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مناهج المستش‌قین في الدراسات العربية الاسلامية (الجزہ الاول 
المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم» ادارة الثقافته ۱۹۸۵ 
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1۰ من . 


حقوق النشر والطبع والتوزيع والترجمة محفوظة 
للناشرين ۰ ولا تجوز تصوير هذا الکتاب أو ترجمته أو 
إعادة إنتاج أي جزء منه بأية طريقة كانت بغير إذن کتانی 
مسبق من الداشرين » ویجوز الاقتباس والنقل مع الاشارة إلى 
المصدر وناشريه . 


حتسوی المجلد الأول 


[ القرآن والمستشرقون : دكتور.التهامي نقرة سس 

الفصل الغالیٰ ‏ : السنة النبوية وروایتہا ح ہ 19 
0 الستشرق شاخت والسنة النبوية : دکتور محمد 

مصطفى الأعظمي مس سس 

الفصل الثالث : السيرةالنبوية 007صص ص -ص ‏ +0"( 


الفصل الأول : القرآن الكرم ... 


0 المستشرقون والسيزة النبوية : بحث مقارن في منهج 
١‏ لستشرق البريطاني المعساصر مونتغمري وات : 


دکتور عماد الدين خلیل وکیا ROE‏ 
الفصل الرابع : العقيدةالإسلامية 


تا منہج مونتخمري واط في دراسة نبوة محمد مزل : 


دکتور جعفر شيخ إدريس ترس یراوس 2 
الفصل اخامس ‏ : القانون والشريعة 


٦‏ النظ ام القانونی الاسلامي في الدراسات الاستشراقية 
العاصة : دراسة لهج الستشق نويل ج. 


كولسون : دکتور محمد سلم العوا ی 
الفصل السادس : الفلسفة ۴ پےےٰییٰٰٰٰٰٰی 080+ 


٦‏ الرؤية الاستشراقية في الفلسفة الاسلامية : طبیعتها 


ومكوناتها الابديولوجية والمہجیة : دکتور محمد عابد 


الفصل السابع ۲ العارخ 0.70" E‏ 


الفصل الغامن ‏ : اللغةوالأدب جم‌ٗ مس م+ثسس 


مصطفی هداره ۲ م 


الفصل التاسع : العلوم N‏ 

0 ۳ ۳۳ ا آراء بعض الستشرقین حول التراث العلمي 
العربي والرد علها . 

الدكتور محمد السوی 0000 


الفصل العاشر : الجغرافيا a‏ 
0 الستشرقون رانا العربية . 

الأستاذ صلاح الدین عثان هاشم 04021 

الفصل الحادي عشر : النظسام السياسي ح ‏ تا 

0 ۳ ۳ 0 بث في النظام السيامي الاسلامي ردأ على 
المستشرق الانجليزي «أرئولد» . 

الد کتور محمد طه بدوي 


الفصل الثاني عشر : الحياة الاجعاعية +٦‏ 


0 الحياة الاجتاعية الإسلامية کا صورها بعض 
المستشرقين . 


الدكتور عبد الوهاب بوحدیة . 


الفصل الثالث عشر : الفن:العرلی الاسلامي 01000000 


0 مناهج الستشرقین في دراسة الفنون 
الاسلامية . 


الد کتور عبد العزیز الدولاتلي 00000 


٦۸ - ۹ 


۱۳١ ۳ 


۱۲۰۱ - ٥ 


11۳ 


الفصل الرابع عشر 


الفصل الخامس عشر : الحضارة العربية الاسلامية في الأندلس ... 


فهارس الکساب 


الاقتصاد والعاملات البدكية 
تا الركاة عند شاخحت والقراض عند 


يودوفيتش : 


دراسة وتقويم 


الدكتور محمد أنس الزرقاء 


0 مواقف المستشرقين من الحضارة الإإسلامية في 


الأندلس 


الدكتور مصطفى الشكعة 
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۲ فهرس الایات القرانية 
تا فهرس الا حادیث النبوية 
ه فهرس الاشعار 


۲۷ °1 


۳۷ 


TE ۳ 


۳۰ 
۷ كك ۳۷۹ 
۷ هك ۳۸۱ 
۲ ۔۔ ۳۹۲ 
GV — ۳‏ 
۶ °۹ 
.لاه د 0۹٦‏ 
٦۳۲ - ۷‏ 


النظمةالمبیتة للتيييّة والخمافة والكلوم کنیا ل رة لحري دول الخلیج 


ف الذراسیات العررييّة الإتلامية 
الجكز الاول 


رن إطارالاحتفاء بالترن الخامسر عثہ لحي 


بسم الله الرحمن الرحیم 


یصدرهذا المجلد عن (مناهج المستشرقین في الدراسات العربية الاسلامیة) 
في نطاق التعاون المشترك بين المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومكتب التربية 
لعزن لول الخليع رسداسیة انیم بخلول القرن تعاس مھ الهدری: 
مشارکة ق الجهود العزبيّة والاسلامية والدولية الٹی اولت هذه المناسية الجليلة 
عاتستحق من التامل والتدب روالاهتسام؛ احپاء لآخر الحضارة العربیا الاسلامية, 
وإبرازاً لدورها المتالق ماضياً وحاضراً ومستقبلا في مضمار التقدم البشري والتطور 
الانساني . 

ولقد وقع الاختیار على معالجة هذا الموضوع الهام بالذ ات لاعتبارات متعددة, 
منها تصویب الاخطاء التي وقع فیها بعض المستشرقین الذين عالجوا موضوعات الفکر 
الاسلامي, ومقومات الحضارة العربية الاسلامية وتراثها الأدبي والعلمي والخلاقي 
والسي‌اسي في لغاتهم » فأساؤوا تقدیمها لقرائهم» وحرفوا مقولاتھاء وشوهوا صورتها 
عن قصد مبیت حيناًء وعن جهل وسوء فهم آحایین أخرىء فکان من الواجب التصدي 
للمناهج التي انطلقوا منهاء ومناقشة النتائج التي انتهوا إليها والرد علیها وتصويبها ہما 
تی المرهيوهية , والنراهة رورم البوث الستهیی.: 

ومن بين الفایات الأشرى توجیه اهتمام الباحثين والدارسین المعاصرین من 
الشباب العربي المسلم الذين انساق بعضهم إلى التأثربهذه المناهج والانبهاربها الى 
الاسس التي قامت علیهاء وإلى النتاشع الخطيرة التي تمخضت عنهاء من تشكيك في 
العقكدة. و کل للش وة واف اء على التازیغ:و زیرف المفائق الاعات غلی وش 
ماتنطوي عليه من مزالق ومحاذيرمبطنة بالعلمانية ء والتجرد, والموضوعية التي يدعيها 


سس 


بعص هوّلاء المستشرقین دون أن تغفل هذه الدراسات الالماع إلى بعض الجوانپ 
الايجابية والمواقف البارزة التي ظهرت في بعض الدراسات الاستشراقية, وانصافها 
ہما تستحق من التنویه والاشادة إكباراً للرجال الذين تمیزوا بالموضوعية, وابتعدوا عن 
الاهواء, وتغلبت عناصر الخيرفي نقوسهم على عناصر التعصب والفواية . 
وکان من بين الاعتبارات التی دعت إلى اصدارهذا الکتاب مشاركة الامة 
العربية الاسلامية سعيها إلى استعادة مكانتها فی الدورة الحضارية المتجددة؛ 
وإعادة الصلات العريقة والامشاج والروابط التي كانت تريطها الشعوب والأمم 
والأجناس » قبل أن يبتر الاستعمارتلك الصلات بأساليبه المعروفة التي كان 
للمستشرقین دوربارزفیها بما زيفوا وحرفوا من الحقائق عن الاسلام. لأن كتاباتهم في 
حقيقة الأمرلم تكن تعني القارىء الأوروبي فقط في اللغات التي کتبوا بهاء وإنما كانت 
موجهة اساسا إلى جميع قراء المعمورة الذين کانوا يتد اولون هذه اللغات, وخاصة قراء 
هذه اللفات من الشعوب الاسلامية التي رزحت زمناً غيرقليل تحت نيرهؤلاء 
المستعمرین, وخضع أبناؤها للبرامج التي سطرها المستعمر بکل خبث ودهاء 
وباسهام فعال من بعض المستشرقين . 
إن المطالع لهذا المجلد سوف يلاحظ أن معظم المستشرقين ‏ إلا فيما ندر-رغم 
اختلاف آسالیب التناول. ومناهج البحث, وطرق الدراسات ينتهون في غالب الأحايين 
إلى نتائج متشابهة ء من بينها : 
۱ - أن العنصر العربي عنصرمتخلف بفطرته, وطبيعته الجنسية: والناخية:الأمر 
الذي عطل فيه دوافع الابداع والابتكار . 
۲ - أن الاسلام دين نهي وآوامروزجر, وكبت للحرية, والاجتهاد, الأمر الذي أنتج أمة 
فاقدة للشخصية خاضعة للمشيئة؛ مسلوية الارادة . 
۳ - أن محمداً نبي العرب والمسلمين هو أقرب إلى الشخصيات الاصلاحية منه إلى 
الأنبياء المرسلين برسالة للعالمين . 
٤‏ - أن دور العلماء المسلمين في كل أطوار التاريخ لم يتعد النقل عن الحضارات 
واللغات الأخرى نقلا حرفياً مجرداًء وأحياناً نقلا محرّفاً دونما ابتكار أوإضافة . 
٥‏ - أن علاج الأمة الاسلامية ونجوتها من الكبوة یکمن في احتذاء النموذج الغربي 
سلوکاً واا وثقافة . 


سے | سے 


ولقد أوكلت النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومکتب التربية العربي لدول 
الخليج إلى نخبة من أفاضل العلماء السلمین الأكفياء, الاضطلاع بهذه المهمة في نطاق 
اختصاص كل منهم. وتضلمه فق الوضسوع السذي يوقم مه فکانت استجابتهم لهذه 
الدعوة في مستوی المكانة التي یحظون بهاء ومتجاوبة مع القصد والفایات الخالصة . 

وبفضل إسهامهم الشکور آمکن إصدارهذا الجلد الجامع الذي لم یسبق إلى 
مثله تنوعاً. وشمولاء وتعدداً في الوضوعات» وحرصاً على البحث والنقاش العلمي 
الرصين . 


وإن المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم, ومكتب التربية العربي لدول 
الخليج وهما يضعان هذه الوثيقة الهامة بين أيدي القراء فإنما يأملان أن يستهدي بها 
العلماء العاصرون في معالجة القضايا المتعددة الأخرى التي ماتزال بحاجة إلى بذل 
جهد في علاجها ودراستها في جميع اللغات التي كتب بها المستشرقون . 

كما تأمل النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم؛ ومكتب التربية العربي لدول 
الخليج أن يقدما بهذا العمل الجليل إسهاماً متواضعاً في خدمة الحضارة والتراث 
العربي الاسلامي, في ظرف تحرص فيه أمتنا على مراجعة أوضاعهاء انطلاقاً من نظرتها 
هي إلى أحوالهاء واستناداً إلى مفاهيمها وأقلام أبنائها بعد أن استردت مقوماتها 
وخرجت من سجن القھر والتسلط والتبعية الفكرية والثقافية . 


وال ولي التوفیسق ».., 


المديرالعام للمنظمة المدير العام لمكب 
العربية للتربية والثقافة والعلوم ‏ التربية العربي لدول الخلیج 


دكتورمجي الدين صابر دكتور محمد الأحمد الرشيد 


ل ١١سد‏ 


مقدمة 
“تند ير هدا انم يان من تفر انار این المنظنة العزيية 
للتربية والثقافة والعلوم مع مكتب التربية العربي لدول الخليج غلى انجازه, والاعتبارات 
التي روعيت في تقديم هذا المشروع العلمي على غيره من المشروعات احتفاء بمطلع القرن 
الخاس عقر الهجري . 


وقد عهدت النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومکتب التربية العربي لدول 


الخلیج إلى لجنة مكونة من کل من : 

- الدکتور صالح خرفي مدير إدارة الثقافة بالنظمة 
العرپية للتربية والثقافة والعلوم - 
تونس 


بادارة الثقافة بالنظمة العربية 


- الدکتور محمد صالح الجابريی کر یٹ کت 5 
کتور اح الجابري للتربیة والثقافة والعلوم -تونس 


- الدکتور علي بن محمد التويجري ناشين الدین العام ات التریده 
العربي لدول الخليج . 

- الدکتور محمد سلیم العوا مستشار مکتب التربیة العربي 
لدول الخلیج . 


بالعمل على انجاز الجلد بعد أن وافقت الجهات العنية في كل من النظمة والکتب على 
عنوانه, والغرض من إصداره . 

وکان آمام اللجنة عندما باشرت عملها عدد من السائل التي تعين علیها أن تقرر 
فیها مارأته آقرب إلى تحقیق الهدف من إصد ار هذا المجلد ونشره. فمن ذلك تبويب الجلد 
وترتيبه» وتحدید موضوعاته, واختیار العلماء الذين يسهمون في تحریره . 

ففي مجال التبویب كان آمام اللجنة عدد من البدائل أبرزها الترتيب على حسب 
الوضوعات التي تناولها الستشرقون في دراساتهم أو الترتيب على حسب آسماء 
الستشرقین أوعلى حسب تقدمهم في الزمن. وانتهی الراي إلى التبويب الوضوعي وهو 
إن كان يعيبه عدم الحصرلتشعب الموضوعات التي درسها الستشرقون وتنوعھاء إلا 
أنه يتميز بجمعه المادة العلمية في مكان واحدء وإتاحته الفرصة للنظر الناقد المتتبع لمنهج 
المستشرق المعني بالدراسة وتمكينه الباحث الکلف بالموضوع من التركيز_كما طلب 
خطاب الدعوة إلى الكتابة -علی المستشرق الذي يعدّ رائدا في موضوع ما وصاحب 
مدرسة فیه . 

کات 


وف نطاق تحدید الوضوعات. انتهی راي لجنة الاعداد إلى العناوین التي ضمها 
الجلد كما براها القاریء لا باعتبارها (کل) ماکتب فيه الستشرقون واهتموا به» بل 
باعتبارها (آهم) ماشغلنا نحن السلمین اهتمامهم به وبحثهم له. ولا فموضوعات 
اللایس والزينة والتقالید الخاصة بالافراح والأعراس والاتم وغيرها کٹیں کتب فيه 
الستشرقون وأفاضوا في تدوين منقولات عن الشعوب الاسلامية وعاد اتها في هذه الأموں 
ولكن هذه الأبحاث ومثلها لايدخل في اهتمامنا بتجلية مناهج المستشرقين ومناقشتها 
وتبيين جدواها للباحثين المسلمين من جهة. وللمستشرقين أنفسهم من جهة ثانية . 

وفي مجال اختيار العلماء الذين يسهمون في المجلد تحریراء اختارت اللجنة في كل 
موضوع اثنين من العلماء السلمین - وأحيانا وقع الاختيار على ثلاثة ‏ کتب إليهم 
للاسهام ببحث في الموضوع الذي حددته اللجنة لكل منهم. وقد روعي في اختيار العلماء 
أمران آساسیان : العلم التام پالوضوع الذي يكتب فیه, والاهتمام بآراء الستشرقین 
ودرأساتهم ل هذا الوضوع . 

ولقد كان من مصادر سعادة اللجنة بعملها الاستجابة الحميدة لعدد كبير من 
العلماء المسلمين المستكتبين؛ وكان من مصادر ارهاقها ‏ في الوقت نفسه ‏ التردد الذي 
أصاب عددا آخر من هؤلاء فأوقع اللجنة في حرج كبير وف حيرة أحيانا وتسبب في نهاية 
الأمر في تأجيل موعد تقديم المجلد للمطبعة غير مرة . وإذا كانت اللجنة تود التعبير عن 
شكرها وتقدیرها لكل من ساهم في هذا العمل الجلیل, فإنهآ لتهيب بالعلماء العري 
والمسلمين كافة أن يولوا الأعمال الثقافية العامة المشتركة مزیدا من العناية, ون تتكاتف 
جھودھم على تجلية الوجه المشرق لثقافتنا العربية الاسلامية . فليس غير العمل 
الجماعي المنظم ‏ في تقديرنا سبيل إلى ذلك المطلب الأساسي الذي يلح على حملة ثقافتنا 
العربية الاسلامية في وجه تحديات العصر . 

وقد قرأت اللجنة بحوث المجلد كلها وانتهت إلى عدد من القواعد العلمية رأت أن 
تطبق عليها وعهدت إلى عضوها الدكتور محمد سليم العوًا بإعادة قراءة الأبحاث كافة 
للتاکد من تطبيق تلك القواعد ء كما تم الاتفاق على أن تكون هناك مراجعة مشتركة بين 
النظمة والمكتب لتجارب الطبع النهائية . 

وقد رأت لجنة الاعداد كذلك أن الاستفادة المرجوة من المجلد لا تتم الآ باعداد 
فهارس له تضم فهرسا للموضوعات وفهرسا للایات القرآنية وفهرسا للاحاديث النبوية 
والاعلام والاماكن ‏ وجاءت هذه الفهارس مفاتيح لما تضمنه الكتاب من بحوث متنوعة 
ومعلومات في موضوعات متعددة . 


حت 6 ۱ من 


ولا شك أن کل عمل علمي بشري یحتمل الاستدراك عليه وتصویبه وتقویمه » 
وصدق الراغب الاصفهاني قديما إذ قال : « إني رآيت أنه لا یکتب إنسان کتابا في 
يومه »ثم ينظرفيه في غده إلا قال :لوغیرهذا لكان أحسن ۰ ولوزيد هذا لكان 
يستحسن ... وهذا من أعظم العبر ‏ وهودلیل استیلاء النقص على جملة البشر ». 

وان اللجنة وهي تدرك كل الادراك هذه الحقيقة » لترجو أن یکون عملها نافعا 
للمهتمین بموضوعه › ولتأمل أن یتفضل هوّلاء مشکورین بتوجیه ما يرونه من مقترحات 
آوتعدیلات أوإضافات إليها لتنظرفي آخذها في الاعتبارفي طبعات الجلد القادمة إن 
شاء الل . 

وان النية لتجهة إلى ترچمة هذا الجلد إلى بعض اللغات الأجنبية الرئيسية مثل 
الانجليزية والفرنسية » وإلى بعض اللغات الاسلامية الرئيسية مثل اللغة التركية واللغة 
الاردية ولغة الهوسا واللفة السواحلية » والغرض من هذه الترجمات توسیع نطاق 
الفاندة بأبحاث هذا الجلد ودراساته من ناحية واطلاع الاجیال الحالية من 
الستشرقین وتلامذتهم على ما تضمنته تلك البحوث والدراسات والنظر إلى مناهجهم 
ووسائلهم في البحث والدرس . 

واش سبحانه وتعالى السوول أن يجعل هذا العمل من العلم الذي ينتفع به وهو 
ولي التوفيق ... 


لجنة إعداد المجلد 


9س 


الفصل الأول 


القرآن الكريم 


القرآن والمستشرقون 


رئيس قسم القرآن الكريم والحدیث بالکلية الزيتونية 
للشريعة وأصول الدین 


سے و — 


القرآن والستشرقون 


0 لحركات الفکرالاستشراقي منذ القرن الشامن عشرقوة دفع ورواج 
# واستقطاب آثارت اهتمام رجال الفکر الاسلامي ہما کتبه الستشرقون عن 
الاسلام في الکتب والجلات والوسوعات. وعن مصدریه الاساسیین» وعن النبي العربي 

الذي بعثه الله بهذا الدین الحنیف . 
وعوامل هذا الاهتمام والاستقطاب تختلف باختلاف ثقافة العنیین, واتجاهاتهم 

الفكرية من الاعجاب والتقدیں إلى السخط والتحقیر . وأهمها : 

۱ - حب الاطلاع على آراء المفكرين غير السلمین في الاسلام وق کتابه ونبیّہ, 
ولاسیما الستشرقون الذين نظروا إليه من عدة زوایا بحسب ثقافة کل 
باحث وتخصصه وهوایته › وقد توغل بعضهم ‏ قضایا جزئیةء وتحقیقات 
فرعية أفرغوا لها جهدهم. حتی ملکوا منها القیادء وصارلهم تلامیذ ومریدون 
يأخذون عنهم. ویستدلون بآرائهم. ویسیرون على نهجهم . 

ومن حق کل أمة أن يعرف أبناؤها مایقواے ال خرون عنها في عقیدتها 
وأخلاقها وثقافتها وحضارتهاء كما آن من حق أبنائها المثقفين أن يتناولوا هذه 
الأقوال بالتحليل والنقد. لأن السكوت عنها تسليم مني بها ! فكيف إذا 
كان القائل ممن ينتمي إلى عالم متطور ومتقدم كالعالم الغربي وكان محورقوله في 
الوحي السماوي التمثل في كتاب الله وسنة رسوله ؟ وقد يكون من أسباب شقف 
السلمین بمطالعة ما ينتجه الستشرقون, ما أشاعه أتباعهم والمعجبون بهم عن 
دراساتهم من منهجية وموضوعية في فترة كان فيها معظم العالم الإسلامي 


ہے ی نب 


يتعثرفي رواسب التخلف. ویتحفزللنھضة, ویتوق إلى تأسیس جامعات 
متطورة تضاهی جامعات الغرب فيما اشتهرت به بحوثها العلمية» وتوثيقها 
للنصوص وفحصها ونقدها » واستقراء مایتصل بهاء ونحوذلك مما يفرض على 
البحث جدلية شیقةء ويجعل من حوله هالة من الجدية . 

وكان من أترهذا الاعجاب والانبهار : ارسال بعثات إسلامية إلى 
جامعات آوروبا والاستعانّة بالمستشرقين في التدريس بالجامعات العربية, 
وترجمة إنتاجهم للافادة منه. وتعيينهم ف المجامع اللغوية والعلمية بمصر 


وبغداد ودمشق . 
*# پا 9 
السرد على مطاعن المتعصبين منهم على الاسلام وعلی صاحب الدعوة في نبوته 


رسلته بالق رآن ن لدحض أقوالهم, وتفنید ارام ولف وٹ 
صليبية » وآن لیس لهم من هدف سوی توهبن التعاليم الاسلامية والحط من 
قیمها الانسانية» وزرع الشكوك حولها في نفوس ا مسلمین, ولاسیما الثقفون 
وب الخصوص في مجال الحضارة الصناعية ذات الأثر الفعال في التقدم والتطور 
وبسط النفوذ . وإيجاد الشعور بالنقص في نفوس السلمین . 

۲ « إن اله الاسلام جبّارمترفع ٠‏ بینما إله المسيحية عطوف متواضع, ظهر في 
صورة إنسان» هو الابن الالے ... فعقيدة التثلیث المسيحية, قرّبت الانسان 
من الاله, 000 التوحيد الاسلامیة باعدت بینهما, وجعلت الإنسان خائفا 
متشالماً ... ,() 


ویقول الستشرق الفرنسی : كارادي فو (027200۷۰) : 
«ظل محمد زمنا طویلا معروفا في الغرب معرفة سيئة . فلا تکاد 
توجد 0 ولا فظاظة إلا نسبوها إل الیه,( 
ناه ان راق ویو ون 9 اتد المسلمين, 
ويؤثر في عقول الكثيرين من الغربيين . 


سے ا کے 


يسمح لاتباعه بالسلب والفجور, وآنه وعد الذین یموتون في القتال بملذ ات 
الجنة . 


ویتحدث كولي عن الحروب الصليبية فيقول : «... وهكذا تقهقرت 
قوة الهلال أمام رابة الصلیب. . وانتصر الإنجيل على القرآن ء وعلى ماتضمنه 
من قوانين الاخلاق الساذجة( 0 


إن اسشال مؤلاءهم الذين أساعوا ہو دی وا 
ار و الاختران: تس شا فيد عن نس او 


يقول درمنجهايم (0911180908106ء6) : «حين اشتعلت الحرب بين الاسلام 
والمسيحية؛ ودامت عدة قرون, اشتد النفوربين الفریقین» وأساء کل منهما فهم 
الآخرء ولكن يجب الاعتراف بأن إساءة الفهم كانت من جانب الغرييين أكثر. 
فعلى إثر المعارك الفكرية العنيفة التي رموا فیها و سے یو سا 


جدلهم البييزنمطي» و ء اون أن يُتعبوا أنقسهم في دراساتهم, ۰ هب الکتاب سو 


بل متناقضة» 5 


% ٭ ٭ 

تیه ال ماوع یه بعضهم من آطاءلخویة او علمية و تريخية عن 
أن النبي متا متاڈ شرف فواتح السورباليهودية. وكأن القرآن من تأليفه هو . وقد 
فاتهم أن هذه السور مکی ة » وعددها سبع وعشرون . ولاتکاد توجد سورة مدنية 
بهذه الفواتح سوی البقرة وآل عمران 

فكيف حصل هذا التأثير اليهودي ؟ 

وقد نقى نولدكه المستشرق الألماني في كتابه (تاريخ القرآن) أن تكون 
المسلمين الأولين قبل أن بوجد الصحف العثماني . فمثلا حرف الیم كان رمزا 
لصحف الف یۃ, والهاء لصحف أبي هريرة, والصاد لصحف سعد بن أبي 
وقاص, والنون لصحف عتمان. ۔ فهي - عنده - إشارات لملكية الصحف وقد تركت 
في مواضعها سهواء ثم آلحقها طول الزمن بالقرآنء فصارت قرآنا!ٴ' 

واندفع آخرون إلى محاكاة هذا الرأي برغم اقتناع صاحبه فیما بعد 


لت ۲۲ به 


بخطثه. إذ من الافتيات على السلمین الأتقياء الذين نسخوا الصاحف أن 
نتهمهم بالغفلة, أو بتعمد إضافة ماليس من کلام الله إليه . 
3 %# تن 


الإفادة من بحوث المستشرقين::وبالاخض تلك التي نلمس فیها تحررا من ضغوط 


ویتسم هذا الاتجاه الجذید بالوضوعية والانصاف: وبالدقة والتحقيق 
والاستقراء, على أن سلامة الدراسات الاستشراقية من الأخطاء الفكرية والميول 
الذاتية المتوارثة منذ قرون» ليس من السهل تجاوزها أوالسيطرة عليها كليا وفي 
سرعةء ولكن محاولة التجرد في البحث خطوة كبيرة في تعزيز دراساتهم من الوجهة 
العلمية» وق تجلية غيوم الريبة من حولها . 
فدائرة المعارف الاسلامية ‏ التي أصدرها المستشرقون بعدة لغات, 
والتي عبأوا في تحريرها كل قواهم - مرجع مهم حتى للمسلمين في دراساتهم مع 
مايوجد فيها أحيانا من خلط وتحريف ودس . 
ومهما يكن من أمرفإنهم ببحوثهم قد أسهموا في تنمية الثقافة الانسانية 
ودفعوا إلى متابعة تلك البحوث بالزيادة أوبالتعقيب آوبالرد ؛ بل إن من المستشرقين 
النزهاء من تركوا أثرا عميقا في الرأي العام الاسلامي والراي العام الأوروبي, 
کالستشرق الفرنسي کلود اتيان سافاري» فقد وصف الرسول صلى الله عليه 
وسلم في مقدمة ترجمته للقرآن( بالعظمة وقال : « سس محمد ديانة عالية 
تقوم على عقيدة بسيطة لا تتضمن إلا مایقره العقل من إيمان بالاله الواحد 
الذي يكاؤء على الفضيلة. ویعاقب على الرذيلة. فالغربي التنورو |ن لم 
يعترف بنبوته لايستطيع إلا أن يعتبره من أعظم الرجال الذين ظهروا في 
التاريخ » . 
وشبيه به المستشرق الانجليزي (توماس كارلايل) الذي قال في كتابه 
(الأبطال وعبادة الأبطال) : « لقد أصبح من أكبر العار على كل فرد متمدن ف 
هذا العصر أن يصغي إلى القول بان دين الاسلام كذب» وأن محمدا خداع 
مزور فان الرسالة التي آداها ذلك الرجل مازالت السراج المنيرمدة اثني 
عشر قرنا لمئات الملايين من الناس أمثالناء خلقهم الله الذي خلقنا . 
«أكان أحدهم يظن أن هذه الرسالة التي عاش بها ومات عليها هذه الملايين 


حت و 


أبدا ۔ 

«فلو أن الکذب والغش بروجان عند خلق الله هذا الرواج. وبصادفان 
منهم ذلك التصديق والقبول . فما الناس إذا الا نله ومجانین > وما الحياة الا 
سخف وعبث: كان الأولى 0 وت : محمد 00 


مخلصا. في دعوته, صادقا E‏ العظماء الؤمنن! 

هذه في رأيي أهمٌ عوامل الاهتمام بدراسات الستشرقین عن سم . 

وبرغم أن الاستشراق في بعض مراحله عاش في كنف الكنيسة ترعاه وتوجهه 
ولعب دورا فكريا خطيرا في التمهيد للاستعمار السياسي والثقاق والعسكري وقام 
يحركات مريية تهدف إلى زعزعة ثقة ثقة الشعوب المستعمرة بدينها وثقافتها وحضارتها فان 
حركته الفكرية لاتخلومن جوانب إیجابیةء كتنظيم الکتب العربية التي توجد في المكتبات 
العمومية بأوروباء ووضع الفهارس لهاء حتی يسهل الرجوع إليهاء والتنقيب عن 
المخطوطات الهامة في تراثنا لتحقيقها ونشرھاء وتخصص نخية من علمائه في موضوعات 
رک‌زواالبحت ل تقاط الج حتی کادت تفترن اسماء بعض الباحشینمنهم پمن 
دووبا وتصوفا علمیاء کاشتهار ماسینیون (۱۸2559۳07) بالحلاج ولاووست (ا2005) بابن 
نيمه . ل 


وممن اشتهر بدراسة القرآن وعلومه نولدكه (109/00/6) ویسلاشیر (51200670) 
وجيفري (151) وجولد تزيهر (601021760)ولهم في ذلك موّلفات معروفة . 

فمثل هذه الآثار العلمية النشورة, ليس لذا إلغاؤه ا بحجة أوبأخرى, لأن 
أصحابها إن ابدعوا فيها سجلنا إبداعھم: وان اسفوا سجلنا إسقاقهم: وبحضنا 
باطلهم بالحجة, حتی لایفتربها الباجثون الناشئون: وان خلطوا عملا مالحا وآخر 
سيئاء أوضحنا مايميز الحقيقة من الزيف. وأقل مايجب أن يقوم به الباحثون المسلمون 
في هذا الجال. أن يعرفوا باحسان المخلص المنصفء وإساءة المسيء الجائر . 

ولعل هذه اللمحة التي أقدمها كمدخل إلى نقد الدراسات الاستشراقية للقرآن 
وعلومهء تكون حافزا للعمل على تحقيق ماتتأکد الحاجة إليه في هذا ود 
الدراسات. والرد على مافيها من شبهات آومطاعن. خدمة للاسلام من خلال القرآن 
الكريم؛ وخدمة للحقيقة من خلال ماكتبه المستشرقون عنه . 


کے 0 ۷س 


امکندر القران 


5 بين السلمین في أن القرآن كلام الله النزل بالوحي على قلب الرسول صلی 
لاخلاف الله عليه وسلم . قالله تعالى بذاته الجليلة هوالتکلم به والمنشىء له كما يدل 
عليه ضمير المتكلم في مثل قوله تعالى : ( نحن لقناهم وشددنا أسرهم ) [الانسان : 
۸. 

فمیزته على سائر الكتب السماوية أنه إلهي في لفظه ومعناه . 

بينما نرى في العهد القديم والعهد الجديد أن النبي هو الذي ينشىء الكلام الذي 
آوحي به الیه. ليتوجه به إلى الناس باعتبار کونهم شعبه كما يقول موسی أو إخوانه كما 
يقول عيسى عليهما السلام . 

وأما الله تعالىء فنجد حضورذ اته العليّة في القرآن حضور التکلم. وفي التوراة 
والانجيل حضور الخاطب المتوجه إليه بالدعاء أو الناجاة, أوحضور المتحدث عنه 
بطريق الحكاية والتبلیغ, لتعريف الناس به ود عوتهم إليهء فكان للقرآن دون غيره من 
الكتب السماوية هذه الميزة الفريدةء وهي أنه (کلمة الله) وقد آبد ع فيه من فنون القول 
سوب سر اف أهل البيان عن الاتيان بسورة مثله» ولكن أكثر المستشرقين 
یکادون پتفقون على أنه لیس من عند الله ء وعلى أن محمدا استقی مادته من الاحبار 
والرهبان الذين كان يتلقى عنهم المعلومات الدينية من كتب العهدين . 

والقضية في الحقيقة ترتبط جذريا بإقرار النبوة محمد صلی الله عليه وسلم . لأن 
إنكارها يفضي إلى نتيجة واحدة . وهي بشرية القران . فلا بد من الوقوف قليلا 
عند هذه النقطة الهامة . 

فالنبيء في العقيدة الإسلامية من ایحی اھ له وحيا »فان أمره بتبليغه كان 
ریسولا. . فهومنبیء عن ال" ومنباً عنه . والوحي الذي آنزله الله على محمد, ليس إلهاما 
فائضا من استعداد النفس العالیةء حتی یمکن القول بأن معلوماته وآفکاره وآماله 
ولدت له الهاما فاض من عقله الباطن آونفسه الروحانية على مخیلته, وانعکس اعتقاده 
على بصرہ: فرأى الملك ماشلا له» وع ی سمعه فوعی ماحدته الملك به, كما يزعم بعض 
الستشرقین فصار الخلاف بیننا وبینھم في کون الوحي من خارج نفس النبي» ولیس 
نابعا من داخلها كما یتوهمون» وفي وجود ملك روحاني نزل عليه بحق من عند الله عليه 
صلی الله عليه وسلم!'' كما قال عزوجل : ( و نه لتنزیل رب العالین, نزل به الروح 
الأمین. على قلبك لتکون من النذرین, بلسان عربي مبين ) [سورة الشعراء : ۱۹۲ - 
۳۱۹۹ 


و سم 


والنيي الوحی إليه يجد اليقين بأنه من عند الله, سواء أكان هذا الوحي بواسطة 
آم بغیر واسطة, » بصوت یسمعاء أم بغیر صوت ۰ 


وباب النبوة ليس مفتوحا لكل آحد مهما عظم إشراقه, آوسمت نفسه» كما أن 
الوحي في مفهومه الديني الصحيح ظاهرة روحية خص الله بها من اصطفاهم للنبوة - 
وبه يكون اتصالهم بالله من غير حلول ولا اتحاد - لیکلفهم إبلاغ تعاليمه للناس : 

7 موجہ ا 
مطلقا اق تات اندلو شمه ال فيه شرع 

ومن الستشرقین من یتحدث عن الوحي والنبوة كما یتحدث الناس عن الدروشة 
والسدراونش, أوكما يتحدث علماء النفس عن أيطال التاریخ وعظماء الرجال وقادة . 
الثورات. أوعما ينفرد به بعض الناس من خصائص العيون والآذان الد اخليةء يلتقطون 
بها ما لایتمکن الانسان العادي من سماعه أو رؤيته وهذا ماقاد الانسان إلى تجارب 
الری. (۱) ۶ 

٠ ين‎ 


ولعل في عرض هذه العينات من آقوالهم في الوحي القرآني مایوضح ذلك : 
© بقول المستشرق الألماني هوبرت جريمي 619026 ۳۵ في کتابه 
( محمد ا 
لم يكن محمد في بادىء الأمريبشريدين جدید, بل إنما كان يدعو إلى نوع 
من الاشتراكية. فالاسلام في صورته الأولى الأصلية لم يكن يحتاج إلى أن نرجعه 
إلى ديانة سابقة تفسرلنا تعالیمه, ذلك لأننا إذا نظرنا إليه عن کتب, ء نراه لم يظهر 
إلى الوجود كعقيدة دينية ء بل کمحاولة للاصلاح الاجتماعي تهدف إلى تغبير 
الأوضاع الفاسدة, وعلى الأخص إلى إزالة الفروق الصارخة بين الأغنياء 
الجشعین ٠‏ والفقراء المضطهدين .... لذلك نراه یضرض ضريبة معينة لمساعدة 
الحتاجین. وه و إنما يستخدم فكرة الحساب في اليوم الآخركوسيلة للضفط 
امعنوي. وتأييد دعوته ...۰۲ ألبس من السخف أن ینفی جريمي النبوة عند 
محمد بهذه السذاجة ليجعل منه مصلحا اجتماعيا يدعو إلى الاشتراكية ؟ 
© ويقول المستشرق الانجليزي : جب (600) أستاذ الدراسات العربية بجامعة 
هارفارد بالولايات المتحدة الأمريكية في كتابه (المذهب الحمدی)* 
« إن محمد اً ككل شخصية مبدعة قد تأثريضرورات الظروف الخارجية 
المحيطة به من جھةء ثم هومن جهة آخری قد شق طريقا جدیدا بين الأفكاروالعقائد 


— ۷ 


السائدة في زمانه, والد ائرة في الکان الذي نشا فيه .... وانطباع هذا الدور الممتاز 
لكة يمكن أن نقف على أثره واضحا في كل أدوارحياة محمد» وہتعبیر إنساني : إن 
محمدا نجح: لآنه كان واحدا من المكيين » ثم يقول : 


«... ويبدو أن معارضة المكيين له لم تكن من أجل تمسكهم بالقدیم» أوبسبب عدم 


ولاشك أن من يخالف ما أجمعت عليه كتب التاريخ والسبر, ولايقدم حججا 
وقال درمنجهام وقد جمح به الخیال» وهو يصور انطباعه النفسي عن النبي صلی 
الله عليه وسلم بأسلوب شعري جميلء وكأنه یصورنفسیة فنان موهوب أو عبقري 
ملهم» لانفسية نبي مرسل : 
« وهذه النجوم في ليالي صيف الصحراء كثيرة شديدة البریقء حتى ليحسب 
الرء أنه يسمع بصیص ضوٹھاء وكأنه نغم نار موقدة ۰ 
حقا إن في السماء لشارات للمدركينء وق العالم غيب» بل العالم غيب كله. 
لکن الا يكفي ان یفتح الانسان عینیه لیری, وان ترف آذنه لیسمع ؟لبری الحق 
وليسمع الکلم الخالد ! لکن للناس عیونا لاتری, وآذانا لاتسمع آما هو (فیحسب) 
مخلص مبیء إيمانا ...۲۳ . 
فنستخلص من کل هذه الاقوال أن آصحابها لایفهمون حقيقة الوحی والنبوة . 


ومن لم یعرف العلاقة التي تربط بينهماء آوحاول أن يطبق مقاییس العلوم التجريبية أو 


النظرية عليهماء فقد ضل سواء السبیل . 

ومنشا الخلاف بين المؤمنين بالرسالات السماوية وغير المؤمنين بها ترجم 
أساسا إلى مفهوم الوحي عندهم . 

وقد بحث علماء الدين والفلاسفة قديما وحديثا هذه القضية فاثبتوهاء وأقاموا 


وأنها حق لايشوبه باطل . 


فوصف ظاهرة الوحي الالهيء وماكان يعتري النبي عند تلقيه من حالة خاصة 


ناشئة عن انسلاخه من البشرية الجسمانیةء واتصاله بالملكية الروحانية بالهوس أو 


بت ۲/۸ — 


الصرع أونحوذلك من الانحرافات النفسية على ضوء التحلیل النقسي جهل خطير 
بحقيقة النبوة. وهل يكفي لصتف من العلوم أن يصل إلى حد من الدقة والتطورء بحيث 
تفرض طریقته في البحث على الميادين الأخری» وینتصب معیارا ؟ إن تطورمنهج من 
الناهج العلمية لایعطی کمعیار خارج میدانه . والعالم الديني لایقبل مثل هذا القول 
من المفکر الفرنسي جوستاف لوبون برغم ماق جل أحكامه على الاسلام وعلى 
شخصية نبیه وعلی القرآن من اعتدال : «قیل إن محمدا کان مصابا بالصرع ولم 
آجد في تاريخ العرب مایجیز القطع بذلك, وکل مافي الأمرمارواه معاصروه وعائشة 
منهم : أنه كان إذا نزل الوحي عليه اعتراه احتقان ففطیط فغثيان . و إذا عدوت 
هوس محمد ككل مفتون, وجدته حصیفا سلیم الفکر ». 

ثم یقول : «ویجب عد محمد من فصيلة المتهوسين من الناحية العلمية کاکیر 
مؤسسي الدیانات . ولا آهمية لذلك. فلم يكن ذوو الزاج البارد من الفکرین هم الذین 
بنشئون الدیانات» ویقودون الناس, و إنما آولو الهوس هم الذین مثلوا هذا الدور... 
وهم الذین آقاموا الادیان. وهدموا الدول. وآثاروا الجموع, وقادوا البشر . ولوکان 
العقل لا الهوس هو الذي يسود العالم؛ لكان للتاریخ مجری آخره(۹ . 

آلیس من مجازفة القول أن يعد (لوبون) محمدا صلى الله عليه وسلم من 
التھوسین, ولم يثبت تاريخيا قبل البعثة ولا بعدهاء أنه كان من ذوي الوساوس أو 
السلوك الشال والتصرف الفریب. أو نحو ذلك من الانحرافات النفسية التي لايد لها 
من انعکاسات وردود فعل . 

ألم تشهد خديجة وتعرفه بحقیقته لما جاءه الحق وهو في غار حراء لتدفع عنه 
الخوف مما رأى وبسمع 0 

« كلا والله لايخزيك الله أبدا . إنك لتصل الرحم, وتحمل الكل وتكسب المعدوم, 
وتقري الضيف, وتعین على نوائب الحق » (رواه البخاري) . 

فما أبعد هذا الكمال الانساني عن الهوس الذي قد يملي على صاحيه مواقف 
غريبة. وأفعالا ينبو عنها الذوق السلیم !0" . 

ولكنه الجهل بحقيقة الدين واستعمال منهج النقد العلمي في موضوعه . 

إن الحركات الاختيارية كما صنفها الغزالی'''' ثلاثة أصناف يهمنا منها 
صدفان : 
- حركة فكرية يدخلها الحق والباطل 
- وحركة قولية يدخلها الصدق والکذب 


۔- — 


فاذا ثبتت الصفات الأولى من هذه الحرکات الثلاث وهي : الحق والصدق والخبر. 
لمن بعثه الله برسالة سماوية. وانتفت عنه الصفات الثانية بالتأمل والاستقراء والبحث. 
مع تواتر النقل وا لاخبار المستفيضة» لم يبق أي مسوغ لانکارنزول الوحي علیه. أو 
تأویل هذا الوحي بالالهام الباطني ! 

ومتی اعتبر النکرون لنبوته أنه في طليعة الزعماء والقادة والحکماء 
والمصلحين والشرعین وبناة الدول, ومسسي الحضارات. فقد آوشکوا أن 
يؤلهوه كما الهوا عیسی عليه السلام. لان ذلك كله لایجوز أن پجتمع ‏ عبقري . 

( قل لا آقول لکم عندي خزائن الله ولااعلم الغیب. ولا آقول لکم اني ملك. 
إن اتبع إلا مایوحی إل )[الانعام : ۰*] 

فلو ادعى أحد أنه طبيب أو مهندس أوحلاق 0 فالواقع هو الذي يؤيد دعواه أو 
يكذبها . 

وهل الذين آمنوا به منذ أربعة عشرقرنا واتبعوا الدين الذي جاء به -من قادة 
الفكرعلى امتداد العصور- كلهم أغبياء مفرورون» لم يميزوا بين الحق والباطل. 
والصدق والكذب ؟ 

والعلم وحده لايستطيع أن بقدم تفسيرا مقنعا لهذا التحول الجذري ببعثة 
محمد صل الله عليه وسلم إلا على ضوء الايمان ہما تضمنه هذا الوحي السماوي 
أنباء الغيب . وأي فرق بين تقولات الشرکین في الجاهلية وتفسيرهم لظاهرة الوحي عندما 
ينزل على الرسولء وما يناله عند التلقي من جهد وعناء بالجنون أو السحرتارة: ویالشعر 
أوالكهانة آخری, وبين تفسير المستشرقين الأكاديميين للوحي من الوجهة النفسية أو 
العقل الباطن أونحوذلك مما اخترعوه وانتحلوه كالهوس الذي يزعمه (لوبون). فهو في 
كتابه (حضارة العرب) لم يفهم شخصية الرسول في حياته الزوجية التي ينسبها إلى 
الشهوانية, ويبني عليها جملة من الأحكام الفاسدة, أما القرآن فيعده من شواهد 
عبقریته, وهو عنده من |نشائه. ولكنه يجعله دون كتب الهندوس الدينية قيمةء 
فيقول : 

« ليس في عامية القرآن ولا هوتيته الصبيانية التي هي من صفات الادیان 
السماوية ما يقاس بنظریات الهندوس,٩‏ . 

ثم ینک شمولية القرآن. ويرى أنه مؤقت بعصره. لايحقق حاجات الفرد في 
عصور لاحقة. بل يجعله سیب تخلف المسلمين09) . 


ہے ی ۱۳۳ 


ومن أخطرمافي كتابه إنصافه للحضارة العربية الاسلامية التي دافع عنها 
وأعجب بھاء ٠‏ ونين مالها من أثرقي الحضارة الغربية. فینخد ع القاریء بمظهر الانصاف 
حتى تصدمه بعض أقواله في القرآن وفي الرسول وفي الشريعة الاسلامية. فيحس 
بالتحاملء والتجافي عن الموضوعية . 
وسآورد من أقوال بعض المستشرقين في القرآن ومصدره» مايوضح جهلهم 
بحقيقة الوحي خارج الطرق الكسبية للعلم. وقوق الالهامات النفسیةء وخلاف ماهو 
مقرر في علم النفس وسيّر الأبطال والعظماء» وبعیدا عن الأعراض (الباثولوجية) التي 
یصاب بها أفذاذ الرجال, كما يزعم (جولد تزيهر)؛ وعن الهوس الذي يصيب بنوباته 
قادة الأمم العظام كما يدعي (لويون) . 
© فويلز (6.1/019) يتخيل محمدا رجلا دفعته طموحاته ووساوسه فی سن الكهولة 
إلى تأسيس دين ليعد في زسرة القدیسین. فالف مجموعة من عقائد خرافية 
وآداب سطحية. وقام بنشرها في قومه, فاتبعها رجال منهم!”'" . 
© وجولدتزيهرينسب المعرفة الدينية التي تلقاها محمد صلى الله عليه وسلم إلى 
عنصرين : خارجي ود اخلي فيقول : 
«فتبشير النبي العربي ليس إلا مزیج منتخبا من معارف وآراء دينية 
عرفها بفضل اتصاله بالعناصر اليهودية والمسيحية التي تأثربها تأثرا 
والتي رأها جديرة بأن توقظ في بني وطنه عاطفة دينية صادقة» وهذه 8 7 
آخذها عن تلك العناصر الأجنبية كانت في وجدانه ضرورية لاقرارلون من الحياة في 
اتجاه يريده الله . 
لقد تآشربهنه الأفکارتاثرا وصل إلى أعماق نفسه, وأدركها بايحاء قوة 
التأثيرات الخارجية, فصارت عقيدة نطوی عليها قلبه ,كما صاريعتبرهذه التعاليم 
وحيا إلهياء!'") 
© وبلاشير_على اعتداله ف أحكامه ۔یتحدث في كتابه (معضلة محمد) عن مصدر 
القصص القرآني, ذاکرا بالخصوص ان ممالفت انتباه المستشرقين هو 
التشابه الحاصل بين هذا القصص, وبين هذا القصص اليهودي المسيحي . 
وقد كان التأشير المسيحى واضحا في السور المكية الأولی» إذ كثيرا ماتكشف مقارنة 
بالنصوص غير الرسمية كانجيل الطفولة الذي كان سائدا في ذلك العهد عن شبه 
قوي . ویعرض في هذا الصدد آراء بعض الباحثين » مبينا رأيه فيما يستنتج من 
العلاقات الستمرة التي كانت تربط بين مؤسس الاسلام والفقراء المسيحيين 
١ (a‏ 


کت 


وورد ق کتاب تار يخ الآديان (Manuel de ‘histoire des religions)‏ : 
« كان أسلوب النبى في القرآن آوّل عهده بالدعوة مفعما بالعواطف, قصير 
العبارات, فخم الصورةء يقدم أوصاف العقاب والثواب في آلوان صارخة. وكثيرا ما 
يكررالآيات تکرارا مملاء حتى تنقلب معانيها إلى الضد . فلما تقدم الزمن بالنبي 
فقد الأسلوب منهجه الاول, وأخذ يقص في نغمات هادئة بديعة قصص الأنبياءء 
مثلما تراه في قصة حب يوسف وزوجته (بوتیفار) . وكانت هذه الصورة مثيرة لخيال 
كثيرمن شعراء الفرس والترك . وف آخرعهد النبي فقد الأسلوب كل حرارة وكل فن» 
وأغرم بالجدل الديني مع اليهود والنصارى»9" . 
وهكذا فان أكثر المستشرقين لم يتوصلوا إلى تكوين فكرة صحيحة عن مصدر 
القرآن. ولا عن الوحي الذي آنزل عليه, فانساق الكتاب الغربيون في اتجاههم يرددون 
الفكرة نفسها من غیربینةء بل إن المتعصبين منهم عندما يتحدثون عن الرسول والقرآن 
والاسلام. تتحول آلسنتهم وأقلامهم إلى معاول هدم» وأذكر على سبيل المثال مقالا كتبه 
فيليب ايرلنجي في مجلة تصدر بباریس(" نسب فيه إلى الرسول ‏ بقصد النيل من 
شخصيته الشريفة - مايتبرأ منه كل باحث نزیه, وما لايصدرمثله إلا عمّن أغلق فكره 
التعصب والحقد . وكان مما ادعاه في مقاله : كثرة اتصال محمد باليهود في مكة - 
والعروف أن جل اليهود آنذاك کانوا بالمدينة لابمكة -وآنه كان يسأل خادمه زيدا 
وهو مملوك للمسيحيين عن الديانتين المسيحية واليهودية, ليأخذ منھماء وكان حاذقا 
فطنا أحد ذكاء وأدق فهما من خادمه .ثم يقول : « ... لقد كان محمد في المدينة تلميذا 
للیه ود وهم الذين كونوه ثم بدأ جبريل يمده ببعض الأساطير التي يعرفها الیهود 
والمسيحيون » فهذا التناقض الصارخ في أقواله التي يقذف بها بلا سند من تاريخ أو 
حجة من عقل تغني عن البيان والرد . 
ولعل أول مايبعث على التساؤل حول هذه الأفكار الرائجة في أوساط 
المستشرقين والغربيين عموما . أن القرآن والحديث لو كان مصدرهما واحدا وهو 
محمد صلى الله عليه وسلم. فيم نفسر هذا الفرق الکبیروالبون الشاسع بينهما قي 
أسلوب العرضء وطريقة الأداء ومنهج التعبیر ؟ 
وكيف يستطيع شخص واحد مهما كان بارعا صناعا أن ينطق بأسلوب من الكلام 
معين فيقول :هذا قرآن من عند اللهء ثم ينطق بكلام آخريختلف عنه في الأسلوپ 
فيقول : هذا حديث من كلامي . 
وكيف يتسنى التمييزوالتفريق في عقل واحد بين نوعين من الكلام لكل منهما 
طابعه التمیز وصیاغته الخاصة ؟ أليس الأسلوب معبرا عن شخصية صاحبه ؟ 


بے ا ۳۳ 


ثم ما الذي كان يصد الرسول عن نسبة شرف القرآن العظیم إليه لوکان من 
إنشائه وتأليفه ؟. ومن آغرب الخیال أن الستشرق کلیمان هوار (02:) کتب 
فصلا" زعم فيه أنه اکتشف مصدرا جدیدا للقرآن. هو شعر امیة بن آبي 
الصلت" "وقارن بینه وبين آيات من القرآن, فاستنتج صحة هذا الشعربما یلاحظ من 
فروق بين ماورد فيه؛ وماورد في القرآن من تفصیل لبعض قصصه. کأخبارثمود وصالح, 
مستدلا على ذلك بأنه لوکان هذا الشعرمنحولا لکانت الطابقة تامة بسببه ويين القرآن . 
ثم يزعم أن استعانة النبي به في نظم القرآن حملت المسلمين على مقاومته ومحوه» 
لیستاثر القرآن بالجدةء ولیصح أن النبي قد انفرد بتلقي الوحي من السماء . 

وممارد به طه حسين على هذه الفرية الجديدة قوله : « والغريب في أمر 
المستشرقين في هذا الموضوع وأمثاله, أنهم يشكون في صحة (السيرة) نفسهاء 
ویتجاوزبعضهم الشك إلى الجحوب, فلا يرونها مصدرا تاريخيا صحيحاء وإنما هي 
عندهم كما ينبغي أن تكون عند العلماء جميعا طائفة من الأخبار والأحاديث تحتاج إلى 
التحقيق والبحث العلمي الدقیق, لیمتاز صحیحها من منحولھاء هم يقفون هذا الموقف 
العلمي من السيرة ويغلون في هذا الموقف, ولكنهم يقفون من أمية وشعره موقف 
المتيقن الطمئن مع ان أخبار أمية ليست أدنى إلى الصدق, ولاأبلغ في الصحة من 
أخبار السيرة . فما سرهذا الاطمئنان الغریب إلى نحومن الأخباردون الآخر؟ آیکون 
المستشرقون أنفسهم لم يبرؤوا من هذا التعصب الذي يرمون به الباحثين من أصحاب 
الديانات ۲۲۸۲ , 

ولزيد الايضاح نورد على سبيل المثال هذه الآيات وما قد يتفق معها من شعر 
أمية» إن صحت نسبته إليه : 


(فتول عنهم. يوم يدع الداع إلى شيء كر خشعا ابصارهم يخرجون من 
الأجداث کانهم جراد منتشر ) [سورة القمر : و/] . 
( إناجعلناماعلى الارض زينة لها لنبلوهم أيهم احسن عملا. وإنا 
لجاعلون ما علیها صعیدا جرزا ) [سورة الکهف :۷ و1] . 
(كلما القي فيها فوج سالهم خزنتها الم يأتكم نذیس قالوا بلی....) [سورة 


الملك: ۸ و۹]. 
وقال أمية : 


۳۳٣ -س‎ 


وآبرزوا بصعید مستوچرز وأنزل العرش والیزان والسزب- 
يقول خزانها ماكان عندكم ؟ ألم يكن جاءكم من ريكم نذر 
قالوا : بلى فتبعنا فتية بطروا وغرنا طول هذا العيش والعم ۳ 
إن هذا الشعر لاینسجم ومواقف أمية من الرسول موقف الخصومة بهجاء 
أصحابه وتأييد مخالفیه, ورثاء أهل بدرمن المشركين ثم لم يكون النبي هو الذي آخذ 
عن أمیةء ولايكون آمية هو الذي أخذ عن النبي ؟ 
ومن ذا الذي يستطيع أن يقول : إن من ينحل الشعرليحاكي القرآن ملزم أن 
يلائم بين شعره وبين نصوص القرآن ؟ أليس المعقول أن يخالف بينهما ما استطاع 
ليخفي النحل, ويوهم أن شعره صحيح لاتكلف فيه ولاتعمل؟!'") 
© وآورد توسدال (0.71502©) شبهات الناقدین للقسرآن الکریمء واتهامه في مصدره 
الالهي. ومنها هذه الأبيات التي نسبوها إلى امریء القیس, والتي لاتخلومن بعض 


التعبیرات القرآنية : 
دنت الساعة وانشق القمر عن غزال صاد قلبي ونسفر 
أحور قد حرت ف أوصافه ناعس الطرف يعينيه حور 


بسهام من لحاظ فاتك ترکتني كهشيم المحتظر 

یقول العقاد : «وأيسر مایبدومن جهل هؤلاء الخابطین في آمر اللغة العربية قبل 
الاسلام وعلاقتها بلغة القرآن الکریم, آنهم يحسبون أن العلماء المسلمين یجدون في 
بحث تلك الابیات وصبا واصبا لینکروا نسبتها إلى الجاهلية, ولایلهمهم الذوق الادبي 
أن نظرة واحدة كافية لليقين بإدحاض نسبتھا إلى امریء القیس أو غيره من شعراء 
الجاھلیةء(:۴ 

ثم إننا نقول ماذا في الاعتراف بأن تكون بعض التعبيرات العربية التي 
٠‏ استخدمها العرب في الشعر والنثروردت كلاما في القرآن . والقرآن جاء بلسان عربي 
مبين وكان أحيانا ينزل بنص كلمات تحدث بها الصحابة من أمثال عمررضي الله عنهم 
وأرضاهم. وهناك فرق كبيريين « دنت الساعة » وبين .. «اقتربت الساعة» .. 

أفيكون هذا القرآن الذي لونزل في هذا العصر لا اختلفت نظرته للکون, ولا 
وصایاه للانسان ۰-وقد حوی من کنوز العرفة مالم يحوه سفر-نابعا من استعد اد 
محمد الشخصي. آومما اقتبسه في بيئته من آهل الکتاب آوبعض الاعراب ؟ وأي آمي 
في التاریخ بقطع مرحلة الشب اب هادئا لم يؤثر عنه علم ولاحکمة - آما الحکمة 
فکانت ماثورة عن النبي صلى الله عليه وسلم حتی قبل الاسلام ولعل واقعة 


ست 


الحجر نثبت ذلك _ولاشعر ولاخطابة ولا وثبات الأبطال والزعماء . ثم ینفتح 
فجاة في الأربعين على عالم جدید. فیصلح آدیان البشر : عقائدها وآدابها 
وشرائعهاء ویحدث ثورة روحية اجتماعية لامثیل لها في تاريخ الانسانیة, في سن 
لایتاتی لمن بلغ مثلها أن يبتدىء أو يبتدع فيها علما أو فنا أو يسن فيها شرعاء أو 
ينهض في العالم بانقلاب عظیم, مالم يكن قد ظهر استعدادہ له. وأخذ مقدماته في 
ريعان الشباب۲ 1 

فالمفارقات بين ماضي الحياة المحمدية وحاضرها تشهد بأن القرآن لم يكن إلا وليد 
تعليم جدید, وأن صاحب الوحي صلی الله عليه وسلم لم تكن له هذه القدرة العجيبة على 
التأثير في النفوس إلا بقدرما أثر الوحي الالهي في نفسه . قال الله تعالى : ( وأنزل الله 
عليك الكتاب والحكمة وعلمك مالم تكن تعلم؛ وكان فضل الله عليك عظيما ) [سورة 
النساء : ۱۳ 6 : 


ولا أدل على أن الوحي القرآني خارج عن الذات ا محمدیة من مخالفة القرآن 
في عدة مواطن لرأيه الشخصي ولطیعه الخاص, ويتجلى هذا الفصل في عتابه 
الشدید له في مثل هذه الآية : (ما كان لنبی أن یکون له أسرى حتی يُثخن في الأرض . 
تریدون عرض الدنياء والله يريد الآخرة, والله عزیز حکیم . لولا کتاب من الله سبق 
لمسكم فيما آخذتم عذاب عظيم) ۱ سورة الأنفال : ۷ و1۸ 1 . إن ماعوتب عليه رسول 
الله من قبول الفداء من أسرى بدر» هو آقرب إلى طبعه الرحیم: لذلك اختاره» أملا في 
هداية قومه وتأليف خصمه. فنبهه الله إلى ماهوحق في ميزان الحكمة الالهية, وشتان 
بين مقام الربوبية ومقام العبودية؛ بين مقام المتكلم ومقام المخاطب ! 

كما عوتب صلى الله عليه وسلم لما آذن للمنافقين الذين استأذنوه للتخلف من 
غزوة تبوك, فقال الله له : ( عفا الله عنك . لِمَ أذنت لهم حتى يتبين لك الذين صدقوا 
وتعلم الكاذيين) [سورة التوبة: ۲؛] . 

ثم إن مايدعيه المستشرقون من إفادة الرسول من حاشيته اليهودية 
والمسيحية الذين أسلموا وکانوا في صحبته» هومحض افتراض, لأن إسلامهم حجة 
قائمة على صدق ماجاء به من السوحي الالهي. ولو تبين لهم أنه كان يتتلمذ لهم قي 
خفاء ليتلقى عنهم ماکان يدعو إليه لانفضوا من حوله. ولعادوا إلى دینهم. ولم تكن 
لهم تلك المنزلة الرفيعة في الدعوة إلى الاسلام. والذود عنهء والاخلاص للرسول, فإن 
ثباته في الشدائد والحن» ومثابرته على مغالبة الكبر والعناد» أول برهان قدمه للانسانية 
على مدار التاریخ» يشهد بصحة نبوته وصدق رسالته . 

وهل سادت دعوات الكذابين والمشعوذين والدجالين الذين ادعوا النبوة» وهل 
نجحوا في حمل الناس على الاذعان لهم والعمل بتعاليمهم ؟ 

ہے ۳۵٣:‏ ہت 


إن الذي يطلب الدلیل على صدق نبوة محمد صلی الله عليه وسلم بعدما أتى بما 
أتى به ؛ يكون کمن يطلب ورقة من الباني العظيم تنص على علمه ومعرفته بعد أن انتھی 
من إقامة الصروح . 

وقد عارض المستشرق السويدي تور أندريه (10:800:30) صاحب كتاب : 
(محمد : حياته وعقيدته) هذه الطريقة العقيمة التي سلكها بعض المستشرقين في 
البحت, مبينا أن جوهر النبوة, لایمکن تحلبله إلى مجموعة من آلاف العناصر 
الجزئية . ومهمة الباحث في رأيه أن يدرك في نظرة موضوعية : كيف تتألف من العناصر 
والمؤثرات المختلفة وحدة جديدة أصيلة تنيض بالحياة . فالاسلام لایذکر صلاته 
بالديانة اليهودية والمسيحية وعقيدة الحنيفية. وتقاليد العرب ولكن ذلك لايعني 
انه مجرد مجموعة من هذه العناصر"". 

وفي القرآن من الاعجاز الغيبي والعلمي ماينفي أن يكون بشرياء كما شهد بذلك 
كل الذين درسوا إشاراته إلى الحقائق العلمية والكونية دراسة موضوعية من المسلمين 
وغير المسلمين . 


فهذا الدكتورموريس بوكاي الطبيب الفرنسي الباحث يقول في دراسة علمية 
كتبها بعنوان : (القرآن الكريم والتوراة والانجيل والعلم) : 

« لقد آثارت دهشتي هذه الجوانب العلمية التي يختص بها القرآن, والتي كانت 
مطايقة تماما للمعارف العلمية الحديثة . ولقد درست هذه النصوص بروح متحرزة 
من كل حكم سابق, وبموضوعية تامة. بيد أذي لاأنكرتائير التعاليم التي تلقيتها في 
شيايي. حيث لم تكن الأغلبية تتحدث عن الاسلام؛ وانماعن المحمديين لتأكيد 
الاشارة إلى أن هذا الدین آسسه رجل . وبالتالي فهولیس بدین سماوي, فلا قيمة له 
عند الله وكان یمکن أن أظل محتفظا كالكثيرين بتلك الأفكار الخاطئة عن الاسلام وهي 
شديدة الانتشار . 


وا وت بعض | مستئيرين من غير ا لتخصصين :عرفت اذى كدب 


وكان هدفي الأول هوقراءة القرآن, ودراسة نصه آية آية مستعينا بمختلف 
التعليقات اللازمة للدراسة النقدية» وانتبهت بشكل خاص إلى دقة بعض الإشارات 
الخاصة بالظواهر الطبیعیة, ومطابقتھا للمفاهيم التي نملكها اليوم عن هذه الظواهر 
نفسهاء والتي لم يكن لاي إنسان في عصر محمد صلى ال عليه وسلم أن یکوّن عنها 
أدنى فكرة. ثم قرأت إثرذلك مؤلفات كثيرة خصصها كتاب مسلمون للجوانب العلمية في 
القرآن . وعلى حين نجد في التسوراة أخطاء علمية فادحة. فان لانجد في 


و عیشت 


القرآن أي خطأ . وقد دفعني ذلك إلى أن أتساعل : لوکان مولف القرآن إنساناء فکیف 
استطاع في القرن السابع من العصر المسيحي أن يكتب ما اتضح أنه يتقق اليوم مع 
العلوم الحديثة؟ لیس هنالك أي مجال للشك : فنص القرآن الذي نملك الیوم. » هوالنص 
الأول نفسه. .ومن ذأ الذي كان في عصسرنزوله يستطيع أن يملك نقافة علمية تسبق 
بحوالي عشرة قرون ثقافتنا العلمية ؟ حقا إن في إشارات القرآن قضايا ذات صبغة 
علمية تثير الدهشة . 


«ففي القضايا التي تخضع للملاحظة. مثل تطور الجذین, يمكن مقابلة مختلف 
الراحل موصوفة في القرآنء مع معطيات علم الأجنة الحديثة؛ لمعرفة مدى اتفاق الآيات 
القرآنية فيها مع العلم»"" . 

إن لهذه الشهادة وزنها واعتبارها من عالم محقق , وباحث مدقق, مثل 
الدکتور بوکاي, الذي درس القرآن آية آية كما قال, ونظر إليه من زاوية تخصصه, 
فاكتسى بحثه طابعا علميا أكاديمياء فخرج بنتيجة تشرف أهل العلم؛ دون أن يكون في 
حاجة إلى القول بان القرآن كتاب مسيحي يهودي نسخه محمد. أونحوذلك من الأقوال 
التي الفناها من المستشرقين ١‏ 

ونحن إذا قارنا بين هذه النتيجة الحاسمة التي استخلصها الباحث من صميم 
القرآن. وبين النتيجة المتهافتة التي القى بها احد المستشرقين على هامش القرآن. 
وهو (الحداد)٩؛‏ کا ن الفرق كمثل من يتحدث عن رسالة بيده مغلقة, ويتكهن 
بمصدرها قبل أن يفتحها ویقرآها. ومن فتح الرسالة وقرأها بامعان قبل أن د یبد ي رأيه في 
شأنها ! فمن أقوال الحداد : « ... والسر الكبير قي ثقافة محمد الكتابية والانجیلیة 
وجود العالم المسيحي ورقة بن نوفل من بني أسد ابن عم السيدة خديجة في جوار 
النبي. وهو الذي زوجه ابنة عمه, فقد أجمعت الآثار على أن ورقة تنصّرء وكان يترجم 
التوراة والانجيل إلى العربیة» فهو إذن عالم مسيحي کبیں وقد عاش محمد في جواره 
خمسة عشر عاما قبل مبعثه . آلا تكفى هذه المدة لنابغة العرب محمد بن عبد الله لكى 
يأخذ عنه شيئا من علوم التوراة والانجيل ؟ ١‏ 

وينص صحيح البخاري أيضا على أن ورقة هو الذي ثبت محمدا في دعوته وبعثته 
ما عاد خائفا من غارحراءء وعلى أن الوحي القرآني فترلا توق ورقة, وحاول محمد 
الانتحار مرارا لفقده وفتوره. ونجد بالمدينة في معیة النبي حاشية مسيحية ويهودية قد 
أسلمت أوسايرت الاسلام, نجد بلالا الحبشي مؤذن النبي؛ وصهيباً الرومي السيحي 
الشري, وسلمان الفارسي السيحي الأصلء وعبد الله بن سلام اليهودي الوحيد الذي 
أسلم في الدينة مع كعب الأحبار. وهل كان حديث هذه الحاشية الكريمة سوى التوراة 
والانجيل ؟ إن ذلك حجة قاطعة على أن بيئة النبي والقرآن كانت كتابية من كل نواحيها , 

E EES 


وان تقافة محمد والقرآن كتابية في كل مظاهرهاء وذلك بمعزل عن الوحي والتنزیل,٩۲‏ 

فما ادعاه من استفادة الرسول من حاشیته السيحية واليهودية تکذبه الوثائق 
التاريخية التي تتعلق بالعصر الجاهليء وکلها تفيد أنه لایوجد أي تأثير أجنبي في تلك 
ا دید سے وقد نفى بشر فارس في دراسة کتبها بالفرنسية (الشرف عند العرب قيل 

والبخاري لم يقصد أن تكون الجملة الثانية نتيجة للأولى : «لم يلبث ورقة أن 
توفيء وفتر الوحي». ولوقصد ذلك لاستعمل الفاء بدل الوای إذ الواو لاتفيد الترتيب . 

ومن أغرب المفارقات في الرأي الشخصي الواحد مثل هذا الخلط الذي نجده فيما 
كتب الحداد عن القرآن والانجيل ومحمد وعيسى عليهما السلام» فهويقول : « لقد آمن 
القرآن ونبیه الايمان كله بنبوة المسيح ورسالة الانجيل ... ولكن النبي العربي لم يعترف 
ببنوة المسيح» لأنه لم يعرفها حق معرفتها . فقد ظن أن كل بنوة تخضع حكما وضرورة 
لناموس الجسد » ولاتكون إلا يامرأة وزواج ( بديع السماوات والأرض آنی يكون له ولد 
ولم تكن له صاحبة ) [الأنعام : ١‏ ١٠]؛‏ وظن أن البنوة في عالم الروح حاجة, كما في عالم 
الأجساد : ( وما ينبغي للرحمن أن يتخذ ولدا ) [مريم : ؟9]95"") 

ليست البنوة في الروح حاجة» بل هي فيض وجوده وضياء مجده؛ ونقول جازمين : 
لو أن النبي العربي عرف بنوة المسيح حق معرفتها لاعترف بها دون تردد : 

( قل إن كان للرحمن ولد فأنا أول العابدين ) [الزخرف : ۸۱] 

فهوفي هذه الآيات ونحوها مما يخالف عقيدته وآراءه يجعل المصدر الذي نبعت 
منه» هو النبي صلی الله عليه وسلمء وفي الآيات التي توافق معتقده وهواه يجعل القرآن 
الكريم طرفا ثانيا؛ کقواے تعليقا على هذه الآية : ( أولئك الذين هدى الله فبهداهم 
اقتدہ ( [الأنعام وم ۳ 
0 نری القرآن يأمر النبي العربي أن يقتدي بهدی الانبياء من ذرية ابراهيم الذين 
آتاهم الله الكتاب والحكم والنبوة. وقد تحقق هدي ذلك خاصة في التوراة والانجيل على 
يد موسى وعيسى7"" . 

وهوحين يستدل بالقرآن لاثبات منزلة المسيح عليه السلام عند ربهء يستدل به 
ككتاب منزل» صنيع من يؤمن ببعض الكتاب ویکفرببعض . ومن ذلك قوله مثلا : « إن 
تفاسير الشحناء والبقضاء ‏ (۳۶) 


۳۸ — 


وهو في مواطن آخری ينفي أن يكون محمد صلی الله عليه وسلم مايؤيده من مثل 
معجزات الأنبياء الذين سبقوه ۱۰ "» وأن يكون اسم (آحمد) أو( البارقلیط ) الذي بشر 
به السیح في الانجیل هومحمد عليه الصلاة والسلام! "ء ویحاول أن یثبت أن النبي 
العربي ولد کسائر الناس, ولم يطهر إلا بعد أن شرح الله صدره؛ ووضع عنه وزره ."ا 

وهو إذ یقول : « لقد كان للانجیل وقع عميق في نفس النبي الأمي» وکان لتأثير 
شخصية السیح على وجدانه صدی بعید . فقد ملأت عظمته کل مشاعرہء ورسمها ذلك 
الرسم الخالد »( ", نراه ینقض قوله حبن یتساءل وهویتصنم الحبرة : « هل للقرآن من 
مصادر » ؟ 


فیجیب : « المصدر الأول للقرآن هو الله. وهذه قضية إيمانية لاتمس :"ا 


فاي تهافت أبعد عن الروح العلمية, وأي تناقض آغرب عن ا منطق من مثل هذا 


التهافت والتناقض ؟! 
ولعل من آخطر الشيهات التي آنارها الستشرقون وصنعوا قضایا حولها : 


* نا # 
الوثوق بصحة النص القراني : 


يثق في صحة النص القرآنی, وانتابه الشك في أمانة نقلةء وسلامة تبليغه 
كما أنزل الله» فأنى له أن يتحمس لت وجیه اته» ويلتزم العمل بتعالیمه؛ 
وإيمانه به لم يبلغ مبلغ اليقين ؟! 
وترجع هذه الشكوك التى أثاروها إلى عنصرین» هما : 
۲ - اختلاف القرآء والقراءات . 
فقد کان من الشبهات التي آوردوها على النصذاته. الوسائل التي 
استخدمت لحفظه, والأسباب التى حالت ‏ حسب زعمهم دون تدوينه في عهد النبوة, 
واختلاف صحف أبي بكر في محتواها وترتيبها عن الصحف التي كان يحتفظ بها بعض 
الصحابة, وأسباب اعتماد عثمان بن عفان لصحف أبي بكرء وادعاء آن مصحف عثمان 
رفضته بعض الأوساط, أو أدخلت عليه تغييرات ‏ حسب قولهم ‏ في عهد عبد الملك بن 
مروان إلى غير ذلك من القضايا التي ترتبط بالعنصر الأول . 


کت 


فأول ماافتتح به جولد تزیهر بحثه في (مذاهب التفسير الاسلامي) قوله : 

» ... فلا يوجد كتاب تشريعى اعترفت به طائفة دينية اعترافا عقدیا على أنه نص 
منزل آوموحی به يقدم نصه في آقدم عصورتد اوله مثل هذه الصورة من الاضطراب 
وعدم الثبات كما نجد في النص القرآني»““ . 

وأول مایثیره هذا الحکم الستعجل من التساؤلات : 

هل رأى جولد تزيهر كتب الشرائع السابقة في نصوصها اوسر حتى تم 
المقارنة والحكم ؟ ثم ألم يقل حين عرض للكلام عن حديث نزول القرآن(" على سبعة 
أحرف : إن التلموب يقول بنزول التوراة بلغات كثيرة في وقت واحد ؟ فقد كان للتوراة 
المصاحف لابن أبي داوب: إن تاريخ التوراة والانجيل وصحة نسبتهما وحرفيتهما أبعد 
مايكون عن الصحة والوثوق . 

أما الاضطراب وعدم الثبات في النص فمعناه : انه يرد على صور مختلفة أو 
متضارية لايعرف الصحيح الثابت منهاء وليس القرآن على شيء من ذلك كما يزعم 1 
والقراءات المتواترة 3 2 بصحة نسبتها إلى مصدرها الأصليء وهی : النبي صلى الله 
عليه وسلم الذي كان على بينة من اختلافها في النص الواحد . وقد وضح العلماء فوائد 
تعدد القراءات من حيث التوسع في اللغة والاثراء في المعنى وق التشریع . وكل مايجب في 

على أن اختلاف القراءات لايتناول القرآن كلمة كلمة, وأية آية. ومن هنا لایصح 
أكثر عند الحديث عن العنصر الثاني وهى : اختلاف القراءات . 

والمستشرق الفرنسی بلاشبر (8/26868) الذي يعد من أكثر المستشرقين موضعية 
واعتدالاء لم يتوان هوالآخر في بحوثه القرآنية عن إثارة مختلف الشبهات في كتابه 
(مدخل إلى القرآن) . 

فقد شك في حرص الرسول على كتابة الآيات حال نزولهاء وأن خوفه كان شديدا لما 
نزل عليه الوحي لأول مرة. فلا يمكن له أن يكتب مانزل عليه مولان المسلمين كانوا في 
صراع مع يهود المدينة الذين کانوا يسيطرون على وسائل الكتاية, واستخلص أن 
النص القرآني لم يكتب بأكمله في عهد الرسولء والحفظ مثل الكتابة لم يستطع أن 
يحافظ عليهء وهو لاينفي احتمال اختلاط النص الأصلي ببعض الزيادات الطفيفة التي 
أدخلت عليه في العهود المتآخرة . 


وتساعل عن الأسباب التي جعلت الرسول لایحرص على كتابة القرآن في عهده. 
مفترضا عدة احتمالات جلها غير صحيع: لأن الأصل الذي بنیت عليه غيرسليم فعناية 
النبي وأصحابه بكتابة القرآن لاتقل عن عنايته بحفظه لزيادة التحري والضبط؛ برغم 
أن أدوات الكتابة لم تكن آنذاك ميسورة . 

وهل اتخذ صلى الله عليه وسلم کتابا للوحى من أل مع الصحابة كالخلفاء 
الراشدین. وأبي بن كعب وزيد بن ثابت ومعاوية وغيرهم إلالهذا الغرض؟ وهل كان 
نهيه عن كتابة الحديث إلا لتوجيه العناية إلى القرآن وحده, فلا يختلط بالسنة ؟ 
قال صلی الله عليه وسلم في حديث رواه مسلم : لاتكتبوا عني غير القرآن» ومن كتب عني 
غير القران فليمحه. وحدثوا عني ولاحرج. ولم يكد صلى الله عليه وسلم ينتقل إلى الرفيق 
الاعلی. حتى كان القرآن كله مكتويا في الرقاعء والعسبء ولم يجمع في صحف أو 
مصحف لسبب بسيطء وهو أن القرآن نزل منجما في فترة تزيد على عشرين عاماء ولم 
يكن ترتيب آياته على ترتيب نزوله . وآخر آية نزلت منه لم د یعش الرسول بعدها مدة تكقي 
لجمعه . وتعويله على حفظه في الصدورلم يحل دون حرصه على كتابته. . وكان أبوبكرحين 
قررجمع المكتوب من القرآن عند الناس يقابل المكتوب بالحفوظ بنصه وتلاوته , ولايقبل 
شیئا من المكتوب حتى يشهد عدلان بأنه كتب بين يدي الرسول كما جاء في سنن أبي 
داود . 


روى البخاري في صحيحة أن زيد بن ثابت قال : 


أرسل إلي أبوبكر إثرمقتل أهل اليمامة (أي: عقب استشهاد القراء السبعين) 
فإذا عمربن الخطاب عنده؛ قال أبوبكر: إن عمر آتاني فقال : إن القتال قد استحرٌ يوم 
اليمامة بقراء القرآنء وإني أخشى أن يستحرٌ القتل بالقراء بالواطن, فيذهب كثيرمن 
القرآن. وإني أرى أن تأمر بجمع القرآن. قلت لعمر : كيف نفعل مالم يفعله رسول الله 
صلى الله عليه وسلم .قال عمر :هذا والله خير . فلم يزل يراجعني حتى شرح الله 
صدري لذلك . ورأيت في ذلك الذي رأى عمر. قال زيد : قال أبوبكر : إنك رجل شاب 
عاقل لانتهمك وقد كنت تكتب الوحي لرسول الله صلی الله عليه وسلم, » فتتبع القرآن 
فاجمعه فوالله لو كلفوني نقل جبل من الجبال, ماکان أثقل علي مما أمرني به من 
جمع القرآن ! قلت : كيف تفعلون شيئًا لم يفعله رسول الله صلی الله عليه وسلم؟ قال : 
هووالله خير. فلم يزل آبوبکريراجعني حتى شرح الله صدري للذي شرح له صدر آبي 
بكر وعمر. فتتبعت القرآن أجمعه من العسب واللخاف وصدور الرجال, حتی وجدت 
آخرسورة التوبة مع آبي خزيمة الآنصاريء لم أجدها مع أحد غيره : ( لقد جاءكم 
رسول من أنفسكم عزيز عليه ماعنتم ) حتى خاتمة براءةء فكانت الصحف عند أبي بكر 
حتى توفاه الله, ثم عند عمرحیاته, ثم عند حفصةء وأغرب تعليل لبلاشير وهويعرض 


ما ةريد 


مختلف الافتراضات لعدم جمع القرآن في عهد الرسول قوله : 

« إن ميل الرسول وأصحايه إلى ترك الأمور على ماهي عليه يؤيده ما اشتهربه 
العرب من أنهم لايفكرون إلا في الحاضرء ولايهمهم الستقبل. وهذا الیل يقف وراء 
عزوف السلمین عن جمع القرآن في عهده. إذ لم تكن الحاجة ماسة إليه كما يؤيد ذلك 
عدم تعيين خليفة له »۴ 
يملك دليلا يدين به أمة كاملة ہأنھا لاتفكر إلا في الحاضر ؟ 

أما نحن فاننا نرى أنه إذا قال شاعر عربي مثلا : 
مامضى فات والْمؤْمّل غيب ولك الساعة التی آنت فيها 

فلا يعني ذلك إلا شعورا فرديا لحالة معينة, لايصح القياس عليهاء 
ولاتعميم الحكم بمقتضاها . 

أما عدم تعيينه في حياته لمن یخلفه» فان مهمته الأساسية دينية نابعة عن تبلیغ 
الرسالة السماوية . ولايخلفه أحد من بعده في هذه المهمة إن لانبي بعدهء وإنما احتمل 
الرئاسة السياسية والقيادة الحربية احتمالا لضرورة فرضتها عليه الحياة في نشر 
الاسلام والدعوة إليه كما أمر. لذلك ترك الامامة السياسية لمن يعنيهم أمردنياهم من 
بعده» مع احترام مبد[ الشوری والأمانة في اختيار الحاكم ونظام الحكم, كما جاء في 
دستور الدولة الذي وضعه القرآن الكريم والسنة . 

وأبعد من تعليل بلاشبرعن الحقيقة تعليل كازانوفا في كتابه (محمد ونهاية 
العالم)۱ " وهو أن النبي لما كان مؤمنا بأن العالم لن يستمر بعد وفاته» وآن الساعة 
ستقوم قبل موته أوبعده مباشرة» لم يعين من يخلفه على المسلمين وقد جاء في ذلك قوله : 

« بقي علينا نحن غير المسلمين حين ننظر إلى محمد كرجل عبقري عادي أن 
نوضح لماذا آهمل العناية بمسألة لها هذه الأهمية الكبرى. فنعلن أن السبب في إهمال 
سيجيء ليتمم رسالته َء 


ہے سے 


والغاية التي يرمي إليها (کازانوفا) من وراء إلحاحه على إثبات اعتقاد النبی بأنه 
سيشهد نهاية العالم وهو القائل : «ٍتني بعثت في زمن كنت أنا والساعة کهاتین, وأشار 
إلى سيايته ووسطاه»» أن يخرج بنتيجة, وهي : أن القرآن قد أدخلت عليه بعد وفاة 
النبي تغييرات قام بها خلفاؤہ, ليفصلوا مايمكن لهم فصله بين بعثة الرسول وقيام 
الساعة اللذين يرى ارتباطهما مباشرا. وضرب لذلك مثلا في قوله تعالى : (وإن ما نرينك 
بعض الذي نعدهم آونتوفینك. فإنما عليك البلاغ وعلينا الحساب) [الرعد: 4۰]. فزعم 
أن أصحاب النبي حين رأوا أن الساعة لم تقم؛ وضعوا في صيغة التعبيرصورة الشك 
موضع اليقين. ولایستبعد أن الآية كانت قيل التبديل 8 «وسنريك بعض الذين نعدهم». 
وهل يعقل أن الاله ‏ وهوسيد الاقدار-لم يستطع أن يحدد مسألة بسيطة؛ وأنه يجهل 
هل النبي سيموتء أوسيعيش إلى نهاية العالم» في حين أنه يعلم بالساعة علم الیقین, 
ولكنه لم يشا أن ينبىء الناس بهذا العلم ؟ 

ثم يقول كازانوفا : « فهناك آيتان يشك.في صحة نسبتهما إلى الوحي النبوي, 
والراجح أن يكون أبوبكرهو الذي أضافهما على إثرموت النبي؛ فأقره السلمون على 
ذلكء وهما قول القرآن : 

(وما محمد إلا رسول قد خلت من قبله الرسل..) [آل عمران : ۱۶6] وقوله : (إنك 

ميت و |نهم میشون, ثم إنكم یوم القيامة عند ربكم نختصمون) [الزمر ۰۲۰ ۳۱] 
آفلیس من حقنا أن نظن أن الاية الثانية على الأقل صنعها آبویکر من آساسها؟». 

إن الرد على مثل هذه القضية الفتعلة لایحتاج إلى كبيرجهد آوعناء, كما احتاجت 
إثارتها ومحاولة دعمها» فمجرد نوچیه هذه | لاسئلة ونحوها مما یمکن استنتاجه من آراء 
الكاتب لمما يفحم ويلجم . 

لوكان النبي يعلم أن الساعة ستقوم قبل انتقاله إلى الرفيق الاعلی. فلمن 
أعد هذا التشريع الضخم الذي اشتمل عليه القرآن في الأحوال الشخصية 
والميراث والمعاملات وتنظيم العلاقات ؟ 

إن نظرة النبى في دارا لهجرة إلى حياة الاسلام | لمستقبلية نظرة اجتماعية 
متعمقة. تدل على البقاء والنماء» قبل الزوال والفناء الذي هوسنة الله في الأحياء . 

ثم ألم يكن له خصوم یلتھبون ذكاء مثل كازانوفا . فكيف سكتوا عن هذه الفرية 
حين فارق الحياة ولم تقم الساعةء وهم ينتظرون مثل هذه الفرص انتظار الظامیء 
الهیمان للماء. کی يرد غلته ويطفىء ظمأهة ٩‏ 

وکیف سكت الصحابة عن آبي بکرحین بدل الکلم عن مواضعه؛ وأضاف إلى 
القرآن ماليس منه ؟ 

بوانت 


وهل بصدر مثل ذلك عمن سماه الرسول بالصديق» وقد أثرعنه قوله : «أي سماء 
تظلني وأي أرض تقلني إن قلت في القرآن برأيي ؟» أكانوا جميعا من الففلة بحيث تنطلي 
عليهم هذه الحيل ؟؟(4*) 

إلى نحوذلك من الأسئلة التي تفرض الاجابة العلمية عليها حقائق تتداعى آمامها 
هذه الترهات؛ وفي مقدمتها : أن المسلمين كانوا يعتقدون بأن الدنيا ستنتهي الحياة فيها 
قريباء ولا أيقنوا أن فناءها ليس بقریب, شرعوا في جمع القرآن وتدوينه . 

والآية التى استدل بها إنما نزلت في مشركي مكة. وتفسيرها : سواء أريناك بعض 
ماوعدناهم به من العذاب الدنيوي في حياتك, أوتوفيناك قبل ظهوره» فالواجب عليك تبليغ 
الرسالة وأداء الأمانة . ولاتھتم بماوراء ذلكء فنحن نكفيكه وسننجز ماوعدناك به من 
النصر والظفر ولایضجرك تأخره فان ذلك لما نعلم من الصالع الخفیة(۳ . 

وما استدل به على أن اليقين هوقیام الساعة في قوله تعالى : ( واعبد ربك حتى 
يأتيك اليقين ) [الحجر ۹۹] مخالف للاستعمال اللغوي ولم يقل به أحد من المفسرين : 
وانما المراد به المسوت كما روي عن ابن عمروالحسن وقتادة. وسمي بذلك, لانه متيقن 
اللحوق بكل حيء وإسناد الاتيان إليه للايذان بأنه متوجه الى الحي يسعى للوصول 
إليه. والعنی : دم على عبادة الله مادمت خیا من غير إخلال بها لحظة . 

وآية آل عمران : ( وما محمّد إلا رسول ... ) نزلت لما نعي رسول الله صلی الله 
عليه وسلم وأشيع أنه قد قتلء قال النافقون للمؤمنين : إن كان محمد قد قتل فارجعوا 
إلى دينكم الأول فأنزل الله هذه الآية . 

وتفسیر آية الزمر : ( إنك ميت وإنهم ميتون ... ) إن رؤوس الشرك وإن لم 
يلتفتوا إلى هذه الدلائل الناصعة بسبب استيلاء الحرص والحسد عليهم في الدنيا فلا 
تبال يا أشرف المرسلين بهذاء فإنك ستموت وهم سيموتون أيضا » ثم تحشرون يوم 
القيامةء وتختصمون عند الله تعالى وهویحکم بینکم» وحينئذ يتميز الحق من الباطل . 
ولايستفاد من الآيتين أي تد ارك أوتصويب أوتصحيح وضع كما يقال» حتى يزعم 
التخرصون أنهما من زيادة أبى بكررضى الله عنه؛ وماورد في القرآن من أهوال الساعة 
إنما هوتصويره البديع العجز في عرض مشاهد القیامةء ومعظمھا موزع في السور المكية 
لإنذار الشرکین وترهيب المعاندين مما پنتظرهم في يوم يجعل الولدان شيباء (يوم يفر 
المرء من أخيهء وأمه وأبيه؛ وصاحبته وبنیه» لكل امرىء منهم یومئذ شأن يغنيه )[عبس 
+ ۲۷]. وكثيرا مايتحدث القرآن عن الدنيا كأنها ماض کان والاخری كأنها الحاضر 
الآن» واستحضار المشهد كانه مشهود محسوسء له آبلغ الأثر في النفوس كما في قوله 
تعالى : ( وسيق الذين كفروا إلى جهنم زمرا حتى إذا جاعوها فتحت أبوابها وقال لهم 


E 


خزنتها : ألم يأتكم رسل منکم یتلون علیکم آیات ربكم وینذرونکم لقاء يومكم هذا قالوا 
بلى ولكن حقّت كلمة العذاب على الکافرین ) [الزمر: ۷۱] . 

فقد يرينا الدنيا والاخرة حاضرتین معاء وقد يبدا في قصة تقع في الدنياء ثم يتابع 
بقيتها في الأخرىء وقد یزاوج بين مشاهد الدنيا والآخرة ويسوقهما مساقا واحدا كأنهما 
حاضرتان في الزمان» وقد ينتقل من الخبر إلى الانشاء آومن الوصف إلى الحوار, فيخيل 
إليك أن المشهد يوجه فيه الخطاب. آویدور فيه الحوار . 

ولكل صورة نماذج في القرآن, وقد فصّل فيها القول المرحوم سيد قطب في کتابه 
( مشاهد القيامة في القرآن )۴:۱ 


ولكن الأسلوب الذي تناول به هذه المشاهد» وكأنها صوروظلال, أومناظر 
شاخصةء لايستطيع أن يتملأ من روعتها وجمالها الفني امشال كازانوفا الذي 
لايستخلص من مثل قوله تعالى : ( إنهم يرونه بعیداء ونراه قريبا . يوم تكون السماء 
کالهل. وتكون الجبال كالعهن. ولایسال حميم حمیما. يبصرونهم يود الجرم لويفتدي 
من عذاب یومئذ ببنيه. وصاحبته وأخيه وفصيلته التي تؤويه. ومن في الأرض جمیعا ثم 
ينجيه ...) [المعارج ]١5-7:‏ . لايستخلص من ذلك سوى الفكرة التي استبدت 
بعقله. وهي اقتناع الرسول بان بعثته مرتبطة بقيام الساعة؛ في حين أن أحاديثه الكثيرة 
في أشراط الساعة تنفي ذلك منطقياء کظهور الهدي وخروج الدجال, ونزول عيسى, 
وخروج يأجوج ومأجوج ود ابة الارض, وطلوع الشمس من مغربهاء وغيرذلك مما 
يستدعي وقتا طويلا . 

وقد لاحظ بلاشير أن تفسيركازانوفا لم يلق أي تأييد من الدارسين المسلمين, 
كما أنه لايعتمد على أدلة قوية؛ بل هناك ماید.حض آقواله من ذلك أن الرسول صلی الله 
عليه وسلم إن كان في العهد المكي لایذکرالا يوم القیامةء وما يتصل بالجنة والنار . فإنه 
لما استقربالمدينة آصبح يدعو إلى العبادات والمعاملات وتنظيم العلاقات التي يجب أن 
تقوم بين المسلمين وغبرهم . كما أن انتشار الاسلام في الجزيرة العربية فرض على 
المسلمين منذ عصر النبوة أن يفكروا في الحياة الدتیا إلى جانب التفكير في الآخرة . 

ولاشك أن الذي يفكر في الآخرة لايفكر في الحاضر فقط ! 


ولكن بلاشيرفي كتابه ( القرآن ) يلتقي من حيث يشعر أو لايشع رمع آراء 
كازانوفاء فهويقول: «توضح لنا التجربة الأولى للنبی الجدید. أنه مايزال تحت وطأة 
النداء الالهي, یلازم خياله تصوره للكارثة الأرضية التي ستقضي على العالم وتصوره 
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هلعا عظیما سيصيب الآثمين والوسرین»(" . فأي خیال هذا الذي جعله بلاشیر ملازی 
للنبي من كارثة قیام الساعة ؟ 
الحقيقة الدينية» فإذا اعتبروا القرآن في مرتبة الکتب المنزلة ‏ ومحال أن یعتبروه فوقها 
مرتبے كما نعتبره نحن المسلمين -فإنهم يجعلونه في مستوى الوثائق ق الانسانية. إذ آن 
كتب العهدين لم تكتب في عهد موسى وعيسى عليهما السلام . والأناجيل الرسمية 
التى يعتمدوها اليوم انما كتبها الحواريون بعد عیسی. فيسمحون بنقدها كأي عمل 
بشريء وإن كان هذا يمتازيلون من التقديس . 

وعندما نقول : ان القرآن فوق الكتب المنرلة مرتبے, فليس ذلك لأننا 
مسلمون. نقدس كتابنا الاکیس دل لما يمتازيه القرآن بأنه كلمة الله فالله هو 
المتكلم بالكلمة القرآنية دون أحد سواه . آما الكتاب المقدس فعباراته ليست من 
صنع الله وإنشائه . 

وهذا مبدأ عقدي لايقبل عندنا نقاشا ولاجدلا . 


ومن هنا کان البون شاسعا والخلاف كبيرا بين دراسة المسلمين للقرآن ودراسة 
غير المسلمين له . 


ولو اقر المستشرقون والكتاب الغربيون بان القرآن وحي سماوي انزله الله على 
قلب محمد بلفظه ومعناه» ولم يكن من فيض عبقريته آوخیاله» لزال عنهم كل غموض 
وٍشکال, ولخرجوا من متاهات التخمين والضلال . 


# لے بد 


العنص الثاني للشبكة عندهم : 


0 بسلامة النص القرآني من التحریف والتبدیل ء ومنشوه اختلاف 
يتعلق القراءات . وقبل أن نبسط آراءهم في الوضوع يحسن أن نشیر إلى حقيقة 
ثابتة . وهي أن ماكتب في عصر النبي صلی الله عليه وسلم قد سلم من التفيير » ولم تجر 
عليه الحروف السيفة التي كانت في قراعته دون کتابته . والغرض تيسيرقراءة القرآن 
على القبائل العربية الختلفة اللغات واللهجات, كالمضرية والنزارية والھذلیةء فتلين به 
ألسنتهم, > كرخصة مؤقتة اقتضتها ظروف الدعوة ريثما تستقيم الألسن على النطق 
باللفة التي اختارها الله لقرآنه النزل وهي لغة قريش فيصبح القرآن على حرف واحد: 
هو الذي كتب عثمان مصحفه عليه ولم يأت فيه مايخالف المصحف الأم الذي كان 


أت هه 


محفوظا عند آم المؤمنين حفصة رضي الله عنها . والذی کتب في عصر النبی صلى الله 
عليه وسلم . ولذلك احرق عثمان سائر الصاحف, ولایصح أن یجعل ذلك من آسباپ 
الطعن عليه لأن بقية الصاحف کتبت بغیر حرف قریش, وحتی مصحف حفصةء فإن 
عثمان لما اعاده إليها استجابة لرغبتهاء اشترط أن يحرق بعد وفاتها مخافة أن یقع في يد 
أحد» فيمحوفيه ويثبت ويقول : قد غيرماعندكم وهاهو الأصل فاحتكموا اليه. وروي 
أنها توفيت في عهد معاوية ۰ رآن الذي أحرق المصحف الذي عندها والي المدينة 
مروان بن الحکم . ۱ 

أما القراءات السبم فهي ثابتة بالتواترعن النبي صلی الله عليه وسلم . وقد 
ساعد على احتمال هذه القراءات المروية انعدام الشکل والنقط في مصحف عثمان, 
کاختلاف القراءة في مثل قوبه تعالی : ( ياأيها الذین آمنوا إذا ضربتم في سبیل الله 
فتبینوا ) [النساء : 14] وقریء : فتثبتوا .۱ ومعناهما واحد. يقال : تثبت في الشيء : 


تبینه . 


واختلاف القراءات لاببلغ بحال مبلغ التضاد أو التناقض . وقد حصر ابن 
الجزري آنواع الاختلاف في ثلاثئة أحوال وهي : اخت لاف اللفظ والعنی واحد . 
واختلافهما جمیعا مع جواز اجتماعهما في شيء واحد , واختلافهما جميعا مع امتناع 
جواز اجتماعهما في شيء واحد, بل یتفقان من وجه آخر لايقتضي التضاد"“ . 

قال تعالی : ( آفلا یتدبرون القرآن ولوکان من عند غير الله لوجدوا فيه اختلافا 
كثيرا ) [النساء : ۸۲] . 

فإذا كانت القراءات التي تعتمد على الروایات الصحيحة مووقا بها كما يقربذلك 
جولدتزيهر. فما معنى قوله: «ليس هناك نص موحد للقرآن»؟ ومن هنا نستطيع أن 
نلمع في صياغته المختلفة أولى مراحل التفسير. والنص التلقی بالقبول (القراءة 
المشهورة) الذي هولذاته غیرموحد في جزئياته؛ برجم إلى الكتابة التي تمت بعناية 
الخليفة الثالث عثمان, دفعا للخطر الماثل من رواية كلام الله في مختلف الدوائرعلی صور 
متغايرة» وتداوله في فروض العبادة على نسق غير متفق!؟") . 

إن فكرة توحيد النص لم تدر بخلد أحد من السلمین» حتى عثمان رضي الله عنهء 
فقد قصد إلى اثبات القراءات الصحيحة دون حجر في اختيار إحداها ء ولم يقل أحد بأن 
قراءة أهل المغرب برواية نافع تختلف عن قراءة أهل المشرق برواية حفص مثلا. وليس 
ذلك من باب الیل إلى التسامح كما يزعم جولدتزيهر, مدعيا أنه مالم يحصل اختلاف 
أساسي في معنی الألفاظ, فالمعول عليه في المرتبة الأولى هو المعنى الذي يستنبط من 
النص؛ وهورأي ينتهي إلى القول بج وازقراءة النص المطابق للمعنى ٠‏ وإن لم يطابق 
حرفية اللفظ"" . 

— ¥۷ 


وقراءة القرآن بالعنی لم يقل بها آحد ۔ واکن جولد تزیهر استنتح ذلك من قول عبد 
الله بن آبي سرح کاتب الوحي عند الرسول : « كان یم لي علي الرسول متلا : عزيز 
حكيم . فأقول : هل أكتب : عليم حكيم ؟ فيقول النبي : نعم كل صواپ»(۱ ل 

ولايخفى أن ابن أبي سرح ارتد بعد وفاة الرسولء فقد يكون ذلك من زيادات 
بعض الشراح المتأخرين الذين غالوا في اتهامه بأنه كان يبدل القرآن .وان صح 
ماروي عنه» فانه لايعتد بقول مرتد . وكيف يسمح الرسول بتبديل ما أنزل الله عليه, 
والله تعالى يقول : ( و إذا تتلى عليهم آياتنا بينات قال الذين لايرجون لقاءنا ائت 
بقرآن غيرهذا أو بدله . قل : مايكون لي أن أبدله من تلقاء نفسي إن اتبع إلا 
مایوحی إليء إني أخاف إن عصيت ربي عذاب يوم عظيم) [يونس: ]١‏ . 

فاختلاف القراءات ليس نتيجة ملابسات فنية ترجع إلى الرسم» ولا هي نتيجة 
ملاحظات موضوعية كما يزعم جولدتزیهر مستد لا بوجود هذه الظاهرة في مثل قوله 
تعالى : ( إنا أرسلناك شاهدا ومبشرا ونذيرا لتؤمنوا بالله ورسوله وتعزروه 
وتوقروه وتسبحوه بكرة وأصيلا ) [الفتح : ۸و ] 

يقول جولدتزيهر: «فبدلا من (وتعزروه) بالراء الذي معناه, وتساعدوه قرأ 
بعضهم وتعززوه بالزاي الذي معناه : وتعظموه. وأنا لا أستبعد أن يكون من دواعي 
تفيير النص على هذا الوجه خشية تصور أن الله ينتظر من الناس مساعدة أو 
ص۷۳۹8 

وخطاً جولد تزبهر في هذا التخريج كان من ناحيتين : 
الأولى : أن هذه القراءة ليست من القراءات السبے, ولا الأربع عشرة, بل هي قراءة 
آحاد. فلا يجوز الاعتماد عليها في الاستدلال . 
والثانية : أنَّ كثيرا من المفسرين فسروا قوله (وتعزروه) أي: تنصروه بتقوية دينه 
ورسواےء ونصرة الله معنى مستعمل في القرآن . قال تعالى : ( ياأيها الذين آمنوا إن 
تنصروا الله ینصرکم ) [سورة محمد : ۷ واصح تفسير للقرآن ماکان بالقرآن . 

ولکن جولدتزیهر لايميزيين القراءة امتواترة والقراءة الشاذة. إذ هو يكرر 
الخطا نفسه في موطن آخرء فیقول في الآية الثانية من سورة الروم: (غبّت الروم في 
آدنی الأرض, وهم من بعد غلبهم سیغلبون في بضع سنین ..) : 

قریء أيضا : عبت الروم بالبناء للفاعل . وهذ | راجع إلى نصر آحرزه الروم على 
قبائل عربية تقع على الحدود السورية . والمسلمون الذين آجازوا هذه القراءة يرون فیها 
إخبارا بالنصر الذي احرزته الجماعة الاسلامیة الفتية على البيزنطيين بعد هذا الوحي 
بتسع سنين . 
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ونرى أن للقراءة المشهورة والقراءة الخالفة لهاء تأويلين متغایرین تغايرا بعیدا. 
فالنتصرون في القراءة المشهورة هم المنهزمون في القراءة المخالفة والفعل المبني 
للفاعل في الأولى مبني للمفعول في الثانية (سیغلیون) وإذن فهما قراءتان وتأویلان 
لجملة واحدة من کلام الله متعارضان إلى آبعد مدی(؟ . والجواب على هذه الشبهة 
التي آثارها : أن القراءة الثانية لایعتد بهاء والقارنة إنما تصح بين قراءتين على مستوی 
واحد من الصحة والتواتر» وعلی فرض صحتها فلا يبدو أي تعارض آوتناقض بینهما 
لاختلاف الموضوع في کلتا القراءتین . فمن یقول بالتعارض نما یعنی تناقضاء وهو 
معدوم لانعد ام شروطه التفق علیها عند علماء النطق, وهي الاختلاف بين قضيتين في 
الکم والکیف والجهةء وا لاتفاق بيهما في وحدات ثمانية, کالوضوع والحمول, والزمان 
والکان, والاضافة والشرط. والقوّة والفعل. والجزء والکل .. ..الخ فإذا انعدمت وحدة 
فأكثرمن تلك الوحد ات فلا تناقض . 

والموضوع التعلق بالغلبة في القراءتين لیس واحدا. فهوفي القراءة المشهورة 
الفرس والروم. وهو في القراءة الشاذة العرب والروم . 

إنما التناقض في تعليقه على قراءة ابن مسعود في قواے تعالی : ( فخشینا أن 
يرهقهما طغيانا وكفرا ) [الكهف : ۸۰] وقرأ ابن مسعود : ( وخاف ريك أن 

يقول في هذا التعليق : ولا كان الحديث هنا عن الله فقد يمكن أن نرى من هذا 
أن رعاية احتناب العبارات التي ریما بدت غير لائقة بمقام الألوهيةء لم تكن مقصودة 
دائما في اختلاف القراءات(" ون قوله في موضع آخر : «إن عددا من القراءات المخالفة . 
للنص المتلقى بالقبول, يجد الباعث إليه خشية السماح باستعمال عبارات ت متصلة ہالله 
ورسوله, تبدو غير لائقة ء أوغيرمتفقة مع وجهة النظر إلى وجوب تعظيم الله ورسوله» . 

فمن يتأمل القولين لايخرج بنتيجةء ولايعلم هل إن رعاية اجتناب بعض العبارات» 
هي عامل في الاختلاف. أو لاعلاقة لها به . 

على أن القراءات المتواترة من المحال أن تكون معرضة لهذه الاعتبارات أو 
التأويلات التي لايدفع إليها سوى الخيال . فالله أعلم وأحكم بما يصف به ذاته العلية 
أورسله الکرام, وقد جمح الخيال بجولد تزبهر فذهب به إلى إثارة الشكوك في أمانة 
النبي ونزاهته في معرض الدفاع عنه, معتمدا في ذلك على توجيه قراءتين مشهورتين 
لقوله تعالى : ( وماكان لنبي أن يغل ) [آل عمران : ]١1١‏ . قرأ ابن كثيروأيوعمر 
وعاصم من السبعة ببناء الفعل للمعلوم» وقراً الباقون ببنائه للمجهول فيكون المعنى على 


۹) س 


القراءة الأولى : لایحل لنبي أن پأخذ شیئا من الغنائم خفية قبل أن تقسم, وفیه تنزیه 
للیسول صلى الله عليه وسلم وتنبيه على عصمته. لأن النبوة والغلول بتنافیان؛ فلا 
يستريب به أحدء وقد روي أن قطيفة حمراء فقدت يوم بدر, فقال بعض المنافقين : 
لعل رسول الله أخذها. فأنزل الله الآيةء تبرئة لكل الأنبياء . إذ الغلول خيانة؛ وهم 
أمناء ويكون العنی على القراءة الشانيةء وهي بناء الفعل للمجهول : ماکان لنبي أن 
تخونه أمته, أوماكان لنبي أن ینسب إلى الخيانة ء فيرجع إلى المعنى الأول" 

بقول جولسدتزیهر : «وإذن فريما بدا غيرلائق في نظربعض الؤمنین أن يفسح 
المجال لأدنى افتراض ينسب إلى الرسول عملا غيرصالح ولوعلى وجه السلب ٠‏ وقد آزال 
هذا الاشكال كثيرون .... بقراءة الفعل للمجهول. وبهذا حذفت من أول الأمر الريبة» أو 
الافتراض غير اللائق بإمكان أن يأتي الرسول غير الحق»( . فيستفاد من كلامه أن 
بعض القراء عمدوا إلى تغيير الفعل ببنائه للمجهول, لینفوا عن رسول الله صلی الله عليه 
وسلم ما اتهم به من الغلول . 


ونحن نتساعل : كيف يقدمون على مالم يقدم عليه الرسول ذاته ؟ وما الذي 
بسوّغ هذا التغیبر في النص القرآني المقدس؟ 

فالله تعا ی يقول في بقية الآية : ( ومن يغلل يأت ہما غل يوم القيامة )۰ والرسول 
صلی الله عليه وسلم لم يفتأ يحذرمن خيانة الغلول فيقول : « الا لا أعرفن أحدكم يأتي 
ببعيرله زغاء» ويبقرة لها خوار وبشاة لها ثغاء. فینادي : يامحمد! یامحمد ! فأقول : لا 
آملك لك من اش شیا فقد بلغتك»9" . 


آحد الوچهین في القراءة تفسیرا يثير الشك في آمانة الرسول ولایدفعه» شأن من يبحث عن 
التلمات لینفذ منها إلى المثالب ! 


أصح الوجوه في التفسیر : 


نا كان للآية عدة وجوه يمكن حملها عليه في التفسير, فاقر بھا إلى الصواب 

والقبول ماوافق اللغة وأقره الاستعمالء ولم يناقض العقبل والشرع, 

فالحدّاد يقول في تفسير : ( ولقد آتينا موسى الكتاب فلا تكن في مرية من 
لقائه ) [السجدة : ۲۳] . 


) من لقائه ) أي : لقاء الکتاب وهو التوراة. فالکتاب موجود بالعربية, ومحمد 
يلتقي به ويتصل بأهله, وإن ثقافة محمد والقرآن كتابية في كل مظاهرها وذلك بمعزل عن 

ولم يقل أحد من الفسرین بذلك, لأنه ماکان يلقى التوراة, بل فسروا هذا اللقاء 
بلقاء مہسی الکتاب. آومن لقاء محمد موسی ليلة الاسرای أويوم القيامة, أومن لقاء موسى 
ربه في الآخرة . 


وفسرہ الالوبي بقوله : «والمعنى :آنا آتینا موسى مثل ما آتیناك من الکتاب. 
ولقيناه من الوحي مثل مالقینك, فلا تكن في شك من آنك لقیت مثله ونظيره,؟" . 
الضمير إليه ظاهرا, لأنه صلى الله عليه وسلم لم يلق عين ذلك الکتاب . 

وأما مايستدل به الحدّاد من قوله تعالى : ( فإن كنت في شك مما أنزلنا إليك 

فقد أجمع الفسرون على أنه ليس الغرض إمكان وقوع الشك له ء ولذلك قال عليه 
الصلاة والسلام حين نزلت عليه الآية ‏ على ماأخرج عبد الرزاق وابن جرير عن قتادة 
- : دلاأشك ولاآسال»0 . 


ولكن الحداد ينسب إلى المسيح صفات الهية لابشرية مثل كلمة الله وروح الله, 
تعالى الله عن أن يشاركه أحد في صفاته. على حين أن هذه الصفات وأمثالها لاتخرجه 
بحال عن البشرية . ثم يزعم «أنها في معناها الكامل على ضوء التوراة والانجيل حيث 
اقتبسها القرآن وصدقها وشهد لهاء ترفع المسيح فوق المخلوقين إلى صفة ذاتية 
خاصة مع الخالق» تعالى عن ذلك علوا كبيرا . 

ويقول : « ونقرمنذ البدء أن لنا الحق كله بأن نفهم على ضوء التوراة والانجيل 
ماغمض في القرآن من النقاط الشتركة, لأن القرآن ذاته في حالة الشك من شهادته أومن 
فهمها يحيلنا إلى الكتاب (فإن كنت في شك مما أنرلنا إليك ... الآية ». فكلمة الله 
التي آلقاها إلى مریم لاتعني إلا قوله : (كن) والله نفخ في آدم من روحه» فلم تجعل له 
هذه النفخة أي صفة ذاتية خاصة مع الخالق, ولم تخرجه عن دائرة البشرية إلى 
مقام الالوهية. ونسبة الاضافة الى الله لاتشرك المضاف ف آية صفة ذاتية له, 
مثل : خليل الله وكليم الله الخ... 

ثم مامعنى : أن القرآن في حالة الشك من شهادته أومن فهمها ....؟ اليس مصدر 
القرآن هو مصدر سائر الكتب السماوية المنزلة على الرسل ؟ 


۔- س 


والقرآن إذ هویصدق ما في التوراة أو الانجیل, فليس ذلك على معنی التبعية 

( وأنزلنا إليك الکتاب بالحق مصدق الما بین يديه من الكتاب ومهیمنا عليه ) 
[المائدة : ۶۸] 

ومعنی مهیمن : شاهد على الکتب التي قبله. ومنه قول حسان بن ثابت : 


وإنما كان القرآن مهیمنا على الکتب التي قبله, لانه الکتاب الذي لاینسخ ولایغیر 
بأن يولد السیح من غير أب ( وإنما آمره إذا آراد شيئا أن یقول له : كن فیکون ) . 


فلا شيء يدل إذن على الألوهية في السیح. ولکن الحداد يصر على أن دفسر 
العبارة بسا یتفق وعقيدته النصرانية. ولوكان النص في الانجيل لكان له بعض 
العذر . أما وهوفي القرآن الذي ينفي في کشیرمن الآيات ألوهية الکلمةء أو أن يكون 
المسيح ثالث ثلاثة نفيا حاسما لايدع مجالا للتأويل . فلا يجوز له هذا التأويل . 


ولكن الحداد يقول : «مطلع انجيل يوحنا يكفي بره انا قاطعا. والمشكلة بين 
الكتابين في هذا : كيف نقل القرآن عن الانجيل هذا اللقب الالهي مجرداً عن ألوهيته ؟ 
والحل الصحيح لیس في نقض الانجيل آوالقرآن, بل في التوفيق بينهما ما آمکن» . 
وحاول أن يدحض حجج كل الفسرین» ويفند آراءهم ليصل بالعبارة القرأنية بضرب من 
التأویلات الردودة « في مبناها ومعناها إلى انسجام حقيقي خفي بين الانجیل والقرآن هو 
آقرب منها إلى تمارض ظاهریتعلق به الذين لایعلمون ۰ فالقرآن حسب زعمه 
لایرفض إلهية الکلسة و إلهية الروح إذا كانت ضمن لاهوت الجوهرالالهي 
الواحد. بمعنی أن الکلمة عبارة عن ثمرة الحب الجوهري ‏ الذات الالهية 
الواحدة !9" . 


فمثل هذا التفسیر المتعصب الحانق هو آقرب إلى الشعوذة من رجل يرفع من شأن 
عیسی عليه السلام بقدرمایحاول أن ینتقص من شأن محمد صل الله عليه وسلم . فهو 
ايستحيي أن يستدل بما آنزل عليه من الوحي في تمجید السیح والانجیل» ویعرض في 


س ۵۲ مس 


« لم يبن السیح مثل غيره منازل لأزواجه قرب السجد, حتی یختلف کل ليلة إلى 
واحدة منهن بعد صلاة العشاء. بل كان يقضي ليلته في الصلاة إلى الله . لم يكن لیفزو 
ولا لیقرع بين نسائه. فأيهن خرج سهمها خرج بها معه, كأنه لايقدر أن يستغني عن 
المرأة حتی في معامع الحروبء بل كان يقول لتلاميذه : «إن طعامي أن أنفذ مشيئة من 
أرسلني وآتمم عمله» ولم يكن في أول أمره محتاجا إلى أن يشرح الله صدره ليضع عنه 
وزره الذي أنقض ظهره. ولافي آخر عهده محتاجا أن يففر الله له ماتقدم من ذنيه وما 

ثم هوحین یع رض کلام العقاد يرميه بسا لم یقله منطوقا ومفه وماء فیقول : 
«المسيح وحده ارتفع فوق حاجة الرجل إلى حواء؛ فعاش بتولا ورفع بتولا. وفي هذا مافیه 
من الكمال الذي اتفرد به؛ ولیس ذلك من نوع التقصير الجنسي كما يغمز الاستان 
العقاد حيث قال : قال لنا بعض المستشرقين: إن تسع زوجات لدليل على فرط الميول 
الجنسية. قلنا : إنك لاتصف السيد السیح بانه قاصر الجنسية لأنه لم يتزوج 
قط. فينبغي ال تصف محمدا بانه مفرط الجنسية, لانه جمع بين تسع نساء*۳ . 


والعقاد مؤمن فلا يستطيع بعقيدته الاسلامية أن يقصد القدح في رسول من 
رسل الله, لأن الله تعالى يقول : ( آمن الرسول ہما أنزل إليه من ريه والمؤمنون كل آمن 
بالله وملائكته وكتبه ورسله . لانفرق بين أحد من رسله ) [ البقرة : ۲۸۰ ] فكيف یقوله 
الحداد مالم یقل, ویقصده مالم يقصد؟ إن بعض المستشرقين المفرضين يبحثون في 
القرآن بالشموع عن مثل قوله تعالی: ( آلم نشرح لك صدرك. ووضعنا عنك وزرك. 
الذي أنقض ظهرك ) ويقفون هنا فلا يزيدون : ( ورفعنا لك ذكرك )[الشرح 4-1] . 
وعن مشل قواے تعالى : ( ليغفر لك الله ماتقدم من ذنبك وساتاخر) (الفتع : ؟) 
ولايزيدون (ويتم نعمته عليك) وانشراح الصدر بالنسبة للأنبياء نور إلهي يقذفه الله في 
قلوبهم فتنجلي عنها الظلمة والضيق. لذلك كان مما دعا به موی ربه : (ربٌ اشرح لي 
صدري) . 

والوزر في سورة الشرح لم يرد به الذنب كما يفهم بعض الستشرقین, و نما أريد 
به الاعباء الثقيلة التي ينوء الرسول الكريم بحملھاء وهي أمانة الرسالة التي كلف 
بتبليغهاء وما كان يعانيه عند نزول الوحي عليه؛ والغم الذي أصابه من عناد قريش 
وباطلهم وظلمهم وشيوع الشرك والضلال, وكأنه صلى الله عليه وسلم لثقل الأمانة التي 
تحملها كان کمن يحمل فوق ظهره آثقالا ء آما كيف حط الله عنه هذه الاثقال, فقد آمن 


مضه ۵ شنت 


به في المدينة عدد کبیردخلوا في دين الله آفواجاء وقوي آتباعه بعد أن کانوا مستضعفین 
في الأرضء وامحى الشرك والجاهلية من الجزيرة العربية وانتشرفیها الاسلامء فانقاد 
آهلها بعد العناء, كل ذلك بالاضافة إلى ماوعده الله به من الرضى والغفران ... 

كمارقع الله ذكره في العالمين فلا يذكر اسم الله إلا واسم محمد معه في الآذان 
والتشهد والشهادة وفي القرآنء ودعوة المؤمنين بالصلاة عليه . 

وأما قوله تعالى : ( ليغفر لك الله ماتقدم من ذنيك وماتأخر ) فمعناه كما قال 
سفيان الشوري, ماتقدم : مما عملت في الجاهلية, وما تأخر : كل شيء لم تعمله. 
ويذكر مثل ذلك على طريق التأكيد كما يقال : أعطى من رآه ومن لم یرہء وضرب من لقيه 
ومن لم يلقه. فيكون المعنى : ماوقع لك من ذنب ومالم يقع لك فهومغقورلك . ومعلوم أن 
النبي صلی الله عليه وسلم لم يكن له ذنب كذنوب غيره . فالراد هنا ما عسی أن يقع من 
سهو أو غفلة أو تأولء لأن حسنات الأبرارسيئات القربین( فسماه ذنبا على سبيل 
الجاز. وليس في ذلك أي قادح في نبوة محمد صلی الله عليه وسلم ولا في سمو أخلاقه 
ومروعته . 

روي عن أسلم أن رسول الله صلى الله عليه وسلم كان يسيرفي بعض أسفاره 
وعمر بن الخطاب كان یسیرمعه ليلا. فسأله عمر عن شيء فلم يجبه ثم سأله فلم یجبەء 
ثم سأله فلم یجبےء فقال عمر: تكلتك أمك ياعمر! كررت على ربسول الله ثلاث مرات وهو 
لايجيبك! فحركت بعيري حتى تقدمت امام الناس, وخشيت أن ينزل في قرآن. فما لبثت 
أن سمعت صارخا يصرخ بي. فقلت : لقد خشيت أن يكون نزل في قرآن. فجئت رسول 
الله صلی الله عليه وسلم فسلمت عليه فقال : « لقد انزل عل الليلة سورة هي أحب إل 
مما طلعت عليه الشمس .ثم قرا ( إنا فتحنا لك فتحا مبينا ...) (آخرجه الترمذي) » . 

وكم أشار الستشرقون في القرآن من شبهات بقصد التشكيك والتضليل 
يضيق النطاق هنا عن عرضها والرد علیها, لاني اعتبرهذا البحث كمدخل 
لموضوع يتطلب مجلدا ضخما لاستيعاب الموضوع من كل جوانبه؛ والغوص في 
تفاصيله وجزئياته» وعسى أن يحرك الله همم المختصين في الدراسات القرآنية من علماء 
الاسلام لهذا البحث ا متعمق, فيكشفوا النقاب عن أباطيل المستشرقين في مطاعنهم على 
القران الكريم سواء من حيث مصدرہ: أم من حيث صحة الاعتماد على نصه. أم من 
حيث تعدد القراءات فیه. أم من حيث سلامة تفسيره من الأهواء والاخطاء» والله ولي 
التوفیق . 
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الفصل الثاني 


السنة النبوية 
و روایتها 


والسنة النبوية 


الدکتور محمد مصطفی الأعظمي 


أستاذ الحدیث النبوي وعلومه بجامعة العلک سعود 


المستشرق شاخت والسنة النبو ية 


الانسان على الارض رهين باقتران الذكر بالأنثى » وعن هذا الطريق 
8 ۰ الانسان ویتکا فالانسان لایستطیع ان پعپش بمفرده دغل وجه 00 
وحتى تستمر الحياة الانسانية على هذه الارض لابد من تکوین الفرد فالأسرة فالجتمع 
الصغير ء وتتجمع المجتمعات الصغيرة إلى بعضها فتتحول الى مجتمعات كبيرة؛ تقوم 
بدورها بتعمير الكوكب الأرضي . فالانسان اجتماعي بطبعه ونشأته . 
وهذا الانسان الاجتماعي في حاجه إلى إشباع حاجته المادية والعنوية ورغباته 
وتطلعاته . ومن ثم فهو یحاول أن يستأثر لنفسه الخير باکبر قدر ممکن , مما قد 
يسيب التنافس والتخاصم بين الأفراد . وإذا ترك الناس لأهوائهم ورغباتهم سادت 
الفوضی, وتحول الانسان إلى حيوان شرس . لذلك كان على كل مجتمع مهما كان حجمه أو 
نماؤه المادي أن يعيش في ظل نظام تحكمه مجموعة من الاعراف والتقاليد والقوانين 
والأنظمة, ولاعجب فللقراصنة قانونهم واعرافهم وتقاليدهم . 
والهدف الأساسي للقانون هوتنظيم حياة الأفراد في ضوء القيم النشودة في 
المجتمع لتسيير ودفع عملية الحياة الاجتماعية . 
ومن هنا یتضح أن التغييرفي مجتمع ما في قيمه الخلقية ومثله العليا والتبديل في 
نظرته الاجتماعيةء يفرض التغيير في القانون أو النظم القانونية ونشهد مثالا لذلك في 
قوانين البلدان التي تحولت من نظام إلى نظام آخرء کتحول الدول الرأسمالية إلى الدول 
الشيوعية أو الاشتراكية على الرغم من أنهما تنيعثان من أصول فكرية واحدة . 
فاذا نظرنا إلى الجزيرة العربية في القرن السادس الميلادي نجد أن الكعبة 


س ا س 


الشرق 1 -رمز الوحدة بين السلم ین على هذه الارض -وهي ( آول بيت وضع 
للناس )۱ لعبادة الله الواحد القهاروکانت محاطة بعدد غيرقليل من الأصنام . وعندما 
دخل التبی صلی الله عليه وسلم مكة المكرمة یوم الفتح وجد حول الكعبة ثلاثمائة وستین 
تصبا (م الجهاد ۸۷) . 

ویقول المستشرق میور ۱۸۵« إن آساس العقيدة العربية كانت الوثنية العميقة 
الجذورء والتي لم تكن تبدي أية علامة للانحطاط والوهن » والتي تصدت قرونا لكافة 
امحاولات التيشيرية من قبل مصر وسو ریا » ( أذ - Muir, Life of Mahomet, F. |xxxi‏ ) و 
التعامل التجاري كان الربا سائدا أوشائعاء وكانت القبيلة تكوّن وحدة اجتماعية» ولم 
تكن هناك دول منظمةء وبالتالی لم تكن هناك سبل رسمية للتظلم والحصول على 
الاتصاف النشود . وكانت تحل الخصومات إما بطريقة الٹأروإما عن طريق محكم 
متقق عليه من الجانبين . 

في هذه البيئة الوثنيةء وفي ذلك المجتمع الذي لم يعرف نظاما عادلا أونظاما 
تشريعيا بعث الله جل وعلا رسوله صلی الله عليه وسلم بدينه الخالد . 


فقد بلع الرسول صلی الله عليه وسلم في مكة مبادىء دين الاسلام لأكثرمن عشر 
سنوات تحت أقسى الظروف وأعتاهاء وهنا يجب الا ننسى وجود بعض المبشرين 
بالمسيحية قبل بعثة رسول الله صلی الله عليه وسلم بل وجود بعض الشعراء الذين 
کانوا یسخرون من الأصنام وعلى الرغم من ذلك لم يجد هؤلاء ولا هؤلاء أية مقاومة 
أو معارضة من قبل الوثنيين . 

إذن لم كانت هذه المحن القاسية والشدة غير المتناهية التي واجهت رسول 
الله صلى الله عليه وسلم وأصحابه الاخیار ؟ 

كان ذلك لأن المشركين أدركوا تماما مغزى ماستاتی به شهادة لا إله إلا الله . 
وانھا ليست مجرد كلمة ميتة ميتافيزيقية . لافلقد فهموا تماما بأنها كلمة تتطلب 
استسلاما بل تسلیما تاما لله جل وعلا رت الاستسلام التام للانسان عقلا وعاطفة . 
وروحا وجسد! وتجارة وسياسة وإدارة وتشریعا وعبادة وتعاملا وفقها هو الذي يشير إليه 
القرآن الکریم . 


) قل إن صلاتي ونسكي ومحياي ومماتي لله رب العالین» لاشريك له» ويذلك 
أمرت وأنا آول المسلمين )"ا 


وقد آکد aT‏ في كتايه سو وو جیوه ا 


614ل 


والارض في ستة أيام ثم استوى على العرش یغشی اللیل النهاریطلبه حثيثا 
والشمس والقمر والنجوم مسخرات بامره آلا له الخلق والامر تبارك الله رب 
العالمين ) وقال : (ولاتقولوا ما تصف آلسنتکم الکذب هذا حلال وهذا حرام. 
لتفتروا على الله الکذب ۰ إن الذین بفترون على الله الکذب لایفلحون) *) 
وعندما برزت في الدينة النورة قلة مؤمنة ہما جاء به محمد النبى صلی الله عليه 
وسلم آصبح من الممكن إنشاء دولة إسلامية مبنية على عقيدة الاسلام ملتزمة ہما جاء به 
* بے بن 


. تلك الدولة الفتية كانت سلطة التشریع بكاملها لله سبحانه وتعال - 
وقد آرشد الله سبحانه وتعالى رسوله صلى الله عليه وسلم قائلا ١‏ 


( ثم جعلناك على شريعة من الأمر فاتبعها ولاتتبع آهواء الذین 
لایعلمون!“ 
لذلك لم يكن لأحد أن يشرع لنفسه أولغيره من البشر, لأنه من اختصاص الله 
سبحانه وتعالى خالق الكون وکل شيء فيه والبشر. لكنه منح لنبیه صل الله عليه وسلم - 
سلطة التشريع قائلا : 
(الذين يتبعون الرسول النبي الأمي الذي يجدونه مكتوبا عندهم في 
التوراة والانجيل يأمرهم بالمعروف وينهاهم عن المذكرويحل لهم الطيبات ويحرم 
عليهم الخبائث ويضع عنهم إصرهم والاغلال التي كانت عليهم )۲۷ 
وفرض على المسلمين طاعة نبیه -صلی الله عليه وسلم ‏ في آيات كثيرة نذكربعضا 
منها : 
۱ - (با أيها الذين آمنوا اطیعوا الله وأطیعوا الرسول وأولي الأمرمنكم فإن 
تنازعتم في شيء فردوه إلى الله والرسول إن كنتم تؤمنون بالله واليوم الآخر 
ذلك خبر واحسن تاویلا)" 
۲ - (وآطیعوا الله واطیعوا الرسول واحذروا فان تولیتم فاعلموا آنما على 
رسولنا البلاغ المبين) ۷ 
۳ - (پا آیها الذين آمنوا اطیعوا الله ورسوله ولا تولوا عنه وانتم تسمعون)؟ 
٤‏ - (من يطع الرسول فقد آطاع الله)۲۱ 


ل — 


- (وما آتاکم الرسول فخذوه وما نهاکم عنه فانتهوا)(۲ 


# ٭ نا 


أصبحت هذه الحقيقة بالنسبة للمسلمين من بدهيات الأمور » فالصدر 

وهكذا التشريعي الأساسي هوكلام الله سبحانه وتعالى في القرآن وسنة رسوله 

صل الله عليه وسلم . وبذلك قطع المسلمون صلتهم بالجاهلية عقيدة وقولا وعملا 

قائما على العلم وأصبح الكتاب والسنة مرشدين للعالم الاسلامي أفرادا وجماعات 
وشعوبا وحكومات يستهدي بهما جميع من هدى الله في كافة الشؤون . 


واستمر المسلمون أقوياء آعزاء مااستمسکوا بهذين الأصلين في تعاملهما على 
المستويين الفردي والجماعي» واستمر الوضع هكذا لقرون طويلة حتى دب الوهن في 
المسلمين وازداد الانصراف عن هذين المبدئين الأساسيين ومني العالم الاسلامي 
نتيجة لذلك بالضعف العسكري والانهيار السياسي والفقر الاقتصادي مما 
استتبع سيطرة الاستعمارعلى بلد تلو بلد من بلدان العالم الاسلامي حتى 
استعمرت أكثر البلدان وذاق المسلمون في اکناف المستعمرين الذل والهوان . 

وقد ثارالمسلمون في بعض المناطق وحاولوا استرجاع البلاد من أيدي 
المستعمرين -كما حدث في الهند وأماكن آخری -ورفعوا علم الجهاد . ولقد أخفق 
هؤلاء الابطال في القضاء على الاستعمار إلا أن ذلك أدى إلى أن يتنبه الستعمرون - 
أوبالأحرى الخربون -بخطورة إذكاء روح الجهاد بالسيف لدى السلمین. 
وأصبح واضحا أنه لابد للاستعمار لكي يحقق اغراضه ويهنأ بفريسته من أن يقضي 
على خصائص المجتمع الاسلامي والذي كان ثمرة نظامه التشريعي والتعليمي 
والتربوي ليتمكن من تحويل العالم الاسلامي إلى عالم مستعبد يخضع للغرب خضوعا 
كاملا . 


وكان من الطبيعي أن يسعى الغرب في إلغاء الشريعة الاسلامية أولاء ثم 
التشكيك في مصادرها والطعن في صلاحيتها ثانيا حتى لایفکر المسلمون في العودة 
إليها يوما ما . 

أما القرآن الكريم فأكثر أحكامه من الكليات والعموميات وهي في حاجة إلى تفسير 
تطبيقي ممن بلّغه وحمل تلك الرسالة - محمد صلی الله عليه وسلم - وعلى سبيل الثال, 
ترى أن الصلاة من آهم آرکان الدين الاسلامي, وقد كرر القرآن الكريم الأمربإقامة 
الصلاة عشرات الرات لكنه لم يبين للأمة طريقة إقامتهاء وكان هذا الأمرمنوطا برسول 
الله صلی الله عليه وسلم» ليبين للناس طريقة إقامة الصلاة قولا وفعلا . وهذا إنما يدل 
على أهمية السنة ومكانتها في التشريع . 


کا 1 سمے 


9 ذ بإبعاد السنة النبوية والتشكيك في مکانتها في التشريع یصحبح التلاعب 
بالقران الكريم أمرا ميسورا . 
وعمل الاستعمارمن جهة على إیجاد طبقة أنكرت جزءا من السنة النیویة 
میثدئة بانکار أحاديث الجهاد بالسيف ثم انتهت بإنکار السنة النبویة یکاملها : 
والتنبي الکسذ اب مرزا غلام آحمد القادياني والجکر الوی قادة هذا الاتجاه 
في الهند. بینما تزعم توفیق صدقي هذا الاتجاه في مصر . 
ولم تشرك عملية الطعن في السنة النبوية لهوّلاء , امتضورین » والمفتونين 
بالحضارة الغربية وعملائهم» ولا « للمنهزمين » فکریا ونفسیا فحسب, بل چهز الغرب 
كذلك جحافل من المستشرقين ويسرلهم الامكانات المادية وسهل لهم سبل اليحث ء 
وأقام حولهم هالة من القداسة فاصیحوا رواد الفزو على السنة النبوية . 
وهكذا أصبحت الحرب ضد السنة النبوية في الداخل والخارج» ففي 
الداخل جيش من « المنهزمين المتنورين »ولي الخارج « طلائع المستشرقين » وكان 
يحظى نتاج هؤلاء من الدعاية وسبل النشربما يكفل له النمووالازدھار في ربوع العالم 
الاسلامي . 
ومن رواد الغزاة من المستشرقين في القرن المنصرم « باحثان كبيران » قضيا 
جزءا غيرقليل من حیاتهما في دراسة الشريعة الاسلامية هما « سناؤك هورجرونيه » و 
« جولدتسيهر » وقد تحديا ماهو معلوم عند المسلمين بالضرورة (بداهة) من منزلة 
السدة النيوية وأصالة التشريع الاسلامي ١‏ 
وعلى الرغم من ذلك لم يكن في وسعھما أن يأتيا بنظرية متناسقة متجانسة ء شاملة 
متكاملة يعارضان بها عقيدة المسلمين بخصوص السنة النبویة والشريعة الاسلامية . 
لکن الذي استطاع أن ياتي بنظرية جديدة متكاملة ‏ برغم أنها خيالية إلى حد 
بعید - هو الیروفسور « جوزیف شاخت » وقد انصبت نظرياته على أسس الفقه 
الاسلامی . 
أماالمنزلة التي وصل اليها البروفسور« شاخت » فلم يصل إليها من قبل أي 
ولكى یشرح شاخت نظريته فقد نش ركتبا ومقالات عديدة بلغات مختلفة 
كالانجليزية والفرنسية والألمانية ووضع کتاب 2 المدخل إلى الفقه الإسلامي » لهذا 
الخرض « Introduction to Islamic Law‏ « . 


سب ۷ — 


ومن أشهرمؤلفاته على الاطلاق كتاب 2 أصول الشريعة المحمدية « The‏ 
Jurisprudence‏ ۵۰ اہ 0119108 الذي حاز أعلى تقدير وتمتع بالاحترام الشديد في 
العالم الأكاديمي الغربي . 

فقد قال البروفسور «جب, بأنه : سیصبح أساسا في المستقيل لكل دراسة 
عن حضارة الاسلام, وشريعته على الأقل في العالم الفربي, ٩٩.‏ 

كما أثنى عليه البروفسور «کولسون,» استاذ الفقه الاسلامي بجامعة لندن 
قائلا : إن «شاخت» صاغ نظرية عن أصول الشريعة الاسلامية غيرقابلة للاحض في 
إطارها الواسع 

ولقد أثرت نظريات «شاخت» تأثيرا بالغا على جميع المستشرقين تقریبا 0 
(وعلى سبيل المثال) أذكربعض من لهم نشاط في مجال دراسات الشريعة الاسلامية 
من أمثال البروفسور أندرسون » و« روبسون » .و « فيزجرالد » و« كولسون » 
و « دو زورث » كما أن لهذه النظریات تأثيراً عميقاً على من تثقفوا بالثقافات 
الغردية من المسلمين تلك الثقافات التي تطغى على معلوماتهم السليمة عن 
الاسلام وشريعته . 

ويمكنني أن آذکربعضامنهم أمثال :« و« فضل الرحمن » 
و« نيازي » وآخرين . 

وتساعل المستشر ق الذي ترجم كتاب آبي ربة ‏ الذي خصصه للطعن ف السنة- 
إلى اللغة الانجليزية عما عساه أن تکونه الدراسات في الشرق إذا عرف الناس کتابات 
» شاخت «( ۰ 

على كل فان كتاب شاخت يحاول أن يقلع جذور الشريعة الاسلامية ويقضي 
على تاريخ التشريع الاسلامي قضاء تاما . ويصف ذلك الكتاب علماء المسلمين كافة ‏ 
لحقب عديدة -من القرون الثلاثة الأولى بأنهم كانوا كذابين وملفقين غير أمناء وذلك 

وعلى الرغم من خطورة كلامه الذي یسعی لهدم القرون الذهبية للأمة 
ودب عو سر ور مد ہوا ا بح 
اط وحته 4 دراسة: نقدية لكتاب مات اصول الشریعة اَی 0 
الابعاد والطردء كما حدث لاحد أساتذة جامعة اكسفورد ‏ حسيما آفادنی زمیل ‏ - 


— ۸ 


أمكنه تلخیص آراء شاخت عن الفقه الاسلامي ومن ثم السنة النبوية كالتالي :- 
يتحدث البروفنسور شاخت عن مكانة الشريعة في الاسلام فیقول : 
« إن القانون (آي الشریعة) تقع إلى حد كبير خارج نطاق الدین » 


« For the legal subject - matter in early Islam did not primarily derive from the Koran or from 

other purely Islamic sources, Law Lay to a great extent outside the sphere of religion ..» (Origins, 

freface) . 

وقد ردد شاخت هذا الكلام مرة أخرى بوضوح أكثر في کتابه الدخل إلى الفقه 
الاسلامى (ص ۱۹) حيث قال : 


5 . During the greater part of the first century - Islamic Law in the technical meaning of the term - 
did not as yet exist . As had been the case in the time of the prophet, law as such fell outside the 
sphere of religion, and as far as there were no religious or moral objections to specific transac- 
tions of modes of behaviour the technical aspects of law were a matter of indifferenıce to the Mus- 
۰ 


في الجزء الاکبرمن القرن الأول لم يكن للفقه الاسلامي في معناہ الاصطلاحي 
- وجود كما كان في عهد النبي» والقانون - أي الشریعة من حيث هي هکذا كانت تقم 
خارجة عن نطاق الدين؛ وما لم يكن هناك اعتراض ديني آومعنوي روحي على تعامل 
خاص ف السلوك فقد كانت مسألة القانون تمثل عملية لامبالاة بالنسبة للمسلمين . 

هذه النظرية جوهرية ومركزية وأساسية بالنسبة لكل کتابات شاخت. فاذ | كانت 
الشريعة - أو القانون (120) تقع خارجة عن نطاق الدین وکان النبي صلى الله 
عليه وسلم غير مکترث لها وکذلك المسلمون الاوائل من الصحابة والتابعین » إذن 
فلن یکون هناك آي اهتمام في هذا الجال وان وجد كان شیا مؤقتا وانیا . 


وعلى ذلك إذا كان هناك في الصادرمایشیر إلى جهد النبي صلی الله عليه وسلم 
جهدا دائما متواصلا ومن جاء بعده من العلماء المجتهدين من الصحابة والتابعين في 
مجال التشريع فيكون كذبا مختلقا . على كل ليس هذا هوالاستنتاج المنطقي من 
كتابات شاخت بل إنه صرح بذلك بكل وضوح فقال :من الصعوية اعتبارحدیث ما من 
الأحاديث الفقهية صحيح النسبة إلى النبي [ صلى الله عليه وسلم ] ©" . 

لاشك أن ادعاء عدم اكتراث النبي صلى الله عليه وسلم والصحابة والتابعين 
بالتشريع ووقوع التشريع خارج نطاق الدين وعدم صحة حديث واحد من الأحاديث 
الفقهية المنسوبة إلى النبي صلى الله عليه وسلم. ينتج عنه أهداف كثيرة مقبولة 
ومطلوبة من قبل أعداء الاسلام تتمثل في :- ۱ 
۱ - مطالبة الشعوب ورغبة الحکام في العودة إلى الشريعة الاسلامية کلام فارغ 


— ۹ 


لژن الشريعة في حقیقتها خارجة عن نطاق الدین . 

۲ - مایسمی بالفقه الاسلامي, لیس هو الفقه الاسلامي المبنى على کتاب الله 
وسنة رسول الله لأنه لایوجد مایمکن تسمیته سنة النبي صلی الله عليه 
وسلم ۔بل إن جزءا غيرقليل من الفقه الاسلامي ماخوذ من شرائع اليهود 
والكنيسة ودیانات أخرى عدا اجتهادات الجتهدین(* 

وعلی هذا يمكن للمسلمین أن یقتبسوا من القوانین الوضعية الغربية 
ما آرادوا دون أن بشعروا بادنی ضیق من مخالفتهم لدينهم . وإذا آرادوا أن 
يسموا تلك القوانین بالفقه الاسلامي فلا مانع في ذلك ولهم فیما عمل سلفهم من 
قبل أسوة حسنة . 


هذا الادعاء في الواقع يحمل في طیاته أخطاء منهجية جسيمة: کل واحد 
منها يكفي لایصال صاحبه الى نتائج غيرسليمة .وقبل أن ادخل في هذا الجال 
أود أن أسأل الب روفسورشاخت عن تسميته لکتاب «أصول الشريعة 
الحمدیےء وهل دهذا الاسم يسمي المسلمون أنفسهم أو شريعتهم ؟ أم هي 
محاولة أخرى لطمس الحقائق ؟ 
على كل فقد أخطأ هنا شاخت مرتین خطأ منهجيا جسیما : - 
- لم يفكر تفكيرا عقليا منطقيا لأنه لوفعل ذلك لتوصل إلى نتيجة عكسية . 
رت لم يرجع إلى مصدر الاسلام الأول القرآن غ الكريم ‏ غتك بناء تظزیتة بل شرب به 
عرض الحائط وبنی نظریته على نقيض ما جاء به القرآن الكريم . 
العلیا والتبدیل في نظرته الاجتماعية یفرض التغيير ف القوانين والانظمة والاعراف . 
إن كان الأمركذلك في عالم القوانين آفلا يكون مستغربا تماما ان لم يأت الاسلام 
بنظامه التشريعي لأمة قطعت صلتها تماما ہما کان سائدا في الجاهلية من العقائد, لقد 
نشا ۹ وتقسالید لم تكن موجودة ف المجتمع وألغى ER‏ الکتیرمن 
الأامور الخيرة الحسذة التي كانت موجودة في الجاهلية ققد اانا عمقا آخرووجهة 
آخری وربطها بالعقيدة . 
قلت إن شاخت لو فكر تفكيرا منطقيا في هذا المجال لوصل إلى ضرورة إبقاء جانب 
التشريع للنبي صلى الله عليه وسلم لأجل المجتمع الاسلامي الناشىء الجديد . 


٠‏ ولكنه لم یفعل ذلك فأخطأ في تقدیره ولكن الخطاً النهجي الآخر الذي ارتکبه عمدا 
والذي لايغتفرله هوتجاهله للقرآن الكريم في هذا الصدد . 

مما لاشسك فيه أن المسلمين وغير المسلمين كلهم متفقون على أن النبي صلی الله 
عليه وسلم أعطى لأمته كتابا فوق الشبهات في محتواه ولم يحصل فيه تغيير ولاتحريف 
ولا تبديل طوال هذه القرون . 

ومما لاشك فيه أن النبي صلى الله عليه وسلم والمسلمون معه ‏ يؤمنون بأن هذا 
الكتاب من عند الله سبحانه وتعالى . 

قد يكون لشاك - أو بالأحرى ۔لغیر المسلم أن يطعن في صحة نسبة هذا الكتاب 
إلى الله جل وعلا. ولكنه مادام يبحث عن الاسلام ونبي الاسلام وعن المسلمين فعليه أن 
برجم إلى هذا الكتاب ليرى ماذا فيه من الوضوع الذي يبحثه. على الباحث ولو كان 
غير مسلم - أن يفرق بین آمرین. بين مايعتقده هو وبين مايعتقده السلمون, فان 
كان يبحث عن عقيدة المسلمين وعن موقفهم فعليه أن يبحث في ضوء معتقداتهم لا 
في ضوء توهماته هو . 

وهنا نرى أن هذا الخلط عام وشائع عند عامة المستشرقين في كافة القضايا فهم 
لایبحشون من وجهة نظر المسلمين بل يريدون أن يفرضوا وجهة نظرهم کأنها وجهة 
نظر المسلمين ثم یستنبطون أحكاما غريبة . 

هل القانون أو الشريعة خارجة عن نطاق الدين في ضوء القرآن الكريم؟. بمراجعة 
القرآن الكريم نجد أن الله سبحانه وتعالى أمر عباده بالاستسلام التام في كافة شئون 
الحياة, فقال جل من قائل :- 

( قل إن صلاتي ونسكي ومحباي ومماتي لله رب العالمين, لاشريك له, 
وبذلك آمرت وأنا آول السلمین )"° 

وقال الله سبحانه وتعالی : ( إن ربكم الله الذي خلق السموات والارض ف 
سنة آیام ثم استوی على العرش يغشى اللیل النهار یطلبه حثيثا والشمس والقمر 
والنجوم مسخرات بامره الا له الخلق والأمر تبارك الله رب العالین )۲ 

وقال تعالی : 

(ولاتقولوا ما تصف السنتکم الکذب هذا حلال وهذا حرام لتفتروا على الله 
الکذب إِنّ الذين يفترون على الله الکذب لایفلحون) () 

وقال تعالى : ( ثم جعلناك على شريعة من الأمرفاتبعها ولاتتبع أهواء الذين 
لايعلمون )۱ 


ے۷۹ے 


وقال تعالی : 

(وهذا کتاب آنزلناه مبارك فاتبعوه واتقوا لعلکم ترحمون 
وقال تعالى 3 

(إنا أنزلنا اليك الكتاب بالحق لتحكم بين الناس ہما آراك الله ولاتكن للخائنين . 

کہ دیما) ۲۷ 


وقال تعای : ۳ 
(واتبع مايوحى ! الدك واصبر حتی بحکم الله وهو خبر الحاکمین)! ( 
وقال تعالى : 
(ویقولون آمنا بالله وبالرسول وآطعنا ثم يتولى فریق منهم من بعد ذلك وما آولئك 
بالمؤمنين . وإذا دعوا إلى الله ورسوله لیحکم بینهم إذا فریق منهم معرضون . 
وان يكن لهم الحق بأتوا اليه مذعنین . اي قلوبهم مرض ام ارتابوا أم يخافون أن 
يحيف الله عليهم ورسوله بل أولئك هم الظا مون . انما كان قول المؤمنين إذادعوا 
إلى الله ورسوله ليحكم بينهم أن بقولوا سمعنا وأطعنا واولئك هم الفلحون) ۳٩‏ . 
وقال تعالى : 0 
ألم تر إلى الذين يزعمون آنهم امنوا بما أنزل إليك وما أنزل من قبلك يريدون أن 
يتحاكموا إلى الطاغوت وقد أمروا أن يكفروا به ويريد الشيطان أن يضلهم ضلالا 
بعيدا)9") 
وقال تعالى : 
(ألم تر إلى الذين أوتوا نصيبا من الكتاب يدعون إلى كتاب الله ليحكم بينهم ثم 
5 1 5 ۰ ۳ کون 
يتولى فريق منهم وهم معرضون) ۲۳ 
وقال تعالى 3 
(وإذا قيل لهم تعالوا إلى ما أنزل الله و إلى الرسول رأيت المنافقين يصدون عنك 
صدودا) ۴ 
وقال تعالى : 
(اتخذوا أحبارهم ورهبانهم أربابا من دون الله والمسيح بن مريم وما أمروا إلا 
لیعبدوا لها واحدا لا إله إلا هو سبحانه عما یشرکون) .7" 
وقال تعالى : 
( وإذا تتلى عليهم آياتنا بينات قال الذين لاسرجون لقاءنا ائت بقرآن غيرهذا 
أوبدله قل مايكون لي أن أبدله من تلقاء نفسي إن اتبع إلا مايوحى إلي إني أخاف 
إن عصيت ربي عذاب يوم عظيم) .۲۳۷ 
بج ۷۲ 


0 


وقال تعالی : 
(ومن لم یحکم ہما أنزل الله فاولئك هم الکافرون) )۳٩‏ 


وقال تعالى 8 
(ومن لم يحكم ہما انزل الله فاولئك هم الظالون)(۳۱ 
وقال تعالی 


(ومن لم يحكم ہما انزل الله فاولئك هم الفاسقون) ١‏ 
ف ضوء الآيات التی آوردتها من قيل يستخلص القارىء النتائج الآتية ۳ 

۱ - أن الله سبحانه وتعالى قد خص لنفسه حق التشريع واعطی لنبيه صلى الله 
عليه وسلم الصلاحية في هذا المجال . 
والزم المسلمين ذلك . 

۳ - الشريعة الاسلامية تشمل كافة جوانب الحياة . 

٤‏ - لیس لأحد أن يغير أو يبدل فيما انزله الله تعالى اطلاقا ۔حتی وان كان رسولا 
مرسلا أو ملكا مقربا أو جنا ماجنا . 


# ذا ×× 


کان الله سبحانه وتعالی طلب من البشر أن یستسلموا له في کل شئون 
واذا حياتهم فلا بد أن يهيىء لهم الهداية الشاملة. وإذا نظرنا إلى القرآن 

الكريم من هذه الناحية نجد أن فيه التشريعات الشاملة لجوانب الحياة كلها. ويمكن 
تلخيصها في :- 
١‏ - العیادات ہما فيها الزكاة المنظمة للواجپ على رب ا لال . 
۲ ۔ الجهاد المشروع لنشر الدین, والتنظيمات المرتبة عليه (القانون الدولي) . 
۳ - النظام الاجتماعي للفرد والأسرة . 
٤‏ - أحكام الأطعمة والأشربة . 
ه ‏ تنظیم أحكام المعاملات . 
٦‏ - الجنایات وما يتعلق بها من قضايا وطرق إثبات وعقوبات''' 

وهذا الجدول يعطينا فكرة إجمالية بأن تشريعات القرآن الكريم شملت عموم 
چوانب الحياة كلها . 


--۱ ۷۰۳۳۔۔ 


۷ - 


أقل مایمکن من اعداد الأحكام التصوصة والظاهرة للمواضع التي تناوغا القران 


ست ۷0 


12 


أقل مايمكن من اعداد الأحكام المنصوصة والظاهرة للمواضع 


° 


التي تناوها القرآن 


ہے ۷۹ ہے 


أقل مايمكن من اعداد الاحکام المنصوصة والظاهرة للمواضع التي تناولها القرآن 


سر 
5 
ع 
2 
ع 
3 


- ۷۷ سب 


أقل مايمكن من اعداد الأحكام المنصوصة والظاهرة للمواضع التي تناوفا القرآن 


ع دس ید ید اا 
ren‏ بد ید یت ید ید ید جا 
22 بت لے ےت |[ 
»سل 301 ا ال 
اتا بل 
ہت سل 
جا سا نا دا ئا سید ید 1 
Raa‏ ال 


اص ۳ 
تن مت[ 

۴۰۳ 
کون‎ hm 
۸- 
۳۹۹۳ 


وهكذا فالآيات التي ذکرتها من قبل وهذا الجدول يثبتان دون شك : 
۱ - بأن الاسلام- آوالقرآن الکریم -جاء بحقيقة جديدة في مجال التشریم كانت 

مطموسة في الجاهلية وهي أن التشریع والتحلیل والتحریم حق الله سبحانه 

وتعال . 
۲ - ويأن الاسلام يطلب من متبعیه استسلاما تاما في شون الحياة كلها ولیس 

هناك جانب من جوانب الدياة ايها عن هذا الجال . 
۳ - ويأن القرآن الكريم جاء بتشريعات متعددة تشمل جوانب الحياة كلها . 

يقول غوايتائن متحدثا عن القرآن الكريم كوثيقة تشريعية بأننا إذا قسمنا القرآن 
الى الانواع الرئيسية الخمسة وهي ١:‏ الدعوة ۲ - الجادلة مع غير المسلمين 
ا قصص الأنبياء ٤‏ 5 سبرة الرسول ٥ے‏ التشریع . وصلنا إلى نتيجة فحواها 
أن القرآن يشت على مواد تشريعية لا تقل عما في التوراة وهي الواد العروفة في أدب 
العالم باسم ( القانون ) ۳۳ . 

ولاشك أن ماجاء به القرآن من التشريعات إما تشريعات جديدة أو تخالف في 
أغلب الأحيان ماكان مألوفا عندهم في الجاهلية . 

والرسول صلى الله عليه وسلم - بصفته مبلغا عن الله سبحانه وتعالى ومطیعا 
لأوامره ‏ لايد أنه قد بلغها ونفذها على أكمل وجه وهذا أمرحتمي حتى من الناحية 
السياسية المحضة . لأن أية دولة تصدرمن التشريعات ما لا تقوم بتنفيذه تضعف 
سلطتها وهيمنتها وتدعو الناس إلى الاستهتاربها . 

وقد تنبه بعض الستشرقین إلى حقيقة التشريع في الاسلام تنبها جزئیا . فقال 
کولسون : «الأصل بان الله هو الوحيد المشرع ولأوامره السيطرة العليا على كافة 
جوانب الحياة . هذه القاعدة كانت قد ثبتت بكل وضوح » ۳٩‏ . 

ويقول فيزجيرالد : بأن الاسلام يعتبر الله جل وعلا المشرع الوحيد وينفي بشدة 
لأي بشركان سلطة التشریم(۲۳ . 

ویقول غوایتائن : في السنه الخامسة من الهجرة على وجه التقريب» طرأ على فکر 
النبي صلی الله عليه وسلم أنه حتی الأمور القانونية البحتة لم تكن عديمة الصلة 


بالدین بل هي جزء لايتجزا من الوحي الالهي وقد ادخلت في الکتاب الالهي الذي كان 
مصد را للدین کر (۳۱) 


ثم يقول : إن فكرة الشريعة ليست نتيجة للتطورات التي طرأت بعد القرآن 
الکريم أوبمعنى آخربعد وفاة النبي (صلى الله عليه وسلم) بل صیغت من قبل 
محمد (صلی الله عليه وسلم) نفسه .۳ 


مت ۷۸ ے 


وقد رأينا كيف بنی شاخت نظریت الم الأساسية وهي وقوع الشريعة في 
ويذلك ارتکب خطأ منهجیا جسیما . 


ولم يوافقه عليه عدد من الستشرقین مثل فیزجیرالد , وکولسن وغوایتائن 
وغيرهم . والامر الذي یستغرب منه الرء هو أن الستشرقین یعترض بعضهم على بعض 
آویخالف بعضهم بعضا في جزئیات أو آمور جوهرية كما رأينا عند کولسن وفيزجيرالد 
وغوایتائن لکن صدی هذا الاعتراض کثیرا ما یبقی في محله ولا یتعدی إلى غيره فإذا 
كان شاخت قد أخطأ في هذه القضية الأساسية » إذن كان من الفروض أن ترفض 
نتائجه في مجال السنة جملة وتفصیلا . لکن الأمرعلى عكس ذلك فیصرح كولسن أن 
نظرية شاخت غيرقابلة للدحض في إطارها الواسع بل كل واحد من المستشرقين يستفيد 
من اكتشاف شاخت الخطير للقضاء على الشريعة الاسلامية ‏ هكذا بکل جرأة . 
سبحان الله ! 

فإذا كان الاسلام قد جاء بمبدأ تشريع جديد من نوعه وإذا كان الاسلام قد أمر 
أتباعه بالاستسلام التام في كافة شئون حياتهم. واذا كان الاسلام قد جاء بتشريعات 
تشتمل جوانب الحياة كلها . فالسؤال الذي ینشا في هذاء هل كان هذا الكلام نظریا أم 
له نصيب من الواقع في التطبيق ؟ 
© اننا نری أن الحقائق التاريخية تنسجم تماما مع ماورد في القران الکریم . 

فمن الناحية النظرية ترى الرسول صلی الله عليه وسلم يأمر الامراء بان يقوموا 
بالقضاء بين الناس حسبما شرع الله تعالى . فقد جاء في کتابه صلی الله عليه وسلم 
لعمرو بن حزم مايفيد بأنه قد « أمره بتقوى الله في أمره كله فان الله مع الذين اتقوا 
والذين هم محسنون . وأمره أن باخن بالحق كما آمره الله > 2" . 

وكتب عمر الى أبى عبيدة ومعاذ : انظروا رجالا صالحين فاستعملوهم على القضاء 
وارزقوهم(۳ .00 | 

أمامن الناحية العملية فنجد الرسول صل الله عليه وسلم قاضيا يقضي بين 
الناس. قال الله سيحانه وتعالى :- 

( وما كان لمؤمن ولا مؤمنة إذا قضى الله ورسوله آمرا أن يكون لهم الخيرة 
من أمرهم ومن يعص الله ورسوله فقد ضل ضلالا مبينا ) (؟) . 

ولقد تشرف عدد من الصحابة رضوان الله عليهم أجمعين بمهمة القضاء في عهد 
النبي صلى الله عليه وسلم بأمرمنهء واذكر منهم على سبيل المثال 


)۱۰۰:۱ أباموسى الأشعري (وكيعء أخبارالقضاة‎ - ١ 


اكلا ل 


۲ - آبی بن کعب (الكتاني, التراتيب الاد ارية ۲۵۸:۱) 
۳ - حذيفة بن الیمان (الثعالبي» الفکر السامي ۱: ۱۲۳) 
٤‏ ۔ دحية الكلبي (ابن الطلاع» أقضية رسول الله 4؟) 
ه - زید بن ثابت (الكتانيء التراتيب الادارية ۱: ۲۰۸) 
1 - عبد الله بن‌مسعود ‏ (وكيعء اخبار القضاة ۰:۱) 

۷ - عتاب بن آسید (الكتاني, التراتیب الادارية ۱ : ۲۱۱) 
8 لبن ابی فلت (مسند ابن حنبل ۸۸:۱) 

عق رز هام (الد ارقطتي, الستن ۲: ۲) 

د عترین اقطان (الکتانی» التراتیب ۱: ۲۵۲) 

۱ - عمروین خزم (الوثائق السیاسیةء الوثيقة ۱۰۵) 
ای روید العاض (مسند أبن حنبل ۲: ۰۱۸۷ 4: ۲۰۵) 
۳ - معاذ ين چبل (تاريخ خليفة بن خياط ۲۴۰۱) 

4 مفقل دن سيان (مسند ابن حنبل 6: ۲۹) 


بل آکثرمن ذلك ویو و الفقهي . 
ا ه تقرب روا یہو ری 
ET‏ 


وکما سجلت فتاوی معاذ بن جبل في اليمن كذلك سجلت بالشام 20 


وكذلك دونت آرا ء فقهية لعمر بن الخطاب رضي الله عنه وعلي بن آبي طالب ودون 
فقه و ا وفقه اين عباس" وفقه عروةٌ بن الزیر المتوق ۳ھ والذي قال عنه ابنه 
SS‏ نت له » "° . 


وسلیمان بن ا 


وملخص القول : ان الاسلام جاء بعقيدة في مجال التشريع تنص على آن 
التحريم والتحليل من حق الله سبحانه وتعای وانه طلب من المسلمين الخضوع 
التام #وامر الله سبحانه وتعالی. وأنه آنزل لهم من أصول التشريع مايكفي لسد 
حاجاتهم. وتمثيلا لأوامر الله سبحانه وتعالی كان رسول الله صلی الله عليه وسلم يقضي 
بين الناس . كما كلف عددا من الصحابة للقيام بهذه المهمة .وها مضى قرن إلا وظهرت 
الكتب الفقهية في بیٹة بني أمية . 


_- ۸۰ے 


هذه هي الشواهد التاريخية والتي تکذب ما ادعاه شاخت . 

وكان من الجائز أن يجد المرء مخرجا لشاخت فیقول إن التطبیق قد يختلف 
عما هو مقرر نظرياء لذلك ولوآن الاسلام جاء بنظرية تشريعية إلا آنها لم تطبق في واقع 
الحياة والمنظور التاريخي للقضية قد يكون خلاف ماهوفي المجال النظري ولكن حتى 
هذا الافتراض لايمكن اللجوء إليه لأننا وجدنا نصوصا كثيرة تخالف هذا الادعاء. 
ولم يبق أمامنا جال الا أن نمشي مع شاخت على الدرب الذي مشى عليه والمنهج الذي 
ارتضاه لنفسے لنرى كيف أنه توصل في الحكم على السنة النبوية مدعيا يعدم وجود 
سنۂ واحدة أو حديث واحد يصح نسيته إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم . 
ويما أنه توجد الآلاف من الأحاديث النبوية المتصلة الأسانيد إلى رسول الله صلی الله 
عليه وسلم ضمتھا كتب الأحاديث النبوية والتي تدل على مشاركة الصحابی للأحداث أو 
وماذا نقول عن الأسانيد وأصحابها الذين اشتركوا في نقل تلك الروايات ؟ وماذا 
عن المكتبة الضخمة التي تضم ألوف الكتب في الفقه الاسلامی والسنة النبوية . 

وبما أن شاخت قد أنكر النمو الطبيعي للفقه الاسلامي وأخرج الفقه عن 
دائرة الدين في القرن الأول وأنكروجوب السنة النبوية نهائياء كان عليه أن يأتي بتصور 
جدید للنشاط الفقهي في العالم الاسلامي ۹ القرون الأولىء وسندرس بشيء من 

بے با لا 

لمحة عن نشاط الفقهاء الأوائل فی القرنین 

الأول والثاني حسب تصویر شاخت 

يقول سلطته لم تكن تشريعية فقد كانت للمؤمنين من الوجهة الدينية وللمنافقبن 

من الوجهة السياسية 9“ . 

وكان الخلفاء الراشدون )1۳۲ داككم) القادة السياسيين للأمة الاسلامية 
.. ولایبدو أنهم استمدوا أحكامهم من مصدر آعلی .. وإنما عمل الخلفاء إلى حد كبير 
على آنهم مشرعون للامة ۳٩‏ . 

الخلفاء الأوائل لم يعينوا القضاة ..۲* وخط الامویون خطوة هامة 
بتعيينهم القضاة الاسلاميين . "“.. وبنهاية القرن الأول تقريبا (۷۲۰-۷۱۵م 
تقريبا) كان تعيين القضاة يذهب إلى الاخصائيين . وهؤلاء الاخصائيون الذين كان 


بت ۸۱ سے 


يتم تعيين القضاة منهم باطراد - کانوا من الناس الاتقیاء الذین دفعتهم رغبتهم في 
الدين 1 أن یخطوا الطریق للحياة الاسلامية وکان ذلك بمحض رغباتهم 
الانفرادية ۹ . 

وحیث إن جماعة هؤلاء الأتقياء التخصصین كانت قد نمت نموا متزایدا في 
عددهم وتماسك بعضهم مع بعض, فقد تحولت وتطورت إلى «المدارس الفقهية 
القدیمة». وكان ذلك في العقود الأولى من القرن الثاني“ . 

وكان هناك توافق بين هذه لد ارس الفقهية القديمة في نظریتها القانونية 
الأساسية. والنقطة المركزية في هذا القانون الأساسي هي «العمل» أودالأمر المجتمع 
عليه » في المدرسة الفقهية الذي كان يعرض من قبل الممثلين الرسميين لتلك 
المدارس الفقهية والذي كان يتمثل في نظرياتهم المستديمة الثابتة. وهذا القانون 
الأساسي كان يقدم نفسه في إطارين : 

. استعادة الأحداث الماضية والتامل فيها‎ - ١ 

۲ - وإطار متزامن ومتواقت . 

في الاطار الأول؛ وهو استعادة الأحداث الماضية والتأمل فيها یظهرهذا القانون 
في ليادة « السنة » أو« العمل 0 


وفكرة الاستمرار اللوروث في تصور «السنة» والعمل المثالي» مع الحاجة الى إيجاد 

بعض السوغات النظرية ما كان متبعا حتی الآن بکونها آراء الاكثرية لممثلي المد ارس 
الفقهية ٠‏ والتي ترجع إلى آوائل عقود القرن الثاني ء قادت تلك الجماعة التخصصة إلى 
ججمس ا إلى فترة زمنية متقدمة ‏ وهذا ما نعنيه بقولنا « الأمرالمجتمع 

عليه » في المدارس الفقهية ‏ ونسبته إلى بعض الشخصيات الكبيرة في الماضي . 

وكان الكوفيون سباقين في نسبة نظرياتهم إلى ابراهيم النخعي . وتبعهم في ذلك 
الدنیون فيما بعد في هذا المجال ٠‏ . 

وعملية قذف الآراء إلى الماضي لايجاد أساس نظري للفقه الاسلامي .. لم 
تتوقف على شخصيات متأخرة نسبيا ء بل توغل العلماء في نسبتها إلى الماضي أكثر فأكثر 
حتى وصلوا إلى نقطة بداية الاسلام ي الكوفة حيث أشرك ابن مسعود ٤‏ هذا 
العمل . 0( 

آما حرکة المحدثين .. في القرن الثاني, فهي في الواقع نتيجة طبيعية لاستمرار 
حركة العارضة للمد ارس الفقهية القدیمةء والتي كانت متأثرة بالدين وا لاخلاق(؟*) 
والفكرة الرئيسية التي كانت عند المحدثين هي أن الأحاديث -المأخوزة عن النبي 
صلى الله عليه وسلم يجب أن تغلب على سئن المدارس الفقهية ولهذا الغرض 


سكم 


اخترع الممدثون بیانات مفصلة أو آحادیث وادعوا آنها من مرئیات آومن مسموعات 
آقوال النبي صلى الله عليه وسلم وأفعاله وتقریراته وأنها مصلت الینا شفهیا بآسانید 
غير منقطعة وعن طریق رواة موئوقین. ومن الصعوبة بمکان أن نعتبر أي حدیث 
منها خاصة فیما یتعلق بالاحادیث الفقهية صحیحا مووقا به“ 

وكافة الدارس الفقهية قد قامت بمعارضات شديدة ضد هذا العنصر الجدید 
الغريب الشوش غير الصافي الذي يدّعى أن مصدره وأصله برجم إلى النبي صلی الله 
عليه وپسلم 91 1 

لذلك كان على أصحاب هذه الفكرة أن يتغلبوا على المعارضة الشديدة التي يشنها 
أصحاب المدارس الفقهية القديمة قبل الاعتراف بمكانتها من قبل تلك المد ارس .(*) على 
كل كان واضحا أنه عندما ناشد المحدثون شخصية الرسول صلى الله عليه وسلم وقد 
صاغوا نظريتهم بمهارة. لابد أن ينتصروا في معركتهم ولم يكن لدى المد ارس 
الفقهية القديمة أي خط دفاعي ضد هذا المد من السنة النبویة . وأحسن ماکان 
يمكن عمله لأصحاب المدارس القديمة هو التقليل من استيراد الأحاديث النبوية عن 
طريق التفسيروإدخال آرائهم الفقهية ومواقفهم الشخصية في أحاديث آخری 
منسوبة الى النيي صلى الله عليه وسلم ولو أن الفقھاء شاركوا المحدثين في وضع 
الحديث على رسول الله (صلى الله عليه وسلم) بحيث نسبوا أقاويلهم إليه إلا أنه 
كان هذا انتصارا بدا المحدثين ۴٩.‏ 

أما بالنسبة للأسانيد الموجودة في كتب السنة والتي تدل على اتصال 
الإسناد إلى رسول الله صلى الله عليه وسلم فلا قيمة لها عند شاخت بل هوکذب 
محض . لأن الأحاديث النبوية بكاملها إن لم توجد إلا في القرنين الثاني والثالث فكيف 
يمكن أن نتصور وجود الأسانيد قبل وجود المتون؟ بل لابد آن توجد المتون من قبل 
ثم تظهر الأسانيد ‏ لا العکس - . 

یقول شاخت «اٍن آکبرجزء من آسانید الأحاديث اعتباطي .. ومعلوم لدی الجمیع 
أن الأسانيد بد أت بشکل ہد ائي» ووصلت الى کمالها في النصف الثاني من القرن الثالث 
الهجري .. وکانت الأسانید کثبرا ما لاتجد آقل اعتناء .. واي حزب يريد نسبة آرائه 
الى المتقدمين كان يختار تلك الشخصیات ویضعها في الاسناد,(۳ 

وف ضوء إفادات شاخت سندرس ثلاث نقاط بشيء من التفصیل, وهي: 
۱ المعارضة الشديدة ضد الأحاديث النبوية من قبل المدارس الفقهية 
القديمة . 


۲ - نمو الأحاديث الفقهية وذلك عن طريق نسبة الآراء الشخصية أو المدرسية 


بت ۳۲ 


إلى الشخصیات القديمة الكبيرة بل الى الرسول صلى الله عليه وسلم . 
۳ - ظاهرة خلق الأسانید اعتباطیا . 

ويما أن هذه النقاط الثلاث مرتبط بعضها ببعض فخطاً منهجي واحد في البحث 
يسبب الخطا بالتالي في کل النتائج الترتبة عليه . 

أما شاخت فليس له خطأ منهجى واحد في هذا البحت, بل تتضاعف الاخطاء 
المنهجية, ومما يزيد الطين بلة ان منهجه الخاطىء عندما لايوصله الى النتيجة المطلوية 
فانه ببدأ باستنتاج مایحلو له بغض النظر عن النص الذي جاء به. ولايخاف ان 
يكذب في النقل ولايفكر اطلاقا في المشاكل التي تنتج من نظرياته وعليه ان يحلها قبلما 
آود أن نلقي نظرة على نظرياته في الاطار التاريخي . 

* #* جا 


دراسة نشأة المدارس الفقهية القديمة ونشأة حزب المعارضة 


., شاخت: إنه لم يكن قد وجد الفقه الاسلامي في حياة الشعبي (التوق 
یقول ۱۰ )۴ 
بینما نری ماآلفه الفقهاء في حدود مائة وأربعين من الهجرة( "! یتضمن الاعتراف 
بالسنة النبوية وسلطتها ومکانتها العلیا . وآراء فقیه الرأي آبي حنيفة رحمه الله ومذهبه 
في صدد السنة النبوية معروفة ومشهورة( " وقد مات رحمه الله في سنة مائة وخمسين 
من الهچرة. على كل في ضوء هذه العلومات التاريخية يبقى لدینا ثلاشون عاما فقط 
لحدوث الأمور التالية :- 
١‏ - ولادةالمدارس الفقهية القديمة . 
۲ - تطورهذه الدارس ونشاة فكرة الاجماع في داخل المدرسة . 
۳ - نسبة أقاويلهم الى شخصيات كبيرة من الماضي كعمل العراقيين ف نسبة 
أقاويلهم الى ابراهيم النخعي . 
٤‏ - تطور آخرق نسبة أقاويلهم إلى شخصيات اکثر قدما, كمسروق مثلا . 
- تطور اخر في نسبة أقاويلهم إلى شخصيات قديمة جدا كابن مسعود مثلا . 
5 - تطورآخرق نسبة أقاويلهم إلى النبي صلى الله عليه وسلم كمحاولة 
نهائية قي هذا المجال . 


o 


8م 


۷ ولادة حزب المعارضة وهم المحدثون . 
۸ - وضعهم الأحاديث مفصلة. عن سبرة النبي صلی الله عليه وسلم وآقواله 
وآفعاله وکذلك سير الصحاية وأقاويلهم وافعالهم . 
۹ - خصومتهم وصراعهم مع الدارس الفقهية القديمة . 
۰ - انهزام تلك الم ارس الفقهية القديمة ورسوخ سلطة السنة النبوية . 
وعلینا ألا ننسی أن حزب المعارضة لایوجد عادة من أول يوم يوجد فيه الحزب 
العارض, بل لابد أن یکون الحزب العارض قد مضی على نشأته زمن كاف وخاصة إذا 
كان المجتمع لم يألف الحياة الحزبية من قبل . 
ولذلك فان مدة ثلاشین عاماء لوجود كافة هذه التطورات غيركافية بحال من 
الأحوال بل محال أن توجد هذه الأموركلها في هذه السنين القليلة . لذلك إدعاء وجود 
حزب المعارضة ۳۵۵ 02۳09/000 كما یذک رلنا شاخت أمرخيالي لايمت إلى دنيا الواقع 
بشيء . والقول بمعاداة الفقهاء للسنة النبوية» وكون الأحاديث الفقهية كلها 
موضوعة:؛ ونشوء الصراع بين المد ارس الفقهية القديمة وأهل الحديث من نتاج تخيل 
عقلية غربية أومستغربة غريبة عن فهم المجتمع الاسلامي . 


* تن كك 
المعارضة الشديدة ضد الأحاديث النبوية 
من قبل المدارس الفقهية القديمة : 


الب روفسورشاخت في هذا الجال أمثلة من المدررسة المدنية والعراقية 
والسورية التي في نظره ‏ تبرهن هذه الدعوى . وآبین رأيي مجملا تم 
أناقشه مفصلا في بعض الأمثلة . 


التناقضات في كلام شاخت : 


يأتي شاخت بنظرية للوصول إلى الفاية التي يريدهاء ولاتكون تلك النظرية 

وليدة استقراء وبحث؛ بل إنه يضع الهدف آولا ثم يخطط البحث بحيث يوصله إلى ذلك 

الهدف المنشود . ولكنه مجرد. ما إن يتخطى تلك المرحلة ينسى أويتناسى ماصاغه من 

النظريات فيأتي بكلام متناقض لأنه في حاجة إلى شيء آخر لايصل إليه إلا بنظرية 

متناقضة . ولايفكرقط كيف يجمع بين النقیضین» المهم ھوالوصول إلى الهدف 
المنشود وعلى سبيل المثال : 

يخبرنا أن كافة المد ارس الفقهية القديمة فضلا عن آهل الکلامء قاومت بشدة 


A 


السنة النبوية - کعنصر جدید دخیل في مجال فقههه؟" . 

ثم یتحدث في محل آخرعن طريقة اثبات الوضع وتاریخه للأحاديث الفقهية. 
فیقول : «أحسن طریق لاثبات أن حدیثا مالم يكن له ثمة وجوب في فترة ماء هو|ثبات أن 
الفقهاء ءلم یستعملوه و في مناقشتهم في تلك الفترة» الأمر الذي كان لابد منه إن كان 


الحديث موجود ا" 


لاآرید أن آدخل في النقاش هذا بأنه كيف لنا أن نجزم أن الفقهاء لم یستعملوا 
الحدیث الاي سس ول من 0 أن يذكر الرجل كل ادلته في 
المتناقض؟ لانے إن كانت هناك مقاومة شديدة فلا ۳ نتوقع ذکر الا حادیث 
مطلقا وان كان الامر لاید منه فلا يمكن أن تكون هناك مقاومة ضد الأحاديث 
النبوية فعليه أن يختار أحد الشقین آما الجمع بينهما فغير ممكن . 
مثال آخر : 

يذكر شاخت أن أحد مظاهر مقاومة السنة النبوية عند المدارس الفقهية القديمة 
هو الاعتماد على الآثار لا على الأحاديث النبوية. ثم يقدم لنا الاحصائيات التالية : 

الامام مالك الشيياني ابي دوسف الشيياني 


الأحاديث النبوية AYY‏ 4۹ ۱۸۹ ۱۳۱ 
الأحاديث الوقوفة 11۳ ۳۸ ۳۷۲ نی 
الآثارعن التابعین ۲۸۵ ۱۲ ان 00٠‏ 
الآثارعن التأخرین(**) .- ۱۰ 3 ٦‏ 


إذن تعداد الأحاديث النبویة في موطأ الامام مالك سنة ۱۷۹ھ يساوي تقریبا 
في الكمية آثار الصحابة والتابعين . 

وفي موطاً الشيباني سنة ۱۸۹ ه نجد الأحاديث النبوية في الکمية نصف آثار 
الصحابة والتابعين . آما بالنسبة لآثار الشيباني فالكمية ١‏ : © وآما في آثار آبي يوسف 
فهي ۱ تقريبا.فان کان وجود الآثار المروية عن الصحابة والتابعين بأعداد كبيرة 
يدل على قلة الاكتراث بالسنة النبوية فيمكن للمرء أن يستنتج أن أهمية السنة النبوية 

تضاءلت بل تلاشت ت في عهد الشيباني مما كانت عليه في عهد مالك المتوفی ۱۷۹ھ 
لان الشيبانى مات بعد مالك رحمه الله بعشر سنين. لکن نجد أن الأحاديث النبوية 
والآشاريتساويان تقريبا بينما نجد في آثار الشيباني الآثار المنقولة ستة أضعاف عن 
الأحاديث النبوية . ١‏ ۱ 


— A س‎ 


ولكن هذا مذهب خلاف مایذهب اليه شاخت فى ازدیاد الضفط من قبل الحزب 
المعارض وه وحزب المحدئین على المد ارس الفقهية القديمة ومن ثم استسلام تلك 
المد ارس لها. ولذلك يقول : 

إن آبا یوسف لک ونه متأخرا عن آبي حنيفة تعرض لتآثیر أشد منه في قبوله 
الاحادیث المروية عن النبي صلی الله عليه وسلم واصحابه. آما الشيباني فالأمر 
واضح عنده لأنه روی موطاً الامام مالك, ثم نجد بعد كل حدیث تقریبا يكررقوله وبه 

نحن هنا آمام آمرین متناقضین : 
١‏ - إما ان وجود الآثار الموجودة فى الکتب تشیر إلى قلة الاکتراث بالسنة النبوية 

وعلی هذا یکون الشیبانی أقل اكتراثا من أسلافه آبی يوسف ومالك . 
۲ - أوالقول بازدياد الضغطمن حزب المعارضة _حزب المحدثين -واستسلام 

الفقھاء له استنتاج تفكير خیالی خصیب. اذ لايمكن الجمع بينهما . 

إذن يمكننا أن نلخص القول ان شاخت فى بحث مواقف المدارس الفقهية 
القديمة عن السنة النبوية رفض اقرارتلك المد ارس بايمانهم بصدارة السنة النبوية 
في مجال التشریع, كما رفض قبولهم العمل واقرارهم القول المذکور مئات المرات 
في كتبهم بأنهم أخذوا تلك السنة النبوية كما رفض كلام الشافعي في خصومهم 

بأنهم يتفقون معه في مكانة السنة النبوية . لكنه قبل اعتراض الشافعي على هوّلاء 

بأنھُمترکوا عدة أحاديث هنا وهناك والتي لاتمثل نسبة تذکرہالنسبة لما قبلوه . قبل 
شاخت اعتراض الشافعي على هؤلاء على الرغم من أنه اتهم الشافعي بعدم الآمانة 
العلمية وسوء الفهم. لكن مادام اعتراض الشاقعي يحقق الهدف فلا مانع من قبول 
اعتراضه ومسا محته وغفران تلك «الأخطاء» التي آشار الیها شاخت ولومؤقتاء ثم 


محاسبته مرة أخرى عندما يرى أن «محاسبته» هي التي تحقق الهدف . 

لکن شاخت لم يكن منهجيا حتى في قبوله اعتراضات الشافعي. لان ما ذكره 
الشافعى من رفض هؤلاء السنة النبوية لايمثل ۱ مما قبل هؤلاء من السنة النبوية 
وعملوا يها . لکن الذي حصل أن شاخت قد أخذ بتلك القضايا /١‏ من الأصل 
ومددها حتى تحولت الى /٠٠١‏ وكأنه يرى أن الأصفار على اليمين لاقيمة لها 
لذلك لا مانع من زيادة صفرين لاغتر . 
الأخطاء المنهجية في بحث شاخت : 


ويلاحظ المرء هنا انه ارتكب أخطاء منهجية في كل خطوة من خطواته في هذا البحث . 


لام سب 


5 لعرفة موقف رجل ما من قضية ما آولعرفة عقیدته آومنهجه يجب على المرء أن 
يسأل صاحب الشان نفسه» وقوله كاف لمعرفة موقفه . 

وإذا آردنا أن نتحقق من مدی صدق قوله والتزامه ہما أخبر عن موقفه. 
ماعلينا إلا آن نطبق قوله على عمله . 

آما بس سب سد وو ا إلى ميدان العلم بصلة . ففي بحثه 
لایقیل كلام استحاي تلك لد ارش باهم زین تة زول الله صلی الله 
عليه وسلم ولايقبل كلام خصوم تلك المدارس الفقهية بحيث أنهم ينقلون 
أنه يتجاهل /4٩‏ من القضايا التي تدل على آخذهم بسنة رسول الله صلى 
الله عليه وسلم . 

ويأخذ اعتراضات الخصوم بأن صاحب مدرسة ما خالف السنة 
النبوية في المسالة الفلانية. ويأخذ هذه الجزئية الضثيلة التى لاتمثل 7.۱- 
وهي اعتراض من قبل الخصوم - ثم يعمم النتيجة فيحولها إلى مائة بالمائة 

ومن ناحية آخری بلتقط شاخت بعض الأمثلة ‏ ولتكن صحيحة ودالة على 
مطلبے من مالك ثم يعمم تلك النتيجة على كافة المدنيين كانه لم يكن في 
المدينة غير مالك. وكأنه لم يكن هناك اختلاف بين علماء المدينة في مسألة ما ۱ 
الأحناف ثم لايعمم على الكوفة فقط بل يعمم على العراق بأكملها وهكذا يفعل 
مع الأوراعي . 
على كل أود أن آني ببعض الأمثلة لتوضيح منهجه ومن ثم إثبات ماقلت إن منهجه 


لايمت إلى العلم بصلة . 


موقف المعتزلة من السنة النبوية : 


شاخت الفئتين من أصحاب المدارس الفقهيةاللتين كانتا ضد السنة 
النبوية إحداهما متطرفة في ردها والآخری معتدلة فيه ويسمي المتطرفين 


في خصومة السنة بالمعتزلةء ضاربا بذلك عرض الحائط مايقوله المعتزلة بأنفسهم على 
سبيل المثال : يذكر الخياط العتزلي في کتابه - الذي آلفه قبل ١٠٠٠ه.‏ «الانتصار» 


سب ۸۱/۸ — 


عدد | من النقول من کبار المعتزلة من القرن الثاني والتالث [انظرص ۸ ۱۱۰۷ 
مفادها الالتزام بالسنة النبوية كما نجد قائمة طويلة عند ابن الرتضی في کتابه طبقات 
المعتزلة والنی تتضمن آسماء کبار العترلة من المحدثين: [ انظرص ۱۳۲ ۱۶۰۰ ولوآن 
المحدثين] فبرفض شاخت کل هذا ویقول : «إن هذا لايمثل موقف المعتزلة القديم»!*') 
معارض لبعض المعتزلة من أهل الكلام . ولكن أي منطق هذا ؟ على كل هذا المنطق 
لیس بغريب من عالم الاستشراق. ( لقد رفض المستشرق منحانا أن یکون القران 
الكريم مکتوبا قي القرن الأول لأن بوحنا الدمشقي المسيحي ‏ خصم المسلمين في 
سوريا في أواخر القرن الأول الهجري -لم يذكر أن لدى المسلمين كتابا !! ) 
۲ أما الطبقة المعتدلة لمعارضى السنة النبوية فتتمثل في أصحاب المدارس الفقهية 
القدیمةء مدرسة المدينة والمدرسة السورية والمدرسة العراقية. ونلاحظ هنا أن شاخت 
سيعتمد في اتهام هؤلاء بمعارضة السنة النبوية ومعاندتها بناء على مايفهمه من كتابات 
وقبل أن آذکرمنهجه وادلته آرید أن أبين منزلة الشافعي في نظر شاخت وهوقول 
مرفوض . يقول شاخت عن الامام الشافعي رحمه الله : 
« إنه كثيرا مايحرف في اصول العراقیین ومبادئهم ء 
« وانه كثيرا مايحرف في اصول المدنيين ومبادئهم » ويعطينا ثلاثين أوأربعين مثالا 
لهذا الاتهاء "° 
و «انه يزيد من عنده في كلام الخصوم» ويعطينا عدة أمثلة من ذال" 
ویسرد لنا شاخت عدة من الأمثلة مبيذا عدم موضوعية الشافعي في المسائل 
العلمية. فان كان الشافعي دهذه المثاية في نظر شاخت إذن لادجو زله الاعتماد على 
كلام الشافعي عندما يعترض الشافعي على مخالفيه. لكنه يعتمد اعتمادا كليا على 


شف # 


۔- 4 


موقف العراقيين من السنة النبوية : 


00٠‏ من قبل دعوی شاخت في ترجیح آثار الصحابة على السنة النبوية وهو 
راینا مظهر-ق رآیه -من مظاهر العداء للسنة النبوية . وهویقول متحدثا 
عن مواقف العراقيين العدائیة للسنة النبوية : «ان من منهج العراقیین إنزال السنة 
النبوية بالمنزلة الثانية مقارنة بآثار الصحابة التي كانت تفضل وتعطي الهيمنة» . 
وهذ | واضیح من كتابات الشافعي . ويستدل على ذلك فیقول : قال الشافعي رحمه الله: 
وهم يزعمون آنهم لایخالفون الواحد من أصحاب النبي صلى الله عليه وسلم وقد خالفوا 
حكم عمر ويزعمون أنهم لایقبلون من أحد ترك القياس وقد تركوه وقالوا فيه قولا 
متناقضا"') 
أولا : كيف يعتمد شاخت على كلام الشافعي ف رده على أبي حنيفة وقد قال شاخت 
ماقاله عن عدم الأمانة العلمية عند الشافعي . وأي منهج بحث هذا . 
لم لا یعتمد على كلام العراقيين مباشرة: « لاحجة في أحد مع النبي صلی 
اللہ علیه وسلم » 
( انظر الحجة على آهل الدينة للشيباني ۱: ۶0, ۰۲۰۶ الأم للشافعي ۷ ۲۹۲۰ء 
أيضا الخراج لأبي يوسف ۸٦ء‏ ٦٠ء‏ ۰۱۱ ۰۷۹ ۸٩‏ ) 


ثم أين یفهم من هذا النص آنهم - أي العراقيين -یفضلون آثار الصحابة على 
سنة النبي صبی الله عليه وسلم؟ لأن البحث في قول الأحناف بأنهم لایخالفون آحدا من 
أصحاب النبي صلى الله عليه وسلم ولاصلة بهذا القول بسنة رسول الله صلی الله عليه 
وسلم . لقد كان على شاخت لاثبات هذه النقطة أن يثبت بالاحصائية بأن أباحنيفة 
وأصحابه خالفوا السنة النبوية في آغلب القضايا الفقهية مع علمهم بوجود 
السنة الذيوية التي تعارضها أراؤهم معتمدين في ذلك على اثار الصحابة ودون ذلك 
خرط القتاد . 


*# تم ×د 
موقف المدنيين من السنة النبوية : 
.0 شاخت عن المدنيين فيقول إنهم استعملوا السنة النبوية في قضايا متعددة 
5 . لاصدار الأحكام لكنهم تجاهلوها في أحوال كثيرة . 
فاذا نظرنا الى موطأ الامام مالك نجد أنه یڈ يشتمل على ۸۲۲ حديثا عن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم من هذا العدد الضخم فقد ترك مالك ثلاثة أحاديث منها (انظر 


۹س 


الوطا ۰۳۸۷ ۰:۸۱ 1۱۷) وقد روی ۱۱۳ أشرا عن الصحابة وقد ترك منه عشرة فقط 
(انظر ال موطاً ص ۹ ۲۲ ٤٦ء‏ ۰۶۷۲ ۰۰۸ ۷۲۸۰ء ۰۸۲۱ ۸1( 
لاأدري إذن كيف یجوزللمرء أن بقول إن المدنيين كانوا يتركون أحاديث رسول 
الله صلى الله عليه وسلم مهملة غالبا 569166160 ٠۲١‏ في حالات کتبرة, اذا ترکوا ثلاتة 
أحاديث من ۸۲۲, مع مالهم من المسوغات . 

ينقل الامام مالك في ال وطاً قول رسول الله صلى الله عليه وسلم : «تركت فيكم 
أمزين لع تضلوا هاتفسكتم بهما: کتاب الله وسنة ذبيف !61 


ولكن شاخت لايرتضى بهذا الحديث ويقول : على كل الاعتماد على السنة في 
البحوث الفقهية ليس من منهج المدنيين بل كان المدنيون قبل الشافعي بجیل. 
يعتمدون على العمل ويبنون عليه استدلالاتهم" . 
ل د و 
شاخت متخصص في قراءة هواه في كتابات الآخرين : 


وقد ذكرنا من قبل ان شاخت يقسم الذين كانوا يعارضون السنة النبوية 
قسمين سے 


. الفئة المتطرفة‎ - ١ 
. الفئة المعتدلة‎ ۲ 

ویقصد بالفثة العتدلة آصحاب المد ارس الفقهية القديمة» مثل مدرسة الدينة 
ومدرسة الكوفة والتي پسمیها مدرسة العراقیین ومدرسة الاوزاعي أو مدرسة 
الشامین(۲۱ . 

وقد ذکرمن مظاهرمحارية تلك المد ارس السنة النبوية اعتمادهم على آثار 
الصحابة وتفضیلهم إياها على سنة رسول الله صلى الله عليه وسلم . ویعتمد في 
هذا الاستنتاج على ماقاله صالح بن كيسان“ . والنص هوهكذا. قال معمر: اخبرني 
صالح بن كيسان قال : «اجتمعت أنا والزهري ونحن نطلب العلم فقلنا نكتب السنن. 
قال : وكتبنا ماجاء عن النبي صلی الله عليه وسلم قال ثم قال : نکتب ماجاء عن 
الصحابة فانه سنةء قال, قلت : إنه ليس بسنة فلا نكتبه . قال فكتب ولم اكتب فانجح 


وذ 2 ,۷۴ 


لاآدري من أين يفهم من هذا النص بان أهل المدينة كانوا يفضلون آشار 
الشكتانة علي احاديث سول الله على الله عليه وقلع ود اة الملترية کان 
یحاربون سنة رسول الله صلی الله عليه وسلم . 


عد ۹۹ ہت 


اولا : اتفاق الزهری وصالح بن كيسان على الكتابة عما جاء عن رسول الله صلی 

الله عليه وسلم وهو سنة . 
ثانيا : عدم قبول صالح بن كيسان لفكرة الزهرى عن أهمبة آثار الصحابة . 
ثالثا : نجاح الزهرى أكثر من صالح بن كيسان في مجال العلم . 

ولم يكن السبب هومحاربة السنة النبوية بل كتاجرلديه متجر أكبروبضائع 
متنوعة لاريب انه يتفوق على من كانت بضاعته من نوع واحد ولوكان جيدا. ويجب أن 
نلاحظ هنا قضية أخرى لها خطورتها فى هذا المجال . 

هذا النص الذي حاول شاخت ان يستنتج منه ماشاء أن يستنتج لابد أن يكون 

وإن كان الأمركذلك فهذا النص يرجع في إطاره التاريخي إلى الربع الثالث من 
القرن الأول (لأن الزهري ولد في بداية خمسينات هذا القرن الأول . انظرتهذيب 
التهذيب) فان كان في ذلك الوقت دوّن صالح بن كيسان والزهري ماجاء عن رسول 
الله صلى الله عليه وسلم فكيف يصح أن يقول : إن الأحاديث كلها وضعت في 
القرنین الثاني والثالث ؟ 

کاو و بد 

شاخت ونظريته «نعو الأحاديث الفقهية. في عضد التدوین» 


8 أن البروفسور شاخت يذهب الى أنه لايوجد حديث واحد فقهي صحيح 
النسبة إلى النبي صلى الله عليه وسلم ۰ فقد آوجد منهجا يرى آننا 
باتباعه نستطيع تحديد الزمن الذي وضع فيه حديث ما. وقد خصص لهذا البحث 
بابا بكامله . 
يقول شاخت : « وأحسن طريق لاثبات أن حديثا مالم يكن موجودا في الوقت 
الفلاني هو إثبات أن الحديث المشار إليه لم يستعمل بين الفقهاء في مناقشتهم 
العلمية . إذ لوکان ذلك الحديث موجودا لكانت الإشارة إليه أمرا ضروريا »(* 
وفي الواقع قبل أن نناقشه بالتفصيل نرى هناك عدة ملاحظات ريما تكون 
صالحة بذاتها وكافية لابطال هذه النظرية . 


بت ۲ س 


ألا : التناقض في الكلام 


قبل كل شيء؛ نرى أن شاخت يدلي بآراء متناقضة» ويبني على كل منها في محله 
“ حكمامستقلا. فهوالذي يقول : إن الإشارة إلى سنة النبي صل الله 
عليه وسلم قبل الشافعي ہجیلین كان آمرا استثنائیا""- آوبمعنی آخرکان آمرا 
. ثم يقول : لقد قاومت المدارس الفقهية القديمة كافة الأحاديث النبوية في بادىء 
۳ مقاومة شديدة. لأنها كانت عنصرا أجنبيا يشوش على منهج المدارس الفقهية 
القديمة . 
فاذا كان الامرکما ذکرلنا الب روفسورشاخت آولاء فما الذي كان يحتم على 
آصحاب المد ارس الفقهية ان يذكروا الأحاديث في مناقشتهم إن كانت موجودة ؟ 
اما أن يكون |إدعاؤہ الأول وما نسب إلى آصحاب الدارس الفقهية القديمة غير 
صحيح ومجانبا للواقع, وإما أن يكون هذا الباب بكامله لايستحق الاهتمام لأنه بني على 
فروض خاطئة . 


ثانيا : الكذب : 


. يلاحظف الأمثلة التي ذكرها عن فقهاء الدرستین العراقية والسورية 
والذي ونسبة أقاويلهم الى ربسول الله صلی الله عليه وسلم أنها أمثلة كاذبة كما 
يتبين بعد قليل . وإذا كان المرء يكذب فكذبه هو المنهج ولاتنفع المناقشة ولا 
الدليل . 
لکن قبل أن أبدأ بمناقشة المنهج أحب أن أذكر القراء عن موقف الدولة 
العباسية من الإمام أحمد بن حنبل في قضية خلق القرآن . 
.۰ حدثنا حنبل قال : سمعت ابن عمي عبد الله بن حنبل قال : قلت لأبي عبد 
الله في الحبس, الى أي شيء دعيتم ؟ قال : دعينا الى الكفربالله . قال أبوعبد الله : 
حتی اذا كان ذاك وانقطم ابن آبي داودء وأصحابه؛ نحاني وخلابي. > ويعبد الرحمن 
فقال : باآحمد. إني عليك مشفق فاجبني والله لوددت أني لم آکن عرفتك يا أحمد, 
الله الله قي دمك ونفسك. إني لأشفق عليك كشفقتي على هارون ابني» فاجبني قلت: 
ياأمير الؤمنین, ما أعطوني شيئًا من كتاب الله ولا من سنة رسول الله . فلما كان في 
آخرذلك . قال لي : لعنك اللهء لقد طمعت فيك ان تجيبني ثم قال : خذوه» خلعوه, 
واسحبوه. قال : فاخذت ثم خلمت. ثم قال : العقابین والاسیاط, فجيء بعقابین 
وأسیاط'٣‏ 


بت ۹۳ے 


فان كان وضع الحدیث میسورا دون أن يكشف آمره كما يزعم شاخت لما 
اضطر الخليقة العیاسی إلى الاضطهاد وعنده جیش من العلماء والقضاة و «أهل 
الکلام: وأساطين المعتزلة كافة . لقد عجزهؤلاء كلهم عن إتيان حدیث واحد مروي 
عن النبي صلی الله عليه وسلم يخدم قضيتهم في قصة خلق القرآن. وهذا لدلیل صارخ 
بأنه ماکان من الممكن وضع الحديث دون كشف زيفه في نسبته إلى رسول الله صلى 


الله عليه وسلم : 
وهذه الحقيقة التاريخية وحدها كافية لهدم كل دعاوى شاخت إلا آننا سندرس 
بالتفصيل دعاواه . 


الأخطاء النهجية في هذا البحث فهي كثيرة . من منهجه أنه يبحث حديثا ما 
في موضوع ما في كتاب أقدم تأليفا أوبالأحرى تقدمت وفاة مؤلفه » فاذا لم 
يجده ثم وجده في مصدر أخر متأخر عنه قليلا فيحدد انه قد تم وضع ذلك الحديث فيما 
بين هاتين الفترتين . 
وهذا المنهج كان من الممكن قبوله اذا كان من الممكن القول بأن كافة الباحثين 
يعرفون كل الأحاديث المتداولة في أزمنتهم . 
ثم القول بأن ماكانوا يعرفون من الأحاديث قد دونوه كله في الكتب ولم يتركوا 


ثم إن كل ماكتب هوّلاء من الكتب فهي في آیدینا ولم يفقد منها شيء . وکل شق من 
هذه الادعاءات الثلاثة مستحیل الاثيات وياطل ومخالف لا هو ملموس في واقع الحياة ۰ 
لأننا نعرف ان الباحث كثيرا مايلجاً إلى الاختصارولایذکركافة أدلته أو أنه لايتذكركافة 
أدلته عند الكتاية . 

وما آلفه القدماء من الكتب بأغلبها أصبحت في حكم العدم . كما هومعلوم لكل 
من يراجع الفهرست لابن النديم وكتيا أخرى في الموضوع . 

ادعى شاخت آنه ذکرسبعة وأربعين مثالا من الأحاديث الفقهية القانونية المروية 
عن رسول الله صلی الله عليه وسلم في هذا المجال لاثبات نظریته( 

فتبين أنه ذكر ثمانیة أحاديث فقهية قانونية فقط من أربعة وعشرين حديثا 


ہے )۹ .ےم 


صلى اش عليه وسلم وهي السربع, وشلائة عش رحديثا منها تتعلق بالعبادات 
ولیست آحادیث فقهية أي قانونية في مفهوم شاخت . وهذا وحده كاف للدلالة على أن 
ماخط شاخت لنفسه من النهج خاطیء حتی هذا النهج لم دسعفه فحشد مواد ثلاثة 
أضعاف من غير جنس ماادعاه . لکنه لم يكن وفيا لا لمنهجه الخاطیء ولا لواده غير 
الصحيحة ليصل إلى النتائج التي يرغب فيهاء فبدأ يتخبط يمينا وشمالا وبدأ يمستخرج 
النتائج كما يحلوله . وسنرى ذلك في الأمثلة القادمة . 

مناقشة أمثلة شاخت بشأن «النمو في الأحاديث الفقهية» . 

المثال الأول : 


١‏ شاخت :إن الأمثلة التى جمعت في هذا الفصل اختيرت خاصة في ضوء 
#4 ماوضحنا _بأنه أحسن طریق لاثبات الوضع ف الحدیث «وتحديد 
تاريخه» . وهو إثبات أن ذلك الحديث لم يستعمل ف المناقشات الفقهية من قبل 
الفقهماء ء حيث كان ذكره ضروریا إن كان موجود | من قبل والأمثلة التي نذكرهاء في 
عدد منها يصرح صاحب الشأن أومخالفه بأنه لايعلم حديثا في الموضوع المتكلم 
قيه» سوى ماذكره من الأحاديث . وهذا النوع من الاستنتاج السكوتي یزداد دعما 
وتأييدا ہما جاء في کتاب الأم!' حيث يقول الشيباني : «(المسالة كذا) إلا أن يأتي أهل 
المدينة فيما قالوا من هذا بآشرفننق اد له وليس عندهم في هذا أثريفرقون بين هذه 
الأشياء, فلوكان عندهم جاءوا به فيما سمعنا من اتارهم» . 
ويقول شاخت معلقا على هذا الكلام: «يمكننا أن نفترض بكل طمانینة بأن 
الأحاديث الفقهية التى نبحث عنها كانت قد استعملت في المناقشات المذهبية حالما 
وضعت للتداول من قبل الجماعة الذين كان مذهبهم يناصره ذلك الحدیٹ!'' 
وقبل بدء المناقشة مع شاخت أرى لزاما عل أن أنقل الكلام من الأم بکامله : 
« قال أبوحنيفة : كل شيء يصاب به العبد من يد أورجل ... فهومن قيمته على 
مقدار ذلك .. وقال أهل المدينة : في موضحة العبد نصف عشرثمنه .. فوافقوا أبا حنيفة 
في هذه الخصال الأربع ء وقالوا فيما سوى ذلك مانقص من ثمنه. قال محمد بن 
الحسن : كيف جاز لأهل المدينة فيما قالوا من هذا بأثرفننقاد له. وليس عندهم في هذا 
آثر یفرقون به بين هذه الأشياء . فلو کان عندهم جاءوا به فيما سمعنا من أثارهم, فإذا 
لم يكن هذا فينبغي الانصاف, قاما ان يكون هذا على ماقال آبوحنیقة ... 3 
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أول شيء يلاحظ السرء في نقاش الشيباني للمدنیین بأنه لایوجد في الکلام 

كله آية اشارة إلى القرآن الكريم أوسنة من سنن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
أو آضرمن آثار الصحابة والتابعين . والمسالة من أولها إلى آخرها تتعلق بآراء أبي 
حنيفة الاجتهادية حول دفع التعويضات لعبد مصاب . وقد وافق أهل المدينة أبا حنيفة 
رحمه الله في بعض الحالات, بینمااختلفوا معه في حالات أخرى . 

ومن عجائب القول وغرائب الفهم أن يستدل شاخت على وضع الحديث بل 
ويحدد وقت وضعه. بينما لايوجد أدنى إشارة إلى حديث ماء لامن قريب ولامن بعيد . 
وهذا أول مثال ذكره شاخت - وريما أقواها في نظره ‏ لاثبات نظریته . 
المثال الثاني : 
الحديث نفسه باسناد عراقي آخر في كتاب الثم .('*) 

على كل حال لايبدوللقارىء ما دليل وضع ذلك الحديث فيما بين ابراهيم النخعي 
وحماد؟ والمسألة تتعلق بسجدة التلاوة في سورة ص . ونقل عن ابن مسعود انه لم 
يسجد. بينما هناك رواية أخرى رواها آبوحنيفة عن حماد عن عبد الكريم ان النبي 
صلى الله عليه وسلم سجد بعد تلاوة سورة ص“ 

ورواية أخرى عن «ابن عيينة عن أيوب عن ابن عباس عن النبي صلى الله عليه 
وسلم انه سجدها؛ ٩‏ 3 

ورواية آخری عن طريق عم عن آبیه عن ابن جبیرعن ابن عباس عن النبي 
صلى الله عليه وسلم آنه سجد في سورة ص ٠٣‏ 

فهناك عدة روايات تخالف ماذهب اليه ابن مسعود . ويمكننا أن نضع 
الملاحظات التالية على استنتاج شاخت . 
آولا : عنوان شاخت «الوضع في الأحاديث الحقوقية» بينما هذا الحديث يتعلق 

بالعبادات فلا يحسن إيراده في هذا المجال . ولو أننا لانفرق بين الأحاديث 

الخاصة بالعبادات والمعاملات. لكن هذا القول حسب تفريق شاخت نفسه . 
ثانيا : يجب إثيات أنه من المستحيل أن تفوت ابن مسعود سُنَةٌ ما ؛ 


سے ۹۹ سے 


ثالثا : اذا کان الحديث وضع فی العراق معارضا لاتجاه ابن مسعود , فکیف تمکن 
العراقیون من استمالة ابن عيينة المكي لیضع حديثا لمصلحة 
العراقیین ؟؟ 
رابعا : ماهي الادلة على کون ابن عيينة أو أيوب وحماد من الوضاعین ؟؟ 
خامسا : هذا الحدیث والأحاديث المائلة الأخرى توجه ضربة قاضية إلى نظرية 
شاخت. لأنه پقول : إن الكوفيين أو العراقیین کانوا یستعملون اسم ابن 
مسعود لوضع آرائهم الفقهية في فمه . 
وکان ابن مسعود والنخعی -حسب ادعاء شاخت - شعارین لآراء مدرسة الكوفة 
الفقهية» ومن الواضح أن آبا حنيفة وحمادا هما من کبار أئمة مدرسة الكوفة الفقهية, 
فكيف دكون هؤلاء قد وضعوا آراءهم ‏ فم ابن مسعود. ثم خالفوا این مسعود. 
ووضعوا روايات أخرى تعارض مسلك ابن مسعود ؟؟ لملم يضع هؤلاء آراءهم 
الايجابية في فم ابن مسعود ؟؟ إذا كانوا وضعوا شیئا في فم ابن مسعود, ثم خالفود, 
فمعنى هذا انهم طعنوا في علمه» وأساؤوا الى سمعته, وأثبتوا چهله . وأعتقد ان حمادا 
وابراهیم وأبا حنيفة كانوا أذكى من ذلك» وأبعد من أن يقطعوا الغصن الذي عليه 
یرتکزونء ويهدموا الأساس الذي عليه يعتمدون . 
للرد على هذه التساؤلات يقول شاخت : كان حماد يروى الأحاديث عن النبي 
صلى الله عليه وسلم والصحاية وهي التي وضعت للتداول مؤخراء وهذه الأحاديث التي 
جاعت من خارج دائرة المدرسة الفقهية القديمة, بعيدة عن الأمرالمجمع عليه في تلك 
الد ارس ولذلك كانت كثيرا ماتعارض آراء حماد نفسه. وفي الواقع ان هذه الأحاديث 
كانت نتيجة للضغط الهائل من قبل المحدثين على المد ارس الفقهية القدیمة(" والتي 
اضطرت الى روايتها برغم مخالفتها . 
لکن السالة ليست بهذا الیسر كما يصورها لنا شاخت . 
أولا : لأنه حسب ادعاء شاخت: لم یوجد الفقه الاسلامي قبل سنة ۱۱۰ه-وعلی 
حسب قوله: لم توجد المد ارس الفقهية القديمة الا بعد حلول القرن الثاني. ومات 
حماد - باتفاق المؤرخين ‏ سنة ۲-۵۱۲۰ اذن لم يعش حماد في القرن الثاني 
أكثرمن عشرين عاماء ولم بعش بعد بداية الفقه الاسلامي إلا آقل من عشر 
سئوات . 
وهذه الفترة ربما كانت غيركافية لوضع الأسس للمدارس الفقهية القديمة 
فضلا عن وجود.أية حركة معارضة من قبل المحدثين ضد تلك المد ارس الفقهية 
المولودة حديثاء أوريما غير المولودة إلى ذلك الوقت .لذلك فالحديث عن «الضغط 


- ۹۷ س 


الهائل» من قبل المحدثين على المدارس القديمة أمرخيالي, لایمکن وقوعه في 
واقع الحياة. وبالتالي نظرية ارتفاع الضغط الهائل من قبل المحدثين ضد 
الد ارس الفقهية غير قايلة للقبول . 


: إذا كانت الآراء الواقدة من «حزب المع ارضتة» تعارض كثيرا من آراء حماد 


نفسه, فمن الذي كان بجبره أن ينسبها الى أئمة مدرسته ظلما وزورا إضعافا 
لمركزه ومركزهم ؟ 

كيف ومن كان قادرا على أن يخرج من لسانه أقوالا ضد مصلحته؟ 
وهل كان حماد كذ ابا لینسب القول إلى غير قائله؟ وهل كان مغفلا لینسب قول 
مخالفيه إلى آئمته؟ وما الدليل على أنه كان يضم أقواله في آفواه الآخرين 
وینسبها إليهم ؟ 

يجيب شاخت ردا على هذا الاستفسارقائلا : «يرشدنا أبن سعد ۱: 
۲ إلى أن حمادا شبه نظرياته بآراء ابراهيم وكان يزورها باسمه» . 

لكن ياترى هل هذا ماقاله اين سعد عن حماد؟ أومايمكن أن يستنتج 
مثل هذا من قوله؟ 

قال ابن سعد : قال: «جامع بن شداد : رأيت حمادا يكتب عند ابراهيم 
في ألواح» وقال عثمان البتی : «كان حماد إذا قال برأيه أصابء وإذا قال عن غير 
ابراهیم آخطا» ٩۷‏ 

يفهم من هذا را مفتيا وفقيها جیداء وكان يعرف شيئا كثيرا 0 
يكن متقناء بل كان یخطیء حینذ اك ۱ 

ولکن من این يفهم آنه كان بضع آراءه تحت ستار اسم ابراهيم 
النخعي؟ وكما أخطأ شاخت هناء أخطأ كذلك فی قضية أخرى تتعلق 
بابراهيم . ۱ ۱ 

یقول : الأحاديث المروية عن ابراهیم نادرا ماتتعلق بالعباد ات بل تقع 
غالبیتها في الأمور الفقهية .8*) 

وییدو أن هذا الادعاء أيضا غيرصحيح - لأنه ‏ على سبيل المثال : اليا 
الأول الوضوء-من آثار آبي یوسف یشتمل على ثلاثة وخمسین آثراء منها 
تسعة وعشرون آثرا تروى عن طريق ابراهیم وحده, وهذا القدركاف لبيان خطأ 
شاخت حتى في هذه الأمور اليسيرة . 


سس ۸ 


العثال الثالث : 

مثال آخر قدمه لنا البروفسور شاخت للوضم قى الحدیث : 

صرح شاخت تصريحا عجدبا. فيقول : وجد العمل آول الأمر . والحدیث 
عن النبي صلى الله عليه وسلم وعن الصحابة وجد - أي وضع - فیما بعد ذلك وهذ | 
مصرح به في وضوح في المدونة ٤‏ : ۸ حيث يصوي أبن قاسم مذهب أهل المدينة 
وأدركنا وعمن أدركوا لكان الأخذ به حقا ولكنه كغيره من الأحاديث مما لم يصحبه عمل 
(وهنا يذكر ابن قاسم بعض الأمثلة من حديث النبي صلی الله عليه وسلم واقسوال 
الصحابة) لم تشتد ولم تقوعمل بغيرهاء واخذ غامة الناس والصحابة بفیرهاء فبقي 
الحديث غير مكذب به ولا معمول به وعمل بغیرہ مما صحبته الأعمال ...ا 

ويعلق شاخت على هذا قائلا: وهكذا يعارض المدنيون الحديث بالعمل. في الواقع 
وضع الحديث عن النبی صلى الله عليه وسلم على غراره ثانيا ؟ 

وف واقع الأمرفإن مناقشة ابن القاسم كلها ترتکزعلی نقطتین, وفحواها أن هناك 
نوعین من الأحاديث . 

النوع الأول من الاحادیث ال روية عن النبي صل الله عليه وسلم يصحبها 
يصحبها العمل في المجتمع الدني, فان وجد التعارض بين هذين النوعين من 
الروايات فالرواية التي يصحبها العمل هي التي ترجح . اذن ماصرح به شاخت 
وما استنتجه هوق الوائع نتاج خیال خصب مو مقيد بالتصوص . 
المثال الرابع : 

یقول شاخت : یعرف ابراهيم أنّْ الدعاء على الأعداء السیاسیین آثناء 
الصلاة بدعة مستحدثة بعد وفاة النبي صلى الله عليه وسلم بفترة, وکان ذلك في 
الله عليه وسلم وأبي بكر وعمر في الموضوع (انظر آثار أبي يوسف 145 -۴۹۲) إذن 
الحديث الذي يذكرقنوت النبي صلی الله عليه وسلم ضد أعدائه. والذي يقبله الشافعي 
لايد وأنه قد وجد بعد ابراهيم»!”*) 


ہے نت 


او تیف -حمانت انراهيم-إق التی لويقتت ف الفمر|لاشہرا رھدا (۳۶۹) 
آبو حنيفة - حماد - ابراهیم - علقمة - عبد الله عن النبي صلى الله عليه وسلم مثله 
)۳۰( 

اوک اراس ان اک تج نت (۲۰۱) 
اه سا ها ام SEES‏ ۰ک 
وحدیثا آخرمرسلاء وبعد وجود هذه الأحاديث الصحيحة الصريحة لاندري كيف یجرق 
شاخت على أن يدعى دعواه السابقة . 


المثال الخامس : 


فیقول : «حديث مخصوص لایعرفه ابراهيم النخعي» » (الآثارللشيباني (YY‏ يعرقه أبو 
حنيفة دون استاد (الآثار لأبي یوسف 1( وهوموجود في الموطاً ان والموطاً 
للشيباني ۱۲۲ والأم للشافعي ۷ : ۱۷۲ وکتب الاحادیث الكلاسيكية الأخری!'"ا 


والحدیث بتعلق بصفوف النساء في الصلاة. والنصوص المشار الیها کالتالی :- 

١‏ - « آخبرنا مالك حدثنا اسحق بن عبد الله بن آبي طلحة عن أنس بن مالك أن جدته 
دعت ربسول الله صلی الله عليه وسلم لطعام فأكل ثم قال : قوموا فلنصل بكم . 
قال آنس : فقمت إلى حصیرانا قد اسود من طول مالبس فنضحته بماءء فقام 
عليه رسول الله صلی الله عليه وسلم قال : فصففت آنا والیتیم وراءه والعجوز 
وراعنا فصلی بنا رکعتین ثم انصرف » (موطاً الشيباني ص ۱۲۲) . 

۲ - « يوسف عن آبیه عن آبي حنيفة قال بلغني أن النبي صلی الله عليه وسلم صلی 
برجل وصبي وامرأة خلف ذلك. صلی بهم جماعة » (الآثار لأبي يوسف/ ۲۵۱) . 

٣‏ - « مالك عن اسحق بن عبد الله بن آبي طلحة عن أنس بن مالك أن جدته مليكة 
دعت رسول الله صلی الله عليه وسلم لطعام فأكل منه ثم قال رسول الله صلی 
الله عليه وسلم : قوموا فلاصل بکم. قال انس فقمت إلى حصیرلنا قد اسود من 
طول مالبس فتضحته بماء فقام عا يسول الله اي اله یه سم وصففت نا 
واليتيم وراءه والعجوزمن ورائنا فصلی بنا رکعتین ثم انصرف!". وکذلك روی 
الشافعي نحووا”") 


سد ٩‏ ۱ س 


آولا : 


فقد تجمعت في هذا المشال عدم منهجية شاخت مع تقلباته وترکه المبدآ 
الذي یضعه لبحثه فيختارفي كل قضية مایساعده للوصول إلى النتيجة . 


إننا رأينا أنه اتهم الاوائل بوضع آقاویلهم في فم رسول الله صلی الله عليه وسلم 
لسان النخعيء إذ النخعي لم يذكر أنه لايعرف هذا الحديث . كل ماهنالك أن 
الشيباني لم يذكرهذا الحديث عن طريق النخعي في كتابه . ومن أين للمرء أن 
يزعم أن الشيباني أو أبايوسف روى كل ماکان يرويه النخعي؟ هذا أمر 
محال قديما وحديثا . 


ومن ناحية أخرى هل كل كتب أبي يوسف والشيباني في أيدينا أوفقدت 
جلها ولم يبق إلا النزر اليسير . وحتى ماهوموجود لم يطبع كله في عهد شاخت 
إذن فكيف نستطيع القول حتى مجرد هذا الادعاء بان الشيباني لم يذكر 
شیئا عن ابراهيم النخعي في هذا السوضوع. وهذا الادعاء ولو كان 
صحيحا لايسمن ولايغني من الجوع . 


: من منهج شاخت أنه إذا لم يجد الحديث في مصدرمتقدم ووجده في مصدر 


متأخر» عين (حدد) تاریخ الوضع بين هذين المصدرين. وانتا نری ان الحديث 
موجود بالإسناد الكامل عند مالك المتوفى سنة ۱۷۹ھ والذي هو أكبرمن آبي 
يوسف والشيباني مايقارب عشرين سنة وخمس وأربعين سنة على التوالي . 
فما دام الحديث موجودا في مرجع أقدم فلا يجوزله بناء على منهجه أن يقول 
بوضع الحديث بين كذا وكذا لأنه يخالف المنهج الذي وضعه هو . 


الكلام كذبا على لسان النخعي ثم يقول إن الحديث عرفه آبوحنيفة المتوفى 
سنة ١1٠١‏ ه دون إسناد كما ذكره أبويوسف المتوفى سنة ۱۸۲ھ في كتابه. 
إن كان الأمركذلك؛ فقد ذكرمالك المتوفى سنة ۱۷۹ه-في كتابه الرواية عن 
أنس بن مالك المتوفی سنة ۳٩ه-‏ إذن المراجع أقدم من آبي يوسف تذكر أن 
الحديث كان معروقا لأنس بن مالك واسحق بن عبد الله وجابر بن يد المتوفی 
سنة ۹۳ھ كما ذكره الربيع بن حبيب الأزدي البصري في مسنده ص٥٤٠‏ وهو 
أقدم موتا حتی من مالك بن انس» فعندما تحول شاخت من منهج إلى آخر 
واعتمد على الكذب حتى في هذه الحالة ماأسعفه منهجه ليصل إلى 
النتيجة التي وصل إليها إلا بتجاهل المعلومات الموجودة امام عينه . 


كت | بے 


» هذا هو الحق لأننى آقول بذلك وکفی بذلك حجة ۰ 
اعتقد أنه يكفينا من هذا القدرمن كتابات شاخت لمعرفة منهجه في بحوثه إن 


كان هناك منهج . 
وبقي علينا أن نلقي نظرة بعد قليل على منهجه في بحث الأسانيد . 
المثال السادس : 


لنسبة الأقاويل الى رسول الله صلى الله عليه وسلم» زورا. يقول شاخت : كان 
الناس يزعمون بأن آراء أصحاب النبي كانت تتفق مع أحكام رسول الله صلى الله عليه 
وسلم . ستل ابن مسعود مرة عن مسألة فقال لاأعرف فيها شیئًا عن رسول الله صلی 
الله عليه وسلم. فسئل أن يعطي رآیه في الموضوع . فأعطى ابن مسعود رأيه بعد ذلك 
قال رجل من حلقته بأن رسول الله صلی الله عليه وسلم؛ قضى بمثله في تلك الحالة . 
ول ۴۶ 

ثم يذكرشاخت في محل آخر : « باننا رأينا أن راي ابن مسعود كان يفرض 
بانه يتفق مع قضاء رسول الله صلی الله عليه وسلم*۲ 

يلاحظ هنا أن النص يشير إلى حادثة يتيمة لعبد الله بن مسعود وقد عاش في 
ظل النبي صلی الله عليه وسلم» وفي تربيته وتثقيفه آکثرمن عشرين عاما وهذه المدة 
كافية لصبغه في صبغة رسول الله صلی الله عليه وسلم» وبعد حياة وتلمذة طوال هذه 
المدة الطويلة يتفق رأيه يما حكم به النبي صلى الله عليه وسلمء في قضية واحدة. فما 
هووجه الاستغراب ؟ 

فلتكن هذه الحادثة كذبا سب الى رسول الله صلی الله عليه وسلم؛ فهي حادثة 
واحدة لابن مسعود في حياته التي امتدت بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم إلى أكثر 
من ربع قرن. فكيف مدها شاخت في هذه الجزئية لتستوعب حياة ابن مسعود 
بكاملها بل حياة عشرات الألوف من الصحابة . 
المثال السابع : 

يقول شاخت متكلما عن الأوزاعى : «إن كل مايجده فى عصره من تعامل 
المسلمين المستمر, يميل إلى أن ينسبه إلى النبي صلى الله عليه وسلم» وإعطائه 
السلطة النبوية سواء كانت لديه أحاديث نبوية تؤيده أم لا. وهویتفق في صنيعه هذا 
مع العراقیین»(۱*) 

نت ۲ ھت 


وبعبارة صريحة إنه وضع تعامل المسلمین الموجود في عصره في ة فم النبي 
صلى الله عليه وسلم زورا ويهتانا . 


رو هد ! على ود أبي يوسف دالرد على سير الأوزاعي» حیث ناقش ابو 
حنينا ون قبل 


الغريب في الأمرلم يتهم الاوزاعي بهذا الاتهام حتى خصمه أبويوسف. وهنا 
نجد أن شاخت يلجا الى الكذب وينسب الى الأوزاعي الكذب على يسول الله صلی الله 

عليه وسلم زورا . والدليل على ذلك الكتاب نفسه .وهذ | هوملخص القضايا التي بحثها 
الأوزاعى "° 

وداعي 


تسع قضايا يشير فيها الاوزاعي الى عمل رسول الله صلی الله عليه وسلم 
واتباع المسلمين له فيما بعدء وهي :- 

. ۲۱۰۱۲ ء٠۰ ۸۰۱۷ء‎ ۰۸۵ ء٤‎ o 

عشر قضايا یشیرفیھا إلى عمل رسول الله صلی الله عليه وسلم دون الاشارة 
الى عمل المسلمين عليها فيما بعد, وهي :- 

۷ء ٣٣٣‏ ٣۳ء‏ لاغ _ مه 


ثلاثة أحاديث مروية عن رسول الله صلى الله عليه وسلم وهي 5 
Ac ۲‏ . 

قضية واحدة «مضت السنة» رقم ۳۷ 

عمل آبي بکررقم ۲۸ 

تھی آبي بکررقم ۲۹ 

عمل عمر رقم ۲۲ 

عمل علي بن آبي طالب رقم 47 

عمل عمر بن عبد العزیز رقم ۲۵ 

ستة من عمل المسلمين وقادتهم وهي :٦ء‏ ۰۹١۱ء‏ ۱۹ء ۰۲ ۳۲ 
استنتاجان للاوزاعي من القرآن الکریم ١۱ء‏ ۲۱ 

ثلاثة عشر اجتهادا للأوزاعي الشخصي وهي : 

۲ ۰ء ۲۰ ۰۳۲ ۰۲۵ ۶1۱-۳۰۶۱ 

لم یذکر شینا في القضية رقم 1١‏ . 

من هذه القائمة تتبین دقة الاوزاعي وآمانته في نسبة القول والعمل لاصحاده 


— ۳ 


ففي قضایا يشير إلى عمل رسول الله صلی الله عليه وسلم وعمل من بعده وقضايا 
آخری يشير الى عمل الخلفاء والقادة ولایشیر الى النبي صلی الله عليه وسلم وفي 
قضايا أخرى يشير الى عمل المسلمین وحده . 
في ثماني عشرة قضية ويختلف معه في خمس قضايا . 

وعلى الرغم من اتفاقه مع الأوزاعي في ثماني عشرة قضية يختلف معه في 
الاستنتاج الفقهى منها فى أغلب تلك القضايا . 

ويتبين هنا أولا كذب ادعاء شاخت بأن الأوزاعي كان ينسب كل ماوجده في 
عهده من عمل المسلمين الى النبي صلى الله عليه وسلم. كما یعزز مرکزه موافقة أبي 
يوسف له برغم مخالفته في الاستنتاج » لأنهما ان كانا متفقين في الاستنتاج الفقهي 
كان من المکن لشاخت أن يقول انهما اتفقا في الوضع لكنه لايمكن اتفاقهما في الوضع 
لوجود الخالفة في الاستنتاج . 

إذن منهجه في هذه ١‏ لنقطة الهامة هو الکذب: ويكفيه ذلك منهجا له. وما 
قيل عن شاخت في تهمته للسوريين يقال الشيء نفسه في تهمته للعراقيين . 
شاخت والأسانيد في الأحاديث النبوية : 


آن شاخت يرى أنه لایوجد حدیث فقهی واحد صحيح. وكل الأحاديث 
وضعت في القرنين الثانی والثالث ویما أن الأسانيد الوجودة في ال حادیث 
«تدعي» أكثرها ان الاخبارنقلت عن طريق الأشخاص الموثوقين والتصلین بعضهم 
ببعض من عهد المؤلفين في القرن الثالث إلى النبي صل الله غليه وسلم لذلك لابد أن 
يكون الجزء العلوي من الاسناد والمتصل برسول الله صلى الله عليه وسلم كذبا 
محضا . يقول شاخت في هذا الصدد : 
«إن أكبر جزء من آسانید الأحاديث اعتباطي .. ومعلوم لدى الجميع أن الأسانيد 
بدأت بشكل بدائي ووصلت إلى کم الها في النصف الثاني من القرن الثالث الهجري .. 
وكانت الأسانيد كثيرا لاتجد أقل اعتناء. وأي حزب يريد نسبة آرائه إلى المتقدمين كان 
يختار تلك الشخصيات ويضعها في الإستاد ۵ 
نجد في هذا المجال ان لدى شاخت عدة أخطاء منهجية آهمها أنه انتخب مادة 
علمية من كتب الفقه والحديث لا تصلح لدراسة الاسانيد . کمن يريد أن يعرف 
عقائد فرقة ما فعليه أن برجم إلى الكتب المتخصصة لذلك الغرض اما إذا رجع إلى 
كتب الادب والقصص والروايات فلن يحصل على بغيته بل يخرج بأفكار مشوشة. 


ن 


والأمر الذي لایرقی إليه الشك أنه كان من وظيفة المحدثين الاعتناء بالأسانيد والتون 
والفروق بين مختلف الروايات إن وجد - اما الفقهاء فكان همهم استنباط المسائل 
الفقهية . لذلك كثيرا ماکان الفقيه يكتفى بأدنى إشارة إلى الحدیث. إذ يعرف تماما أن 
الحديث معروف لديه ولدى سامعه. وأما أصحاب السير والتواريخ فهم أبعد وأبعد عن 
مناهج المحدثين كما هوواضح من كتاباتهم . 

كما أن المواد غير المناسبة التى اختارها شاخت لدراسة الأسانيد كافية للوصول 
الى نتائج خاطئة . وعلى الرغم من ذلك فان النماذج التي درسها شاخت لاتوصله إلى 
النتيجة المطلوبة لديه . ۱ 

يقول : إن الأسانيد كانت تلصق اعتباطيا دون آدنی تفکیں وأي حزب يريد نسبة 
آراشه إلى المتقدمين كان يختارتلك الشخصيات ویضعها في الأسانيد حيث الاعتبارات 
الأخرى تستبعد أن يروى الموضوع عن طريق رجلين أو أكثرويذكرشاخت بهذا الصدد 
ستة أمثلة ويذكر ف بعض الأمثلة الأسماء فقط دون تحدید القضية بينما يذكرفي 
البعض الآخر القضايا فمثلا يقول : انظرنافع وعبد الله بن دينارفي الوطاً ٤‏ : ۲۰۶ 
واختلاف الحديث ١55‏ وقبل أن نبدآ بدراسة الموضوع نلقي ضوءا بسيطا على نافع 
وعبد الله بن دينار . أما نافع فهومولى ابن عمرء عاش في خدمة ابن عمر المتوق سنة 
٤ھ‏ أكثرمن ثلاشين سنة ومات بالمدينة في سنة ۱۱۷ھ . (تذكرة الحفاظ ۱: ۰۸۸ 
تهذيب التهذيب .)]١5 :٠١‏ أما عبد الله بن دينارفكان أيضا مولى ابن عمر. ويقول 
اليعقوبي بأن عبد الله بن دينانكان من کبار فقهاء المدينة (تاريخ اليعقوبي ۲: ۲۰۹) 
ويذكر البخاري أن عبد الله بن دینارروی عن ابن عمر (التاريخ الکبیر ۱/۲: ۸۱) وقد 
عاش عبد الله بن دينارونافع معا -وهما موليان لابن عمر-بالدينة أكثرمن ستين عاماء 
لذلك لیس هناك مايمنع من الناحية الواقعية ان يتعلما شيئًا ما من مصدر واحد . 

هل هناك مشکلة في المادة العلمية نفسها بحيث كان من المتعذر أن يتعلمها آکش 
من شخص؟ لاأظن ذلك. هذه هي النصوص : 

«أخبرنا الشافعي قال أخبرنا مالك عن نافع عن ابن عمر أن رسول الله صلی الله 
عليه وسلم سئل عن الضب فقال : لست بآكله ولا محرمه (الام۷: ۱2۹) .. 

أخبرنا سفيان بن عيينة عن عبد الله بن دیتارعن ابن عمرعن النبي صلی الله 
عليه وسلم نحوه (الام۷: )١15‏ . 1 

« مالك عن عبد الله بن دینارعن عبد الله بن عمر أن رجلا نادى رسول الله 
فقال : يارسول الله ماتزى في الضب؟ فقال رسول الله صلی الله عليه وسلم : لست بآكله 
ولامحرمه. (ط استئذان :٤( )١١‏ ۳۹۹) الشيباني ۲۲۰) . 


۱۱۵ 


ومسا لاشك فيه أن الضب کان ولایزال يوجد في الجزيرة العربية. كما لایختلف 
الاتسان في أن الناس وأذواقهم تختلف في المأكل والمشرب إذن ليست هناك استحالة في 
هذا الحديث من هذه الناحية . 

إذن الاعتراض الوحيد في هذا الجال في نظر شاخت ریما يكون ان مالكا رواه مرة 
فقال عن عبد الله بن دينار عن ابن عمر . 

ورواه مرة أخرى فقال عن نافع عن ابن عمر . 

ويريد شاخت أن يستنتج منه أن مالكا لم يكن دقيقا في تسمية مشايخه بل كما 
ادعى شاخت ان الباحثين والمحدثين کانوا يلتقطون الأسماء حسبما يحلولهم: كما هو 
واضح هنا في نظره من صنیع مالك . 

وفي الحقيقة ليس الأمرهكذا . 


لأننا نرى الحديث نفسه قد رواه عبيد الله بن عمر عن نافع عن ابن عمر(**) 


وكذلك رواه جويرية بن آسماء( ۲ 


ويروي يحيى بن يحيى والشيباني والشافعي عن مالك عن عبد الله بن دینارعن 
ابن عمر. ویروی الشافعي أيضا عن مالك عن نافع عن ابن عمر آیضا. كما يروى 
سفيان بن عيينة عن عبد الله بن دينار عن ابن عمر . على كل كان اعتراض شاخت على 
مالك بأنه نسب هذا القول مرة الى نافع وفي وقت آخر إلى عبد الله بن دینار» الأمر الذي 
يدل على عدم الدقة واللامبالاة والتقاط الأسماء كما يحلولهم في تلك الأيام . 

ولكن المشكلة التي تصادفنا في قبول هذا الادعاء هي رواية ابن عيينة . فاذا كان 
مالك قد سمى عبد الله بن دینارھکذاء فكيف اختار ابن عيينة لنفسه مصدرا ثم اتفق 
هؤلاء أي مالك وابن عيينة بمحض الصدفة حيث اختاركل واحد منهما الاسم نفسه 
وحتی نظرية الاحتمالات في عالم الرياضيات لاتسعفه في هذا . اذن الحل الوحيد 
والصحيح لهذه القضية هي أن مالکا سمع هذا الحديث من نافع وعبد الله بن دينار, 
فمرة ذكرهذا ومرة ذكر ذلك . ولايمكن أن یکون غيرهذا : 


يقول شاخت : 
كانت الأسانيد كثيرا ماتلصق بصفة اعتباطیة( ۲ ثم يقول : ومن الأمثلة الهامة 
على ذلك مایاتی :- 


الحديث الوحيد الذي كان يعرفه مالك عن النبی صلى الله عليه وسلم في المسح 
على الخفين هوبإسناد ذي أخطاء حتى إن الزرقاني يتهم مالكا بارتکابه خطاین . ويتهم 


کک 


یحیی بن يحيى بخطاً آخر. لکن هذا هو الشکل الأصيل الصحیح للاسناد . ما التطور 
الذي حصل وغیر الجزء العلوي من الاسناد حتی إنه لایمکن التعرف علیه, ققد حدث 
کا ۳:0 2 

والمستغرب في بحث شاخت انه لاینقل كلام الزرقاني كاملاء لأن الشافعي وهو 
من تلامیذ مالك - بین وهم مالك في اسناد هذا الحديث كما وضحه الزرقاني نفسه(" 0( 
افيف 25 الاج Ss‏ 
عاداتهم الشائعة ا بالأحاديث المختلقة لا أمكن معرفة ذلك رت إزالته 
وهذا يثبت لنا أنه كان من التعذروجود أسانيد وهمية وخيالية. وان كان هناك شيء ما 
منها فكان من المستحيل تقريبا أن تمرتلك الأحاديث دون أن ينتبه الباحثون الى مافيها 
من خطأ في أسانيدها . 

علاوة على ذلك لايمكن لأحد أن ینکر أن الخطأ في فطرة البشر. وكافة الباحثين 
مهما علت درجاتهم يقعون في الأخطاء في حين أو آخر(" " ولكنه لايمكن لباحث ما أن 
يعتقد أن تلك الموضوعات التي أخطأ فيها بعض العلماء هي المادة الوحيدة الصالحة 
لدراسة الحالات السوية واستخراج النتائج كما فعل ويفعل شاخت . 


— ۱۷ 
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۹اس 


الفصل الثالث 


السيرة النبوية 


المستشرقو ن والسيرة النبوية 
بحث مقارن 
في منهح المستشرق البريطاني المعاصر 
۱ مونتغمر ي وات 


أستاذ جامعي في العراق له عدة مؤلفات في التاريخ الإسلامي 
وفي تفسير التاریخ وفق نظرة إسلامية 


2 المستشرقون والسيرة النبوية » 
بحث مقارن 
في منضح المستشرق البريطاني المعاصر 
مو نتغو مري وات 


ملاحظات أساسية 
ہا۔ 


أن تلاحظ. في البداية أن السلم. مهما كانت درجة ثقافته, یتعامل مع 
۳ معطیات السيرة وفق مايمكن اعتباره شبكة من البداهات والمسلمات .. وهي 
لم تأت إليه مباشرة عن طريق الأخبار والروايات التاريخية التي قد يكون بعضها ضعيفا 
وبعضها الآخر مشكوكا فيه .. بل إن بعض المسلمين لم يقرأ في حياته كتابا تاريخيا 
واحدا عن محمد عليه الصلاة والسلام .. إنما جاءته بطرق أكثر حيوية - كانت أشبه 
بالروافد المتدفقة التي تتشكل لكي تصير نهرا - من خلال تعامله مع القرآن والحديث 
ومن خلال تجربته الايمانية التي تحتم عليه أن يكون على معرفة طيبة بسيرة رسوله صلى 
الله عليه وسلم .. من خلال عرف اجتماعي - ثقافي عام يقوم على خطوط عريضة 
وتفاصيل متفق عليها تماما بصدد أحداث السيرة .. من خلال تقليد زمني تتناقل 
بواسطته حقائق السيرة من جيل مسلم إلى آخر .. من خلال تعاطف وتقدير دينيين إزاء 
كل مايتعلق بحياة الرسول عليه الصلاة والسلام .. وبالنسبة للمثقف الاکثر تخصصاء 
فان توغله فى الحقائق التاريخية للسيرة يضيف رافدا آخر ولاشك إلى هذه الروافد 
جميعا .. 


۱۱۵ -_ 


ولکن هذه الروافد کافة, ماتلیث أن تتجمع لكي تجعل موقف السلم من 
سيرة الرسول صلی الله عليه وسلم واحدا .. أيا كان موقع هذا السلم ٠‏ اللهم الا 
في حالات استثنائية تقتصر على الخارجین على الاسلام بهذه الدرجة اوتلك , وعل 
بعض الدارسین الذین تلقوا تأثبرات مضادة عن مصادر غير اسلامية . 

إن هذا الوقف التوحد من السيرة, الذي تتغلفل في نسیجه مشاعر الاحترام 
والتقدیر والإعجاب والحبة واليقين .. والذي يجد في السيرة تعبیرا متکاملا عن العقيدة 
التي ينتمي إليهاء يجد في الدراسات الاستشراقية (الخارجیة) عن السبرة .. تغریا 
عن مسلماته وخروجا صریحا على بداهاته, ومایمکن اعتباره محاولات متعمدة 
لاصابة هذه السلمات والبداهات بالجروح والکسور .. وهي لن تفعل فعلها في 
يقينه, إلا في حالات معينة, پینما نجدها تدفعه في أغلب الحالات وأعمها إلى الاشمئزان 
:00 ۱ 

هذا مع أن معالجة واقعة تمتد جذورها إلى عالم الغيب » وترتبط أسبابها بالسماء 
ویکون فیها (الوحي) همزة وصل مباشرة بين الله سبحانه ورسوله الکریم» ویتربی في 
ظلالها النتمون على عين الله ورسوله لیکونوا تعبیرا حیا عن ایمانهم» وقدوة حسنة 
للقادمین من بعدهم .. واقعة کهذه لایمکن پحال أن تعامل كما تعامل الجزئيات والذرات 
والعناصر في مختبر للکیمیاء .. أو كما تعامل الخطوط والزوایا والساحات على تصاميم 
الهندسین, بل ولا كما تعامل الوقائع التاريخية التي ترتبط باي بعد ديني أصيل .. 

إننا هنا بمواجهة تجربة من نوع خاص, وشبكة من العوامل والمؤثرات تند عن 
حدود مملكة العقل وتستعصي على التحلیل النطقي الاعتيادي المألوف ومن ثم فان 
محاولة قسرها على الخضوع لقولات العقل الصرف ومعطیات النطق التوارئة لايقود إلى 
نتائج خاطئة حيناء ولاتستعصي عليه بعض الظواهر حینا آخر فحسب, بل إنه يقوم ہما 
يمكن اعتباره جريمة قتل بشكل من الاشكال؛ او محاولة لتفحص الجسد البشري كما لو 
كان في حالة سكون مطلق بعيدا عن تأثيرات الروح وتعقيدات الحياة 2" 


إن الدين, والغیب. والروحء لهي عصب السيرة وسداها ولحمتها ۳ وليس 
بمقدور الحس أو العقل أن يدلي بكلمته فيها إلا بمقدار .. وتبقی المساحات الأكثر 
عمقا وامتد اداء بعيدة عن حدود عمل الحواس وتحليلات العقل والمنطق .. 

إنناء ونحن نناقش هذا المستشرق أو ذاك في حقل السيرة النبویةء يجب أن ننتبه 
إلى هاتين النقطتین مهما كان المستشرق ملتزما بقواعد البحث التاريخي واصوله . 

إنه من خلال رژیته الخارجية. وتغرّبه. یمارس نوعا من التكسير والتجريح في 
کیان السبرة ونسیجها, فیصدم الحس الديني ويرتطم بالبداهات الثابتة .. وهو من 


ک ۱۱ بت 


خلال منظوریه العقلي والوضعي يسعى إلى فصل الزوح عن جسد السبرة ویعاملها كما 
لو كانت حقلا ماديا للتجارب وا لاستنتاجات واثبات القدرة على الجدل .. 

وهو في کلتا الحالتین لایمکن أن يخدم الوقف الاسلامی الجاد من سبرة رسول 
الله صلى الله عليه وسلم .. أو يحتل موقفا جادا منها بوجه من الوجوه ۰ 


ند 9 كك 


لب 


أن تقر المسالة اکن .. إن العمل المغمازى الك دا اقيم عل اسفن 
لنحاول خاطئة فانه سيفقد شرطين من شروطه الأساسية : التأثير الجمالي الذي 

يمكنه من آداء وظیفته الوجدانية ٠‏ والقومات العلمية التي تمکنه من آداء وظیفته 
الو 

إن البحث في (السيرة) بوجه خاص؛ ليستلزم أكثر من أية مسألة أخرى في التاريخ 
البشري هذين الشرطین اللذين يمكن أن یوفرهما منهج متماسك سليم يقوم على أسس 
علمية موضوعية لایخضع لتحزب أو ميل أو هوى .. ويمتلك عناصر جماليته الخاصة 
التي تليق بمكانة الرسول المتفردةء ودوره الخطير في إعادة صياغة العالم ہما رد إليه 
الوفاق الفقود مع نواميس الكون والحياة .. 

وقد كانت مناهج البحث الغربي (الاستشراقي) في السيرة تفتقر إلى آحد هذين 
الشرطين أوكليهما .. وكانت النتيجة أبحاثا تحمل اسم السيرة وتتحدث عن حياة الرسول 
صلى الله عليه وسلم وتحلل حقائق الرسالةء ولكنها ‏ يقينا ‏ تحمل وجها وملامح 
وقسمات مستمدة من عجينة آخری غير مادة السيرة» وروح آخری غير روح النبوة .. 
اعات خر غير الات العا : 

إن نتائجها تنحرف عن العلم لأنها تصدر عن الهوىء وتفقد القدرة على مسامتة 
عصر الرسالة وشخصية الریسول صل الله عليه وسلم ونقل تأثيراتهما الجمالية 
بالستوی العالي نفسه من التحقق التاريخي .. لأنها تسعى لأن تخضع حقائق السيرة 
لقاییس عصر تنسخ كل ماهو جميل» وتزيف کل ماهو أصيلء وتميل بالقيم الشعة إلى 
آن تفقد إشعاعها وترتمي في الظلمةء أو تژول إلى البشاعة !! 


*# 9 اه 


۔-. ۷ 


ا نے 


أن نلاحظ أن الفهم الجاد للسبرة يقتضي منهجا یقوم على طبقات أو أدوار 
أو شروط ثلاثة. وآن افتقاد أو تهدیم أي واحد منها یلحق ضررا فادحا في 

مهمة الفهم هذه . 

فأما الطبقة الاو ی الأساسية فهي الایمان: أو على الأقل احترام الصدر الغيبي 

وآما الطبقة الثانية فهي اعتماد موقف موضوعي بغیر حکم مسيقء یتجاوز کل 
الاسقاطات التي من شأنها أن تعرقل عملية الفهم . 

وآما الطبقة الثالثة نهي (تقنیة) صرفة تقوم على ضرورة الاحاطة جیدا بأدوات 
البحث التاريخى : بدءا باللغة وجمم الادة الأولیةء وانتهاء بطرائق القارنة والموازنة 
والنقد والترکیب .. إلى آخره .. 

واذا كان الغربیون قد بلغوا حد التمكن والابداع في هذه الدائرة الأخيرة: فانهم 
في نهاية الأمرلم يستطيعوا أن یقدموا آعمالا علمية بمعنی الکلمة لواقعة السيرة, 
ولاقدروا حتی على الاقتراب من حافة الفهم. يسيب أنهم كان یعورهم التعامل الأكثر 
علمية مع الدائرتين الأولین : احترام الصدر الغيبي واعتماد الوقف 

بصدد النقطة الأولى فإنه یصعب علینا أن نطلب من الغربیین» النصاری 
والماديين» وبخاصة الاخيرين منهم. التعمق بایمان کهذا .. بل ٍنه آمر يكاد یکون 
مستحیلا .. ولكن من ناحية علمیةء بالفهوم الشامل للعلم» فانه لابد من هذا التحقق 
إذا أريد إدراك واقعة السبرة ومتابعة حبكة تسیجها ذي الخلفية الغیبیةء باعتباره حركة 
دين سماوي قادم من (فوق) ولیس تجربة بشرية متخلقة في تراب الارض . 

آما بصدد الداشرة الثانيةء فإن مما يؤخذ على الباحث الغربي تجاوزه 
(الوضوعية) في مناهج تعامله مع السبرة .. فلو أنه حاول التزامهاء وحرر عقله من عوامل 
الشد الزمنية والكانية والذهبية والنفسية, ولو أنه قدر على تجاوز النسبیات وضغوط 
الاسقاطات الرحلية, فانه کان سیتمکن من تقدیم آعمال آنضح بکثیر» وآقرب إلى روح 
الواقعةء وترکیبها ء وإيقاعها.. 

إن منهج البحث في السيرة بالنسبة للمؤرخ الغربيء أو الستشرق یمثل بحد ذاته 
جدارا یصده عن الفهم الحقيقي لوقائع السيرة ونسیجها العام .. 


— ۱۱۸ - 


و 


, مناقشة أي من المستشرقين الذين تناولوا السیرةۃء على مستوی التفاصیل 
0 والجزئیات التاريخية والعقيدية. لاتغني شیثا؛ لأنها ستكون بمثابة نقد 
موقوت يتحرك على السطح ويستهلك نفسه في الجزئيات دون أن يبحث عن الجذور 
العميقة التي تظل تنبت الشوك والحسك . 
والجذور العميقة هي المنهج الخاطىء الذي تقوم عليه ابحاث هؤلاء 
المستشرقين فاذا استطعنا أن نضع أيدينا على عيوب المنهج وشروخه استطعنا معرفة 
المنبع الذي يتمخض عنه تيار الأخطاء الوضوعية, وخلخلة الأسس التي آتت هذه 
الثمار المرة واقتلاعها .. لكي تنظف الأرضية ويمهد الطريق .. ويحين اليوم الذي تعالج 
. فيه السيرة وفق منهج عدل يعرف كيف يتعامل مع سيرة نبي ليست كالسير يقينا .. 
٭ # # 


0 


ملاحظة جديرة بالالتفات» برغم أنها على قدر کبیر جدا من الوضوح, لکن 
الوضوح الشدید قد يؤدي إلى الخفاء كما يقول المثل المعروف .. 

إن بحث المستشرقين ‏ بصفة عامة ‏ في السيرة لایحمل عناصر اکتماله منذ 
البد ایةء بل إنه ليشبه الاستحالة الحسابية المعروفة بجمع خمس برتقالات -مثلا -مع 
ثلاثة أقلام .. إذ يمكن أن يكون الحاصل ثمانیة .. إن هنالك خلافا نوعيا لايمكن 

إن الستشرقین - بعامة - يريدون أن پدرسوا سيرة رسول الله صلی الله عليه 
وسلم وفق حالتين تجعلان من المستحيل تحقيق فهم صحيح لنسيج السيرة ونتائجھا 
وأهدافها التي تحركت صوبها والغاية الأساسية التي تمحورت حولها .. 

فالستشرق بين أن يكون علمانیاء مادیا. لايؤمن بالغیب. وبين أن يكون 
يهوديا أو نصرانيا لايؤمن بصدق الرسالة التي اعقبت النصرائية ... 

وإذ كانت السيرة؛ في تفاصيلها وجزئياتهاء تنفیذا تاريخيا لعقيدة الاسلام ذات 
المرتكزات الغيبية ء بل ذات التداخل بين المغيب والمنظور في السدى واللحمة؛ وإذ كانت 
بمثابة دعوة سماوية أخیرةء جاءت لكي توقف النصرانية المحرّفة عن العمل؛ وتحل 
محلها » ہما تتضمنه من عناصر الديمومة والحركية والاكتمال .. فإن ثمة جدارا فاصلا 
يقف بين المستشرق ‏ سواء آکان من الصنف الأول آم من الصنف الثاني وبين فهم 
السيرة. 


هنالك 


۱۱۹ 


ومهما آعمل الستشرق قدراته العقلية» ومهما اجتهد في تحلیلاته النطقية» ومهما 
استنفر إمكاناته التقنية وحاول الافادة مما یسمی بالعلوم الساعدة أو الموصلة الحقيقة 
التاريخية: ومهما اذّعى من حياد وموضوعية . فانه غير واصل البتة إلى تقديم صيغة 
أقرب 7 الكمال لسيرة رسول الله صلى الله عليه وسلم . 

ولن يكون غريباء أو يعد تجاوزا على الواقم. القول إن أعمال المستشرقين في 
السيرة, على تالق بعضها وعمقه وغناه, لايمكن أن ترقى بحال إلى الصاف الأول من 
الأبحاث الجادة. ولايمكن إلا أن تظل في الخط الثاني أو الثالث. ورہما العاشي إذا 
وجد المستشرق نفسه ينساق بفجاجة وراء تعصبه النصراني كما فعل لامانس, أووراء 
تصوره المادي للكون والعالم والحياة كما فعل بندلي جوزي .. إنها لاتغدى أبحاثا 
حينذاك ولكن عيثا بمقدساتنا باسم العلم. وتحويلا للسيرة لكي تكون حقلا لتجارب 
العقل النقدي الغربي7(".. ونحن يجب أن نرفض التعامل مع هذا العبث وآن نرفض 
حتى النظرفيه .. ٠‏ 

إنه يجب أن نضع هذه الحقيقة في الحسبان كي لانسبح في بحر الجزئيات 
التلاطمة دون أن ت تصرف الحدود النھائیةء والملامح الأساسية, والصورة الشاملة 
(لوضع) البحث الاستشراقي إزاء سيرة رسول الله صلى الله عليه وسلم .. ولن يرضى 
مسلم جاد أن يبقي عقيدته مفتوحة لدخول الريح الصفراء .. 


٭و لو ×× 


کا کا 
أن وقائع السيرة هي بمثابة التشكيل التاريخي والواقعي لعقيدة الاسلام : 
قرآنا وستة ورصیدا تشريعياء وبما انها البيئة الزمنية والمكانية لفاعلية 
محمد صل الله عليه وسلم النبى المبعوث عن الله سبحانه للعالم جميعاء فانه يصعب 
من الوجهة الاسلامية اعتبارها مسالة تاريخية صرفة تخضع لأساليب النقد والتحليل 
التي تعامل بها مراحل التاريخ المختلفة ؛ وللمناهج البشرية النسبية التي تحاول أن 
إن السيرة: إذا اعتبرت کذلكء قاد هذا الاعتبار إلى خطاین اساسیین : اما 
آولهما فهو استحالة فهمها مادام أنها اکبر من المناهج النسبية وأكثر شمولا وماد امت 
تستعصي على آسالیب النقد والتحليل المحدوبة القاصرة : 
الأساسیةء وآي منطلقء يعد القرآن الکریمء آکثر ثقلا وآکبر آهمية من السبة : بيئة 
التخلق الإسلامي على کل الستویات. وتشکله واکتماله ؟ 
بت ۱۳۰ 


لذا فإنه ‏ من الناحية البدئية - يجب على الثقف السلم رفض القبون 
النهائي لنتائج بحوث المستشرقين في حقل السيرة . .. لأنها مهما نکن على درجة من 
الحيادية والنزاهة فإنها لابد وأن تسقط في الخطاین آنفي الذكر : القصور عن 
الفهم وتدمير الثقة بأسس هذا الدين . 


ولكن مادام أن بحوث المستشرقين أمر واقع, وهي تغطي مساحات في السيرة 
واسعة في مجال البحث التاريخي, وتفرض ثقلها في الدوائر الاكاديمية والتخصصية 
بعامة, وماد ام أن في بعض هذه البحوث لمحات منهجية وموضوعية قد تمنحنا المزيد من 
الادراك لنسيج السيرة» وتعطینا المزيد من الأدوات المعينة على الفهم, فلا باس أن 
نتعامل معها على هذا الأساس ولیس أبدا على اعتبار آنها صيغة مقبولة للتعامل الدراسی 
مع سيرة رسولنا عليه الصلاة والسلام ۱ 


ومن أجل ألا يختلط الأسود بالأبيض» وتمرر على العقل السلم معطیات 
المستشرقين المنحرفة وأخطاؤهم المكشوفة؛ أو الستترة. كان لابد من تقديم العديد من 
الدراسات التقدية لهذه العطیات» تكون بمثابة مصدر إنارة للمسلم في هذا الدرب المعتم 
الطويل .. 


جع مد 


نم 


۲ (مونتغمري وات) یحاول ماوسعه الجهد أن یکون الباحث (الجدید) الذي 

۷ یتجاوز أخطاء أسلافه ومعاصریه, بل إنه لیخطو خطوة آخری. لم 
بسبقه بها آحد من آقرانه, فیسعی إلى التحقق بقدر من الاحترام والحيادية إزاء 
الجذور الخيبية لحقائق السبرة ووقائعها .. يقول في مقدمة کتابه (محمد في مكة) 
«فیما یتعلق بالسائل الفقهية التي أثيرت بين السيحية والاسلام فقد جهدت في اتخاذ 
موقف محاید منها . وهکذا بصدد معرفة ما إذا كان القرآن کلام الله أو لیس کلامه 
امتنعت عن استعمال تعبير مثل (قال تعالی) أو (قال محمد) في کل مرة استشهد فیها 
بالقرآن» بل أقول بكل بساطة (يقول القرآن) . ... وأقول لقرائي المسلمين شیا مماثلاء 
فقد آلزمت نفسي, برغم إخلاصي لمعطیات العلم التاريخي المكرس في الغربء أن لا 
أقول أي شيء يمكن أن يتعارض مع معتقدات الاسلام الأساسية»!). 


ويعلق الستشرق البريطاني المعروف (سیر هاملتون جب) على الكتاب قائلا: بأنه 
يجعل القارىء يشعر بأنه كتبه رجل عاش بالخيال تجرية محمد في مكة أكثر من أي 
كاتب سایق. يضاف إلى ذلك تنظيمه الدقيق لمواد البحث الذي يعد إضافة جديدة قيمة 


بت ۱۲۱ 


لدراسة اصول الاسلام. لقد اهتم الكتاب خاصة ‏ یقول جب - بالارضية 
الاقتصادية والاجتماعية وعلاقتها بنظریات القرآن الدبنية . ولهذا يؤمل أن يژدي 
إلى تقدير حق لهذا القائد العظیم اکثر في الغرب مما مضی"/!! 

من أجل هذا وقع الاختیار علیه. لان الآخرين من الستشرقین الذين افتقدوا 
بعض شروط البحث الجاد , قد نوقشوا كثيراء فضلا عن أن بحوثهم لم تعد تستحق ذلك 
العناء الکبیر الذي عوملت به في العقود السابقةبسبب وضوح تناقضاتها وإلحاحها في 
ملاحقة ماتتصوره اخطاء والتشبث بهاء کالغناطیس الذي پمسك بقطم الحدید 
المتناثرة .. 

ثم إن (الدفاع) عن الحقائق الاسلامية العقيدية والتاريخية إزاء أخطاء الآخرين 
وتحريفاتهم ليس أكثر آهمية من تقديم أعمال بنائية وإنه ليجب التاکید باستمرار على 
حقيقة أن العمل التاريخي الجاد بحاجة إلى البناةء الذين يملكون الحس النقدي بطبيعة 
الحال, أكثر من النقادء ذلك أن جوانب كثيرة من تاريخنا وحضارتنا لاتزال تنتظر من 
يكشف النقاب عنها أو يعيد عرضها بالأسلوب الذي يقدمها كما تحققت فعلاء أما 
ملاحقة دراسات الآخرين كشفا عن خطأ فيهاء ودفاعا عن قيمة ماق تاريخنا وفكرنا 
وعقيدتناء فیبدو أمرا ثانويا يجب ألا يحتل الخط الأمامي إلا بعد أن يتم القدر الأكبر 
من مساحات البناء وتکویناته . 

ومع ذلك فان العملية النقدية ماد امت تتضمن قدرا من الانجاز البنائی في جانب 
ما من جوانب العقيدة آو التاریخ - تغدو جديرة بالمارسة هي الاخری, شرط الا تکون 
هدقا بحد ذاتها . 

باختصار فان التوجه الأكثر آهمية وجدوی يجب أن یتجاوز الدفاع التشنج ازاء 
کل ماطرحه الخصوم حول هذه النقطة أو تلك في مجری التاریخ والعقيدة الاسلامية 
صوب آبحاث في تكوين التاريخ والحضارة والعقيدة والشریعةء نظما وصيرورة واعمالا 
بنائیةء في هذا الجانب أو ذاك لتقدم بذاتها القناعات الوضوعية التي تتهافت عندها 
مقولات الخصوم(" . 

ومن ثم. واستنادا إلى ذلك كله وقع الاختیار على (وات) في واحد من کتابیه 
العروفین عن محمد صلی الله عليه وسلم وهو (محمد في مکة) .. ولم آشاً أن آتناول 
الکتابین معا لسببین. آولهما أن حجم الادة سیتضاعف ولاشك مما لایسمح به مجال 
کهذ! الذي آتاحه الجلد الخاص بالمستشرقين . وثانیهما آني ساضطر - حینذ اك - 
لوضع القاریء آمام حشد کبیر من الشواهد والتصوص قد تمثل في جوهرها تکرارا معان 
محددة .. فما دام أن المنهج في الکتابین واحد. وان الخلل الذي يعانيه هذا المنهج 


بت ۱۲۲ مس 


واحد كذلك في الکتابین. فان التعامل مع آحدهما سيغني بالضرورة عن التعامل 
فهل قدر الرجل على تنفیذ أمنيته التي طرحها في مقدمة بحثه ؟ 
قبل الاجابة على هذا السؤال يجب أن نقوم بعرض مركز للادوار التي مرت 
بها الحركة الاستشراقية في سيرة الرسول صلى الله عليه وسلم وللملامح 
الاساسية في مناهجهاء لكي نعرف على وجه التحديد موقع (مونتغمري وات) على 
خارطة الاستشراق. وبخاصة على مستوى (المنهج) . 


واو 
US‏ 


یں 


تطور المو قف (الغر بي ) من السيرة 


غات 


الموقف (الغربي) من رسول الاسلام صلی الله عليه وسلم يتشكل في إطار 
ديني صرف. مترع بالتعصب والتشنج والانفعال. مليء بالحقد 
والغضب والکراهية. تحيطه جهالة عمياء؛ متعمدة حینا وغير متعمدة أحياناء جعلت بين 
القوم وبين شخصية رسولنا عليه الصلاة والسلام سدا یصعب اختراقه, والنتيجة 
ليست أبحاثا تاريخية علمية أوموضوعية بحال .. إنما ذلك السيل النهمر من الشتائم 
والسباب مارسها رجال دين من قلب الكنيسة النصرانية باتجاهاتها كافة .. 
ومارسها رجال علمانيون لاعلاقة لهم بالكنيسة من قريب أو بعيد وقد استمر هذا 
التيار حتى العصر الراهن .. 

© ماذا كانوا يقولون عن رسولنا عليه الصلاة والسلام وعن رسالته ؟ 


يصعب على المرء أن يسرب ماقالوه حتی على سبيل الاستشهاد .. ولكن مادام 
أن ناقل الكفر ليس بکافر, فلا بأس من الاشارة ‏ بايجاز ‏ إلى بعض الشواهد. 
نتلقاها عن أناس حديثي عهد بهذا العص بل إن بعضهم لایزال حيا . 
© يقول المونيسنيور کو لی في كتابه (البحث عن الدين الحق) : «برز في الشرق عدو 
جديد هو الاسلام الذي أسس على القوة وقام على أشد أنواع التعصب . ولقد 
وضع محمد السيف ف آيدي الذين تبعوه وتساهل في أقدس قوانين الأخلاق . 
ثم سمح لاتباعه بالفجور والسلب . ووعد الذين يهلكون في القتال بالاستمتاع 
الدائم بالملذات في الجنة. وبعد قليل أصبحت أسيا الصغرى وافریقیا واسبانيا 
فريسة له. حتی ايطاليا هددها الخطر. وتناول الاجتياح نصف فرنسا. ولقد, أصييت 
المدينة .. ولكن انظر!! هاهي النصرانية تضع بسيف شارل مارتل سدا في وجه 
سير الاسلام المنتصر عند بواتيه (؟5/ام) ثم تعمل الحروب الصليبية في مدى 
قرنين تقريبا (۱۰۹۹ - ١٥۱۲م)‏ في سبيل الدین» فتدجج آوربا بالسلاح وتنجي 
النصرانية. وهكذا تقهقرت قوة الهلال أمام راية الصليب وانتصر الانجيل على 
القرآن وعلى مافيه من قوانين الأخلاق الساذجة(» . 


بدا 


© ويقول المسيوكيمون في كتابه (ميثولوجيا الاسلام): « إن الديانة المحمدية 
جذام فشا بين الناس واخذ يفتك بهم فتكا ذريعا. بل هو مرض مروع وشلل 
عام وجنون ذهني يبعث الانسان على الخمول والکسل. ولايوقظه منهما إلا 
ليسفك الدماء ویدمن معاقرة الخمور (!) ويجمح في القبائح. وما قبر محمد في 
مكة (؟) إلا عمود كهربائي يبث الجنون في رژوس المسلمین ويلجؤهم إلى الإتيان 


۷ بت 


بمظاهر الصرع (الهستریا). والذهول العقليء وتكرار لفظة (الله الله) إلى ما 
لانهاية, وتعود عادات تنقلب إلى طباع آصلية ككراهية لحم الخنزیر والنبیذ 
والوسیقی وترتیب مایستنبط من آفکار القسوة والفجور في املذ ات »(. 

© ویقول جویلیان ‏ کتابه (تاریخ فرنسا) : « إن محمداء مؤسس دين السلمین» 
قد آمر آتباعه أن بخضعوا العالم. وآن یبدلوا جمیع الأدیان بدینه هو. ماأعظم 
الفرق بين هوّلاء الوثنيين والنصاری !! إن هوّلاء العرب قد فرضوا دینهم بالقوة 
وقالوا للناس : اسلموا أو موتواء بینما اتباع السیح آراحوا النفوس ببرهم 
واحسانهم. ماذا كانت حال العالم لو أن العرب انتصروا علینا ؟ إذن لکنا مسلمین 
كالجزائريين والمراکشیین ء۳ . 

© وجاء في کتاب (تقدم التبشير العالمي) الذي آلفه الدکتور غلوور ونشره في نيويورك 
سنة ۰٦۱۹مء‏ في نهاية الباب الرابع : «إن سیف محمد والقرآن آشد عدو واکبر 
معاند للحضارة والحرية والحق. ومن بين العوامل الهدامة التي اطلم علیها العالم 
إلى الکن»(» وقال «القرآن خلیط عجیب من الحقائق والخرافات» ومن الشرائع 
والأساطير. كما هو مزیج غريب للاغلاط التاريخية والژوهام الفاسدة» وفوق ذلك هو 
غامض جدا لایمکن أن یفهمه آحد الا بتفسبر خاص له .. والذي یعتقده السلم أن 
العبود هو الله الأحد الصمد الذي لم يلد ولم یولدء فالله ملك چبار متسلطه ليست 
له علاقة مع خلقه ورعاياه برغم أن الاسلام يذكر الرابطة الوجودة ہینھما!'. ثم 
ينتقد غلوور شخصية الرسول صلی الله عليه وسلم فيقول : «كان محمد حاكما 
مطلقاء وكان يعتقد أن من حق الملك على الشعب أن يتبع هواه ويعمل مایشاء, وكان 
مجبولا على هذه الفكرة. فقد کان عازما على أن يقطع عنق كل من لايوافقه في 
هواه. أما جيشه العربي فکان يتعطش للتهديد والتخلب. وقد أرشدهم 
رسولهم أن يقتلوا كل من يرفض اتباعهم ويبعد عن طریقهم»(۳ 

© ويعتقد سفاري الذي ترجم القرآن سنة ۱۷۵۲م « أن محمدا قد لجا إلى السلطة 
الالهية لكي يدفع الناس إلى قبول هذه العقيدة, ومن هنا طالب بالايمان به 
كرسول لله, وقد كان هذا اعتقادا مزيفا أملته الحاجة العقلية ...۱ . 


#4 ۴ 
لقد جات هذه الاقوال إفرازا طبيعيا للصرا ع الحتدم بين الاسلام 
والصليبية. وقد كان للنتائج التي تمخضت عنها الحروپ الصليبية طعم مرفي حلوق 
الفربی ین ماذاقوه آبدا .. إن لیویولد فايس (محمد آسد ) یتحدث عن التجرية التي 
استحالت معضلة في مناهجهم یصعب تجاوزها فیقول : « فیما یتعلق بالاسلام» فان 


وهذا 


بت ۱۲۸ — 


'لاحتقار التقليدي اخذ بتسلل في شکل تحزب غير معقول إلى بحوتهم العلمية, 
وبقي هذا الخلیج الذي حفره التاریخ بین أوربا والعالم الاسلامي (منذ الحروب 
الصليبية) غیرمعق ود فوقه بجسر ثم آصبح احتقار الاسلام جزءا أساسيا من 
التفكير الأوربي . والواقع أن الستشرقین الأولين في الأعصر الحديثة کانوا میشرین 
نصارى يعملون في البلاد الاسلامية» وكانت الصورة المشوهة التي اصطنعوها من 
تعالیم الاسلام وتاريخه مدبرة على أساس يضمن التأثيرفي موقف الأوربيين من 
الوثئيين . غير آن هذا الالتواء العقلي قد استمرمع أن علوم الاستشراق قد تحررت من 
نفوذ التبشير. ولم يبق لعلوم الاستشراق هذه عذرمن حمية دينية جاهلية تسيء 
توجیهها . أما تحامل المستشرقين على الاسلام فغريزة موروثة وخاصة طبيعية 
تقوم على المؤثرات التي خلفتها الحروب الصليبية. بكل مالها من ذيولء في عقول 
© ليست الحروب الصليبية وحدها؛ ولكنه الاسلام نفسه. إن الخطر الحقيقي, 
كمايقول لوريس براون في كتاب اصدره عام 1444 کمن في نظامه, وف قدرته 
على التیسع والاخضاع, وفي حيويته. إنه الجدار الوحید في وجه الاستعمار 
الأوربي )۲ . 
© رنقرآ في مجلة العالم الاسلامي ۷۵ 16 (عدد حزيران سنة ۱۹۳۰) « إن 
شیشامن الخوف يجب أن يسيطر على العالم الغربي, ولهذا الخوف آسباب 
منها أن الاسلام منذ أن ظهر في مكة لم يضعف عدديا بل كان دائما في ازدياد 
واتساع. ثم إن الاسلام ليس دينا فحسب, بل إن من أركانه الجهاد ؛ ولم يتفق 
قط أن شعبا دخل في الاسلام ثم عاد نصرانیا , .۲'۶ 
© والمستشرق الألماني بيكريقولها بصراحة :« إن هناك عداءً من النصرانیة للاسلام 
بسبب أن الاسلام عندما انتشر في العصور الوسطى آقام سدا منيعا في وجه انتشار 
النصرانية, ثم امتد إلى البلاد التي كانت خاضعة لصولجانها »۲۳۱ . 
دع عم كن 


تت 
موازاة هذا التيار الکهنوتي المتعصب الذي يفتقد آي قدر من الرغبة في 
9 التعرف على حقيقة الاسلام وشخصية النبي عليه الصلاة والسلام» وف 
أعقاب عصر الاصلاح الدینی, وفیما بعد خلال عص التنور وانفصال الدين عن الدولة : 
وحتى القرن العشرینء توالت على المسرح أجيال من المعنيين بالدراسات الاسلامية 
عامة. وبسيرة رسولنا صلى الله عليه وسلم حاصة. وقد عرف هؤلاء بالمستشرقين .. كان 


— ۱۹ 


بعضهم ينتمي إلى الكنيسة ويرتدي ملابس الکهنوت, ولکن كان أغليهم ( مدنيا ) 
ولاتربطه بالكنيسة رابطة وظيفية .. وکان یتوقع أن تخف حملاتهم على رسولنا صلی 
الله عليه وسلم» وأن تتغير نظرتهم في تعاملهم مع شخصیته وتاريخه وتعالیمه .. 

نعم, لقد حدث شيء من هذاء ولكنه ماتعدى التشذيب والتهذيب وتجاوز كلمات 
الفحش والسبابء أما المنهج فقد ظل هو المنهج : جھلا بتركيب السيرة. وتعصبا في 
التعامل معهاء وتحليلات واستنتاجات ما أنزل الله بها من سلطان » ویؤکدھا الواحد 
منهم المرة تلو الرة. ويجتمع القوم عليها حتى لتكاد تغدى عندهم يقينا من اليقين على 
الرغم من أنها بنيت آساسا على الوهم الذي تستحيل معه رؤّية الحقائق» بحجمها 
الطبيعي ٠‏ وعلى الرغم من آنها انبثقت عن زاوية رؤية ضيقة مترعة بالتعصب, ونظر 
إليها عبر منظار قد دخن عليه سلفاء وعلى الرغم من أنهاء في أحسن الأحوال؛ قد بنيت 
على شواهد تاريخية ولكنها ليست بحال - الشواهد المتواترة ذات الثقل. وإنما هي 
الشاذ الغريب الذي يتشبثون به لكونه يشبع نفوسهم وعقولهم . 

وعموما فاننا نستطيع أن نضع أيدينا على عدد من الأخطاء والثغرات المنهجية 
لهذه البحوث الاستشراقية ء ونشيرهذناء على وجه التحديد » إلى ثلاث من هذه الثغرات : 
© ولا : المبالغة في الشك. والافتراض, والنفي الكيفي. واعتماد الضعيف 

الشاذ : ۱ 


ےر يكون هذا الملمح الاساسي في مناهج الستشرقین قاسما مشترکا أعظم بینهم 
* جميعا .. انهم یمضون مع شکوکهم إلى الدی» ویطرحون افتراضات لا 
رصید لها من الواقع التاريخي, بل إنهم ینفون العدید من الروایات, لهذا السبب أو 
ذاكء بینما نجدهم یتشبتون - في القابل - بکل ماهو ضعیف شان .. « لقد غالوا في 
کتاباتهم في السيرة النبوية واجهدوا آنفسهم في إثارة الشکوك ( في وقائعها), وقد آثاروا 
الشك حتی في اسم الرسول صلى الله عليه وسلم. ولو تمکنوا لأثاروا الشك حتی في 
وجوده .. ولكنهم مهما قالوا في نسبة التاريخ الصحيح في سيرة الرسول صلى الله عليه 
وسلم فون سبرته هي أوضح وأطول سيرة نعرفها بين سير جميع الرسل والانبیاء »( 
ویشیر درمنغھم إلى هذه المسألة فيقول : « من المؤسف حقا أن غالى بعض هؤلاء 
المتخصصين ‏ من أمشال موير ومرغوليوث ونولدكه وشبرنجر ودوزي وكيتاني 
ومارسین وغريم وغولد زيهروغود فروا وغيرهم في النقد آحیاناء فلم تزل كتبهم عامل 
هدم على الخصوص, ولاتزال النتائج التي انتهى إليها الستشرقون سلبية ناقصة . ولن 
تقوم سيرة على النفي ؛ وليس من مقاصد كتابي أن يقوم على سلسلة من المجادلات 
المتناقضة .. ومن دواعي الأسف أن كان الأب لامسانس ۔ الذي هو من أفضل 


مت ۱۳ بت 


الستشرفین العاصرین - من آشدهم تعصباء وأنه شوه كتبه الرائعة الدقبقة 
وافسدها بكرهه للاسلام ونبي الاسلام. فعند هذا العالم اليسوعي أن الحدیث إذا 
وافق القرآن كان منقولا عن القرآن فلا آدري كيف بمکن تاليف التاریخ إذا اقتضی 
تطایق الدلیلین تهادمهما بحکم الضرورة. بدلا من أن یؤید آحدهما الآخر ۸۶( . 
إن هذا یقودنا إلى موقف بعض ا مستشرقین من القرآن الكريم كمصدر آساسي من 
مصادر السيرة. ذلك أن اعتماد القرآن الکریم في هذا المجال يمكن أن يعد سلاحا ذا 
حدینء ويتمثل الحد السلبي بنفي الكثير من أحداث السيرة مادامت لم ترد في القرآن 
الكريم» وكأن القران كتاب تاريخي خاص بتفاصيل حياة محمد صل الله عليه وسلم. 
وهذا مكنهم من عملية انتقاء مغرضة ذات طابع هدمی معاكسء وهی التشكيكء أو نفى 
كل رواية لاترد مؤيداتها في القرآن: ولاسيما إذا كان في هذه الرواية تمجيد للنبي صلى 
الله عليه وسلم» آو اذا كان في نفيها تأكيد لاحدی وجهات النظر الاستشراقية. فمثلا 
نجد شبرنکر :58006096 یری أن اسم النبي عليه الصلاة والسلام ورد في أربع سور من 
القرآن هي آل عمران والأحزاب ومحمد والفتح . وكلها سور مدنیةء ومن ثم فان لفظة 
محمد) لم تكن اسم علم للرسول قبل الهجرة. وإنما اتخذه بتأثير قراءته للإنجيل 
واتصاله بالنصارى9''). وقد يتوجب أن نسأل سبرنکر هنا : إذا كان النبي صلى الله 
عليه وسلم قد التقط اسم (محمد) من خلال قراءاته لنبوءات الانجیل, فأين ذهب 
- إذن - (محمد) الحقیقی الذي بشر به العهدان القديم والجديد ؟ 


إلى أن مؤرخي العرب يذكرون سببا آخر لاعلان الحرب على هذه الطائفة اليهودية » ذلك 
هو محاولتهم اغتيال الرسول عليه الصلاة والسلام « لکن المستشرقين ‏ بقول 
ولفنسون ‏ ينكرون صحة هذه الرواية ويستدلون على كذبها بعدم وجود ذکر لھا 
في سورة الحشر التي نزلت بعد إجلاء بني النضير » "° 

إننا في مجال التشكيك والنفى رھ لاپد أن نتذكر العبارة التي قالها 
الدلیل القاطع يتطلب لقبوله ۳ كونه ممكتاء وأنه ف مثل هذا ارک تسا 
الحصول عليه(”) 3 


ونحن نستطيع أن نضع أيدينا على عشرات بل مات من الشواهد على النفي 
الکیفی الذي مارسه الستشرقون؛ وبخاصة أجيالهم السايقة, إزاء وقائع السيرة. 


س ۱۳۱ 


فیروکلمان - على سبیل الثال - لایشیر إلى دور اليهوب في تآليب الأحزاب على الدينة ولا 
إلى نقض بني قريظة عهدها مع الرسول صلی الله عليه وسلم في آشد ساعات محنته, 
ولكنه یقول « ثم هاجم السلمون بني قريظة» الذین كان سلوکهم غامضا على کل 
حال (۲, ویتخاضی اسرائیل ولفنسون عن دور نعیم بن مسعود في معركة 
الخندق کسیب ‏ انعدام الثقة بين المشركين واليهود""ء ولعله يريد أن يوحي 
بذلك أن الیهود لایمکن أن یخدعوا ! 

ليس الشك والنفی الاعتباطی وحدهماء ولکنه الاعتماد على الروایات الضعيفة 
الشاذة التي قد لاتصمد امام النقد « لقد أخذ الستشرقون كما یقول الدکتور جواد 
علي بالخبر الضعیف في بعض الأحيان وحکموا بموجبه واستعانوا بالشان والغریب 
فقدموه على العروف الشهور. استعانوا بالشان ولو كان متأخرا أو کان من النوع الذي 
استغربه النقدة وآشاروا إلى نشوزه ٠‏ تعمدوا ذلك لأن هذا الشاذ هو الأداة الوحيدة في 
إثارة الشك !ب“ 
© ثانيا : إسقاط الرؤية الوضعية. العلمانية. والتائبرات البیئیة المعاصرة على 

الوقائع التاريخية . 

إنه من المتعذربل من الستحیل, كما يؤكد اتيين دينيه «أن يتجرد 
المستشرقون عن عواطفهم وہیئتھم ونزعاتهم المختلفة. وأنهم ۔لذلك -قد بلغ 
تحريفهم لسيرة النبي والصحابة مبلغا یغخشی على صورتها الحقيقية من شدة التحريف 
فيهاء وبرغم مايزعمون من اتباعهم لأساليب النقد البريئة ولقوانين البحث العلمي الجاد 
فإنا نجد من خلال كتاياتهم محمدا يتحدث بلهجة المانية إذا كان المؤلف الماذياء 
وبلهجة إيطالية إذا كان الكاتب إيطالياء وهكذا تتغير صورة محمد بتغير جنسية 
الكاتب. وإذا بحثنا في هذه السيرة عن الصورة الصحيحة فانا لانکاد نجد لها من آش . 
إن المستشرقين يقدمون لنا صورا خيالية هي أبعد ماتكون عن الحقيقة» إنها أبعد عن 
الحقيقة من آشخاص القصص التاريخية التي يؤلفها أمثال (وولترسكوت) و 
(اسکندر دیماس) وذلك أن هؤلاء يصورون أشخاصا من أبناء قومهم, فليس عليهم إلا 
أن يحسبوا حساب اختلاف الأزمنةء أما الستشرقون فلم يمكنهم أن یلبسوا الصورة 
الحقيقية لأشخاص السبرة فصوروهم حسب منطقهم الغربي وخيالهم 
العصري .... ومايلبث دينييه أن يضرب مثلا معاكسا فيقول «ماراي الأوربيين في 
عالم من أقصى الصین يتناول المتناقضات التي تكثر عند مؤرخي الفرنسيين 
ويمحصها بمنطقه الشرقي البعيد ثم يهدم قصة (الكاردينال ريشليو) كما نعرفها 
ليعيد إلينا (ريشليو) اخرله عقلية كاهن من كهنة بكين وسماته وطبعه؟ إن 
مستشرقي العصر الحاضرقد انتهوا إلى مثل هذه النتيجة فيما يتعلق برسمهم 


۔. ۳۲ — 


الحدیث لسيرة الرسول صلى الله عليه وسلم. ویخیل الینا آننا نسمع محمدا 
یتحدث في مولفاتهم إما باللهجة الآلمانية أو الانجليزية أو الفرنسية ولانتمثله قط 
بهذه العقلية والطباع التي آلصقت به, يحدث عربا باللغة العربیة». وينتهي 
المستشرق الفرنسي الذي أعلن اسلامه إلى القول «إن صورة نبینا الجليلة التي 
خلفها المنقول الاسلامي تبدو أجل وأسمى إذا قیست يهذه الصورة المصطنعة 
الضئيلة التي صيغت في ظلال المكاتب بجهد جهيد,9" . 


ويشير الدكتور جواد علي إلى أن كيتاني» وهو من كبار المستشرقين الأوائل الذين 
كتبوا عن حياة الرسول صلی الله عليه وسلم. كان يعتمد منهجا معكوسا في البحث, 
يذكرنا بكثير من المختصين الجدد في حقل التاريخ الاسلامي, والذين يعملون وفق منهج 
خاطىء من آساسه. إذ آنهم يبيتون فكرة مسبقة ثم يجيئون إلى وقائع التاريخ لكي 
يستلوا منها مایؤید فكرتهم ويستبعدوا مادون ذلكء فلقد كان كيتاني «ذا رأي وفكرة. 
وضع رأيه وكونه في السيرة قبل الشروع في تدوينها فإذا شرع بها استعان بکل خبر من 
الأخبارظفربهء ضعيفها وقويها. وتمسك بها كلها ولاسيما مايلائم رأيه؛ ولم یبال بالخبر 
الضعيف بل قواه وسنّده وعدّه حجة وينى حكمه عليه. ومن يدري فلعله كان يعلم 
بسلاسل الكذب المشهورة والمعروفة عند العلماء ولكنه عفا وغض نظره عن أقوال أولئك 
العلماء فيها لأنه صاحب فكرة يريد إثباتها بأية طريقة كانت: وكيف يتمكن من إثباتها 
وإظهارها وتدوينها إذا ترك تلك الروايات وعالجها معالجة نقد وجرح وتعديل على 
أساليب البحث الحدیث؟»(۲۳ . 

وترد في ختام کتاب اتبین دینیه (الشرق كما يراه الغرب) بعض الآراء حول هذا 
النهج حیث یقول « لقد آصاب الدکتور سنوك هبرغرنجة» بقوله : ( إن سيرة محمد 
الحديثة تدل على أن البحوث التاريخية مقضي علیها بالعقم إذا سخرت لأية نظرية أو 
راي سابق ) . هذه حقيقة یجمل بمستشرقي العصر جمیعا أن یضعوها نصب أعينهم 
فإنها تشفیهم من داء الاحکام السابقة التي تکلفهم من الجهود مایجاوز حد الطاقة 
فیصلون إلى نتائج لاشك خاطئة . فقد یحتاجون في تأييد رآي من الآراء إلى هدم بعض 
الأخبار ولیس هذا بالأمر الهین. ثم الى بناء آخبار تقوم مقام ماهدموا وهذا آمر لاریب 
مستحیل . إن العالم في القرن العشرین یحتاج إلى معرفة كثير من العوامل الجوهرية 
کالزمن والبيئة والاقلیم والعادات والحاجات والطامح وا میول .. إلى آخره. ولاسیما 
إدراك تلك القوی الباطنة التي لاتقم تحت مقاییس ا لمعقول والتي يعمل بتأثيرها الأفراد 
والجماعات e‏ 


وفضلا عن هذا نجد أن الطابع العلماني الوضعي ٠‏ والرؤية المحدودة للمناهج 
الغربية في تعاملها من تأريخناء أوقع عددا من المستشرقين في خطا آخر مفاده أن 


بت ۱۳۳ 


الرسول صلی الله عليه وسلم لم يكن یخطو خطوة واحدة وهو يعلم مسبقا ماالذي 
يليها .. أي إن نشاطه كانت توحي به (الظروف الراهنة) ومتطلباتها ولوازمها . 
وأبرزمثل في هذا الجال ماذکره فلها وزن وعدد من رفاقه حول إقليمية الحركة 
الإاسلامية في عصرها المكي وأنها لم تنتقل إلى المرحلة العالية - في العصر المدني - إلا 
بعد أن أتاحت لها الظروف ذلك ولم يكن الرسول صلی الله عليه وسلم ليفكر بذلك من 
قبل . وما قالوه حول اعتماد الرسول صلى الله عليه وسلم أسلوب (اللاعنف) في العصر 
المكي وتحوله إلى القوة بعد أن شكل دولة في المدينة وتجمع حوله المقاتلون « لقد كان في 
وسع محمد -یقول فلها وزن - من طريق عقيدة تتجاوزد ائرة معتقديها الد ائرة التي 
ترسمها رابطة الدم. أن يحطم رابطة الدم هذه لأنها لم تكن بريئة من العصبية 
وضيقها . ولاكانت ذات صبغة خارجية عارضة . هذا هوالذي جعلها لاتتسع لقبول 
عنصر غريب عنها . ولكن محمدا لم يرد ذلك . ومن الجائز أيضا أنه لم يكن يستطيع أن 
يتصور إمكان رابطة دينية في حدود غیرحدود رابطة الدم ۰" . ويرفض سيرتوماس 
آرنولد في كتابه (الدعوة إلى الاسلام) هذه الرؤية الخاطئة فيقول « من الغريب أن ینکر 
بعض المؤرخين أن الاسلام قد قصد به مؤسسه في بادىء الأمر آن يكون دينا عالميا 
برغم هذه الآيات البينات .۲۱۰ ومن بينهم السيروليم مویر إذ يقول (إن فكرة عالمية 
الرسالة قد جاءت فيما بعد. وإن هذه الفكرة على الرغم من كثرة الآيات والأحاديث التي 
تؤيدهاء لم يفكرفيها محمد نفسه. وعلى فرض أنه فكرفيها فقد كانت الفكرة غامضة فإن 
عالمه الذي كان يفكرفيه» إنما كان بلاد العرب» كما أن هذا الدین الجديد لم يهيا إلا 
لها . وآن محمدا لم يوجه دعوته منذ بعث إلى أن مات إلا للعرب دون غيرهم وهكذا 
نرى أن نواة عالمية الاسلام قد غرست ولكنها إذا كانت قد اختصرت ونمت بعد ذلك 
فإنما برجم ذلك إلى الظروف والأحوال أكثرمنه إلى الخطط والمناهج »(۳) . 


ويجيب آرنولد « لم تكن رسالة الاسلام مقصورة على بلاد العرب بل للعالم أجمع 
نصيب فيها . ولم يكن هناك غير إله واحد ء كذلك لايكون هناك غير دين واحد يدعى إليه 
الناس كافة ۱" .. ولم يقف أرنولد وحده بمواجهة هذا الخطأ الواضح . إنما هناك 
كولدزيهر ونولدكه وسخاو الذي يؤكد « أن الرسالة الالهية ليست مقصورة على العرب 
بل إن إرادة الله تشمل جميع المخلوقات ومعنى ذلك خضوع الانسانية كلها خضوعا 
مطلقا . وقد كان لمحمد بوصفه رسولا من الله حق المطالبة بهذه الطاعة وقد كان عليه أن 
يطالب بها . وهذا ماظهر من أول الأمر جزءاً لاينفصل من جملة ماآراد تحقيقه من 
مبادىء »('".. ويرفض أرنولد الخطأ الآخر الذي يرى « أن محمدا قد تحول إلى القوة 
بمجرد ان واتته الظروف وهورأي قد صرح به نقلا عن فلها وزن بعض الباحثین ولاسيما 
میور لدی حديثه عن غزوة بني قريظة » ۳۲ .. 


س ۱۳ ل 


إلا أن أرنولد لم ينج من الوقوع في الخطأ نفسه عندما یقول « كانت رغبة محمد 
ترمي إلى تأسيس دين جديد . وقد نجح في هذا السبیل, ولكنه في الوقت نفسه أقام نظاما 
توجيه بنى وطنه إلى الاعتقاد بوحدانية الله »9 . 


إن فهم السيرة لايمكن أن يتم إلا وفق نظرة شمولية تدرس حركة الاسلام 
كخطوات في برنامج شامل مرسوم في علم الله » ومحدد في قرآنهء وان الرسول صلی الله 
عليه وسلم لم يكن سوى منفذ لهذا البرنامج بأسلوب يعتمد على قدراته وأخلاقيته وذكائه 
وإمكاناته الفذة في التخطيط والتنفيذ. وبرغم أن القرآن الكريم نزل منجما وراحت آياته 
تنزل على مكث لكي تلامس الأحداث وتعلق عليها (بعد وقوعھا)ء إلا أنه بمجموعه کمبد ا 
«آیدیولوجية» لايخرج عن نطاق كونه برنامجا إلهيا شاملا ترتبط ممارساته الجزئية 
بكليات شاملة محددة سلفا في علم الله . ومن ثم فإن (الظروف الراهنة) ليست هي 
الحتمية الموقتة التي تحدد مسار الاسلام وخطى رسوله عليه الصلاة والسلام . إنما 
هناك (الهدف) الذي يفرض أحيانا (وقفة) ضد الأعراف والظروف (وتمردا) عليها 
و(انقلابا) شاملا على مواضعاتها . وهذا مایبدو واضحا منذ أول لحظة في الشعار 
الحاسم الذي طرحه الرسول صلى الله عليه وسلم بوجه الجاهلية ( لا له إلا الله ) فأي 
ظرف راهن, موقوت. آوحی بهذا الشعار الانقلابي الشامل الذي جاء يدمر على الوجود 
الجاهلي جل قیمه وآهدافه ومعاله ومقاهیمه وعاد اته وتقالیدہ ؟ إن توماس ارنولد يشير 
إلى ذلك بوضوح عندما يقول « لايغرب عن البال كيف ظهر جلیا أن الاسلام حركة حديثة 
العهد في بلاد العرب الوثنية» وكيف كانت تتعارض الثل العليا في هذين المجتمعين 
تعارضا تاما. ذلك أن دخول الاسلام في المجتمع العربي لم يدل على مجرد القضاء على 
قليل من عادات بربرية وحشية فحسب وإنما كان انقلابا كاملا لمثل الحياة التى كانت 
من قبل .. والواقع أن المبادىء الأساسية في دعوة محمد كانت تتعارض كثيرا مع ماكان 
ينظر إليه العرب نظرة ملڑھا التقدير والاجلال حتى ذلك الحين . كما آنها كانت تعلم 
حديثي العهد بالاسلام بأن يعدوا من الفضائل صفات كانوا قبل إسلامهم ينظرون 
إليها نظرة الاحتقار O.‏ 

إن القرآن الكريم كان قضية فوقية جاءت آياته لتقود الانسان في كل زمان ومکان 
إلى عصر جدید ولم يكن ينفعل انفعالا هؤقتا بالوضع السائدء سلبا وايجاباء كما يتصور 
معظم المستشرقين مسيحيين وماديين (كما سنری) وإنما كان ينظر نظرة شمولية بعيدة 
كل البعد عن رد ا البائی وهذ! هو الذي یفسرلنا الكثير من الأخطاء التي مارستها 
مناهج البحث الاستشراقية بكافة أجنحتها . ١‏ 


بت ۱۳۵ — 


ونحن لانطلب من الغربیین هنا أن یوّمنوا أن القرآن منزل من السماء وآن محمدا 
رسول الله .. وإنما نطلب أن یکونوا آکثر تجردا وموضوعية فینظروا إلى سيرة الرسول 
صلى الله عليه وسلم کوحدة عضوية متكاملة . وإلى القرآن الکریم کبرنامج عقيدي 
9۷ مترابط تعلو مکوناته على الظروف الموقوتة زمانا ومكاناء برغم ملامساتها اليومية 
الباشرة للوقائع الزمانية والكانية, ولکنها اللامسة التي تنبثق عنها قیم ود لالات ذات 
طابع شمولي ماکان للمستشرقین أن یغفلوا عن آبعادها . 


© ثالثا : رد معطیات السبرة إلى آصول نصرانية أو بهودية : 


إن هذا التصور (السبق) يكاد يأخذ برقاب الستشرقین. ویضع بصماته 
العميقة على مناهجهم في التعامل مع وقائع السيرة وظاهرة النبوة .. ویحاول 
الدکتور جواد علي أن يبين الأسباب « إن معظم المستشرقين النصاری هم من طبقة 
رجال الدین. أو من المتخرجين من کلیات اللاهوت. وهم عندما يتطرقون إلى 
الوضوعات الحساسة من الاسلام يحاولون جهد إمكانهم ردّها إلى اصل نصراني. 
وطائفة المستشرقين من بهود. وخاصة بعد تأسیس (إسرائيل) ونحکم الصهيونية 
في غالبیتهم. یجهدون آنفسهم لرد کل ماهو اسلامي وعربي لاصل بهودي. وکلتا 
الطائفتين في هذا الباب تبع لسلطان العواطف وا لاهواء ۳٩‏ 

ويلقي (طيباوي) مزيدا من الضوء على هذه العقدة المنهجية في العقل 
الاستشراقي وعلى دوافعها المذهبية فيقول : « إن النظرة الأولى للاسلام تکشف 
مواضع شبه بين الإسلام والمسيحية. ولكن النظرة الفاحصة عن قرب تبرز 
خلافات أساسية وهذه الحقيقة كانت غالبا ماتثير المبشرين في ا ماضي, ومازالت 
تستميل قليلا في المجال الأكاديمي إلى التحايل على تصيد مثل هذه الشوارد کاصول . 
للاسلام. وینزع المبشر والباحث الاكاديمي إلى أن يتناسى وهو ينال من قدر محمد 
بطريق مباشر أو غير مباشی, كيف يقدس المسلمون الاتقياء المسيح . و كتاب 
قريب من سلسلة بنفوین ۳۵090 عمل مستشرق وهو قسيس انجليكاني على عقد عدة 
مقارنات ليظهر ان الاسلام کان صورة غير محكمة أو مشوهة للمسيحية .. وهناك د ارس 
آخر للاسلام هو أيضا من رجال الكهنوت (ويقصد به ولفرد كانتول سمث) يستحق 
الذكر هنا بوچه خاص بسبب تقديمه لزید من الجدل السطحي (60ثقاناهوم5) الذي 
يعرض للتشابه بين المسيحية والاسلام وهو يكتب : (إن من أسباب تباعد المسلمين 
والمسيحيين عن بعضهم البعض أن كلا الفريقين قد أساء فهم عقيدة الآخر بمحاولته 
أن يضعها خلال طراز الاعتقاد الذي يؤمن به) '". وشأن كثير من التعميمات لایبدو 
مثل هذا النص منصفا كما يحاول أن يكون . فان المسيحيين وحدهم هم الذين ظلوا 


نت ۱۳۲ د 


طوال القرون یحاولون فهم الاسلام - آو إساءة فهمه -من خلال اصطلاحات السيحية, 
آما النظرة الأساسية للمسلم فقد ظلت على حالهاء لم تتغير على الدوام لأنها جزء من 
الوحي الالهي في القرآن . ولم یحاول مسلم مؤمن أن یدخل السيحية في إطار آخر. 
والسيحي لایواجه في کتبه القدسة قیود! صريحة تحجزه عن تقبل وجهة نظر السلم في 
الاسلام. ومع ذلك فهو يرفض - لا راي السلم في المسيحية فحسب - بل رأيه في 
الاسلام أيضاء وهو يسعى جاهدا لتغيير الرأيين .. وهذا مبشر قدیم یحاضر في 
الشريعة الاسلامیة بجامعة لندنء لايبدي احتراما يذكر لذكاء القارىء ويعلن في مقدمة 
مقال له أنه يقدم معلومات صحيحة لمعالجة الدراسة موضوعيا حتى يكون منصفا 
مدققا . ولكن بعد هذا كله يكتب : ( إنه لايمكن أن يكون هناك شك على آبة صورة 
أن محمدا قد تمثل افکارا من التلمود وبعض المصادر المحرفة. أما بالنسية 
للمسيحية فان هناك احتمالا طاغيا بان محمدا قد استمد إيحاءه منها ) .. 

أجل تبين مدى موضوعية المبشّر المذكور يجب أن نقراً هذه الکلمات التي وردت وم 
مقاله ( إن للعالم أن بری ماذا سوف يحدث حين يعرض إنجيل المسيح الحي 
بالصورة الملائمة لملايين السلمین ) ۲:۱ 


وامتدادا لهذه الأزمة (الذهبیة) التي توا توت ثر سلبا على نقاء النهج الاستشراقي» 
يلمس ارہ في معطيات الستشرقین تعاطفا مع العناصر والقوی الضادة للاسلام . 
ولنبیه عليه الصلاة والسلام - ولاریب أن مایتمخض عن هذا من (کراهیة) تضع جدرانا 
والحكم الذي یصدرہ قاض یتعاطف مع أحد الطرفین ویکرہ الاخر أو يدينه ايتداء !! 


الشواهد كثيرة .ويكفي أن يقرأ المرء كتابات مرغوليوث أوفلها وزن آوبروکلمان 
ليرى بأم عينيه اتساع هذا التيار في المعطيات الاستشراقية . 

متلا : نقرأ لدى بروکلمان هذا النص:« ..لم يطل العهد بمحمد حتی شجر 
النزاع بينه وبين أحبار اليهود . فالواقع انهم على الرغم مما تم لهم من علم هزيل 
في تلك البقعة النائية كانوا يفوقون النبي الأمي في المعلومات الوضعية وق حدة 
الإدراك A‏ ونقراً «كان على محمد أن يعوض خسارة أحد التي أصابت مجده 
العسكري .من طريق آخر ء ففكر في القضاء على اليهود , فهاجم بني النضير لسبپ 
واه»"" .. ویضرب فلها وزن على الوتر نفسه فيقول «لم يبق الاسلام على تسامحة بعد 
بدر بل شرع في الأخذ بسياسة إرهاب في داخل الدينة . وكانت إثارة مشكلة 
المنافقين علامة على ذلك التحول .. آما اليهود فقد حاول أن يظهرهم بمظهر 
المعتدين الناكثين للعهد , وف غضون سنوات قليلة اخرج كل الجماعات او قضی 


س ۱۳۷ سب 


عليها في الواحات المحيطة باشدينة حیث کانوا جماعات متماسكة کالقباتن 
العربية . وقد التمس لذلك آسبایا واهية .. ,۲۱ . 


ویظهر مرغولی وث عطفه -هو الآخر-على الیهود ویری أن اقتحام خیبر 
محض ظلم نزل بالیهود , لامسوغ له على الاطلاق «عاش محمد هذه السنين الست مابعد 
هجرته على التلصص والسلب والنهب. ولكن نهب أهل مكة قد يسوغه طرده من بلدہ 
ومسقط رآسه وضياع آملاکه, وکذلك بالنسبة إلى القبائل اليهودية في المدینةء فقد كان 
هناك - على أي حال سبب ماء حقيقيا كان آم مصطنعاء يدعو إلى انتقامه منهم إل أن 
خيبر التي تبعد عن المدينة كل هذا البعد, لم يرتكب أهلها في حقه ولا في حق أتباعه خطأ 
يعتبر تعديا منهم جميعاء لأن قتل أحدهم رسول محمد لايصح أن يكون ذريعة 
للانتقام. وهذا يبين لنا ذلك التطور العظيم الذي طرأ على سياسة محمد. ففي أيامه 
الأولى في المدينة, أعلن معاملة اليهود كمعاملة المسلمين, لکن الآن (بعد السنة 
السادسة للهجرة) أصبح يخالف تماما موقفه ذاك, فقد أصبح مجرد القول بان 
جماعة ما غير مسلمة یعدً كافيا لشن الغارة عليها. وهذا یفسرلنا تلك الشهوة التى 
أشرت على نفس محمد والتي دفعته إلى شن غارات متتابعة» كما سيطرت على نفس 
الاسكندر من قبل ونابليون من بعد .. إن استيلاء محمد على خيبريبين لنا إلى أي 
حد قد أصبح الاسلام خطرا على العالم,(۴ . 

بل نهم ليتعاطقون مع العرب الوثنيين ضد الإسلام » برغم أن الوثنية تمثل موقفا 
تفا فى فى سی اتال یام کھ فی رید ال تت مف لعقد 
مقارنة بينهم وبين أسلافهم (زعماء يهود خيبر) الذين وقفوا آمام آبي سفيان وأصحابه 
من زعماء قريش يقسمون بالله إن دين الوثنية خير من دين محمد » وآنهم أولى بالحق 
منه" والهدف في الحالتین واضح ولاریب . ۱ 

یقول بروکلمان « لقد حالت الظروف بين الرسول وبين الشروع في شن حملة 
نظامية مباشرة على الشرکین . فقد كانت فكرة الشرف العربية القديمة تمسك الهاجرین 
عن محارية إخوانهم في قريش ٠‏ في حين کان الدنیون غير شديدي الیل إلى تعكير صفو 
السلم مع جيرانهم الأقوياء .. حتى إذا كان شهر رجب الحرام وجه جماعة من الغزاة 
بأوامر سرية فوفقت إلى مباغتة قافلة بالعروض, كانت حاميتها العسكرية تتقدمها 
مطمئنة إلى حرمة الشهر فأصابت غنائم عظيمة عادت بها إلى المدينة . ولكن هذا 
النقض للقانون الخلقي القبلي لم يلبث أن أصاب عاصفة من الاستنكار في المدينة . فما 
كان من محمد إلا أن أنكر صنیع اتباعه الذي تم وفقا لرغباته بلا خلاف» وعزاه إلى سوء 
فهم لاوامره )+ 


بت ۱۳۸ 


ویتمنی نولدکه «لو أن القبائل العربية استطاعت أن تعقد بینها محالفات عربية 
دقيقة ضد محمد للدفاع عن طقوسهم وشعائرهم الدينية, والذود عن استقلالهم إذن 
لأصبح جهاد محمد ضدهم غير مجد . إلا أن عجز العربي عن أن یجمع شتات 
القبائل المتفرقة قد سمح له أن يخضعهم لدينه القبيلة تلو الأخری, وأن ينتصر 
عليهم بكل وسيلة. فتارة بالقوة والقهر, وتارة بالحالفات الودية والوسائل 
السلمية ,(**) 
على الرغم من أن العديد من أبناء هذه الطبقة من المستشرقين كشفوا ‏ بتعمقهم 
ونفاذهم وإحاطتهم ‏ النقاب عن بعض الجوانب المضطربة الغامضة في تاريخنا 
الاسلامي عامة بما فيه سيرة الرسول صلی الله عليه وسلم» إلا آنهم بأخطائهم المنهجية 
التي عرضنا لبعض أنماطهاء طرحوا الكثير من النتائج والآراء الخاطئة على مستوى 
الموضوع . وهذا آمر طبيعي, فالخطأ لاينتج إلا الخطأ والبعد عن الموضوعية لايقود إلا 
إلى نتائج لاتحمل من روح العلم والجدية إلا قليلا . 
ون يتحمل بحث موجز کهذ | عرض وتحليل ومناقشة هذه الآراء والنتائج. فلهذا 
كله مجال آخرء وليس من نافلة القول الاشارة إلى أن هذه الآراء تمثل حصادا ضخما 
يمكن أن يجنيه كل دارس بتأن وروية لما كتبه هؤلاء المستشرقون عن حياة النبي صلى 
الله عليه وسلم وهى حصاد يحمل في ثناياه كما رأينا عناصر تناقضه وأضطرابه وخروجه 
على الیحث العلمى المنهجى الدقیق ۰ 
ولكن القوم» إذا توخينا الحكم الدقیق» ليسوا كلهم سواء فقد شذ عنهم بعض 
الستشرقان - ولکل قاعدة شواذ ‏ ويرغم قلة هؤلاء بالنسبة للتيار الأوسع وا لاثقل, فان 
صوتهم لم يضم وقد مارسوا كشفا نقديا طيبا للكثير من أعمال رفاقهم في البحثء وألقوا 
الضوء على الثغرات والمطبات التي وقعوا فيها .. وقد عرضنا لبعض مواقف هؤلاء : 
دینیه » وات» درمنغهم, ارنولد 7- على الرغم من آن هولاء آنفسهم ماكانت رؤيتهم تصل 
أبدا درجة النقاء العلمی الطلوب. فهذا أمر یکاد يكون مستحیلا !! 
پر یعاد با 
سر 
بداية القرنء ونجاح الثورة البلشفية في روسیاء بدأ يطل موقف جديد 
ك ززاء رسولنا عليه الصلاة والسلام. وتاریخنا الاسلامي بعامة, ينبثق 
عن التفسبر ا مادي للتاریخ ویسعی إلى |خضاع حقائق السيرة مقولاته الصارمة .. 
یفصلها على مساحات منهجه الرسوم سلفا. یقطع آوصالها لكي يرفض وينفي ویستبعد 


س ۱۳۹ بت 


مایاخذ مما يدع فلا يعدو أن یکون واحدا من عشرة بحساب الأرقام . 


وإذا كانت وقائع السبرة تتابی على تحلیلهم ومحاولاتهم القسرية. فانهم 
یزدادون شططا في التقطیع والتمزیق و التفسير والتأویل ۰ حتی لقد وصل الأمر 
بهم إلى أن يبلغوا حد الجانية في التعلیل والتحویر لتحقیق التطابق الرتجی بين الوقائع 
والفلسفة. الأمر الذي جعل آحدهم ینقض رأي الآخر وینحرف بتحلیله في اتجاه نقیض 
تماماء على الرغم من آنهم تلامذة مدرسة واحدة» ورژية مشتركة للتاریخ ولكن لابأس : 
فما داموا من المؤمنين بفلسفة النقیض فلیتصد آحدهم للآخرء ولینقض بعضهم رأي 
الآخرء فلابد آنهم واصلون یوما موحدهم الرتجی . 

لننظر على سبیل المثال إلى بعض ماقالوه» وهو كثير بصدد سيرة رسولنا صلی الله 
عليه وسلم . 

« لقد رای بعضهم أن الجتمع العربي (في مكة والمدينة) شهد بداية تکوین 
مجتمع بمتلك الرقیق . بینما يرى (بیجولفسکایا) أن القرآن یشعر بترکز مرحلة ملكية 
الرقیق ویذهب مع (بلابیف) إلى أن الرحلة الاقطاعية هي من آثار اتصال العرپ 
بالشعوپ الآخری . هذا ویری آخرون أن الجتمع الاقطاعي بدأ بالتکون فعلا» ویتبع 
هذا قلق في التفسبر فمنهم من بری أن الاسلام پلائم مصالح الطبقات الستفلة 
الجديدة من ملاك وارستقراطية الاقطاع مثل (کلپموفیج) ومنهم من يراه في 
مصلحة ارستقراطية الرقیق فقط. في حين أن البعض مثل ( بلاییف ) يرى أن الاسلام 
التمثل بالقرآن لایلائم المصالح السياسية والاجتماعية للطبقات الحاكمة. فلجأ 
أصحابه الى الوضع في الحدیث لتسویغ الاستفلال الطبقي الجدید . 

« وف حين أن بعضهم یقول إن الاستقراطیه وحدت القبائل العربية لتحقیق 
اغراضها یقول غيرهم إن القبائل كانت تتوثب للوحدة فجاء الاسلام موحدا يعبر عن ذلك 
التوثب » . : 
« ويضطرب الموقف من منشاً الاسلام ذاتهء فبینما يدعي ( کلیموفیج ( أن 
محمدا صلى الله عليه وسلم واحدا من عدة أنبياء ظهروا وبشروا بالتوحيد 
وارادوا توحيد القبائل . يذهب (تولستوف) إلى نفي وجود النبي العربي عليه 
الصلاة والسلام. ويعدّه شخصية أسطورية. وبينما يعترف البعض بظهور الاسلام 
يذهب (كليموفيج) إلى أن جزءا كبيرا منه ظهر فيما بعد. في مصلحة الاقطاعيين؛ ونسب 
آصله إلى فعاليات معجزة لحمد , وتجاوز (تولستوف) إلى أن الاسلام نشا من أسطورة 
صنعت في فترة الخلافة لصلحة الطبقة الحاکمة» وهي أسطورة مستمدة من اعتقادات 
سابقة تسمی الحنفية .»(۳ . 

ات 


ألا یقترب هذا من أن یکون دینا جدیداء لایقل عن النصرانية -یومها -حقدا على 
الاسلام وكراهية لنبیه عليه الصلاة والسلام, وبعدا عن النهجية في التعامل مع الوقائع 
والأحداث؟. وأتباع المدرسة المادية آلیسوا هم رهبانا جددا في موقفهم من رسولنا 
عليه الصلاة والسلام وتاريخناء غيروا أزياءهم ولكنهم ظلوا من داخل نفوسهم رهبانا 
ينتمون للكهنوت المادي الجديد الذي ماكان تدخينه على الرؤية النقية إزاء سيرة 
رسولنا عليه الصلاة والسلام بأقل كثافة من الدخان الذي أثاره رجال النصرانية 
الأوائل ؟. هذا أحد أبناء الكنيسة المادية: بندلي جوزي" يقول محللا بعض مواقف 
رسولنا عليه الصلاة والسلام « إن سياسة النبی مع المكيين قد تغيرت كثيرا في المدينة 
تحت تأثير عوامل جديدة ولأسباب عديدة أوجدتها الظروف وأدى إليها الاختيار وحب 
النبي لوطنه الاصلي وآهله وذويه إلى غير ذلك من الانفعالات النفسية والعوامل السياسية 
التي ظهرت بعد موقعتي بدر وأحد وحصار المدينة» وكان من نتائجها أن النبي أخذ 
یلطف من سياسته نحو إخوانه المكيين. كما أن أصحاب السلطة في مكة رأوا - 
ماأصابهم في موقعة بدر وبعد مالحق بتجارتھم من الخسائر ‏ أن يتساهلوا في 5 
كثيرة مع النبي على شروط تضمن بقاء الكعبة والحج وعكاظ على ماكانت عليه قبل 
الاسلام . وأن يشملهم بالعفو ويشركهم في عمله الجديد الذي أخذوا يتوقعون منه خيرا . 
وربما كان من شروط التفاهم(" أن يبقى النبي في المدينة وال يتعرض في كلامه لأمورهم 
المالية . فكانت الحديبية وسياسة ( تألیف القلوب ) أوبعبارة آخری سياسة التسامح 
والتساهل المتبادل ( 0007:0515 ) فصار الناس ( يدخلون في دين الله آفواجا ) لا عن 
اعتقاد بصحة الدين الجديد الذي لم یکونوا يعرفون عنه إلا الشيء القلیل, بل عن رغبة 
في التقرب من أصحاب السلطة الجدد وحفظالمراكزهم القديمة وثروتهم المجموعة 
في أجيال . يخيل لي ۔یقول جوزی - أن من جملة الشروط التي اتفق عليها الطرفان في 
الحديبية - أو في زمان أو مكان آخرین - أن يكف النبي عن الطعن في اللا المكي . والا 
يحرض صعاليك العاصماة الحجازية وارقاء‌ها عليه, وهذا على مايظهر لي أحد أهم 
أسباب خلو السور المدنية ولاسيما تلك التی نزلت في الدور الأخیر من العبارات القارصة 
والطعن في سكان مكة .7" ؛) وهناك سبب آخر لايقل خطورة عن الذي ذكرناه الآن وهو أن 
حالة النبي الاجتماعية في المدينة تغيرت ‏ كما هو معلوم - تغيرا ظاهرا آدی إلى تغيير 
نفسيته. فكان من نتائج هذا التغيير ومن الأسباب التي ذكرنا بعضها وغيرها مما لم 
نذکر(؟) أن بعض إصلاحات النبي الاجتماعية والدينية جاءت مبتورة وفيها شيء مما 


یدعوہ الأوربيون: التساهل »(**) 


ويمضي بندلي جوزی إلى القول « بأن الدور المكي كان دور تمهيد واستعد اد دور 
بث دعوة جديدة بين طبقات الامة ودور حرب ونزاع كلامي بين رجل ثابت في مبادئھ 
مخلص في عمله وبين طبقة من الناس شعرت بالخطر على ثروتها وزعامتها في البلاد 


!ةا 


فهبت تقاوم ذلك الرجل وتناوثه .. دور جهود وأحلام لو تحققت كلها لقلبت البلاد رأسا 
على عقب. ماأجمل هذا الدور وما أعظمه وما أحلى تلك الاحلام والساعي التي بذلت في 
تحقيقهاء وأما الدور الثاني فكان دور عمل وتنظيم ودور حروب وافتتاحات ودور سياسة 
ومكاشفات أدت إلى تساهل من الطرفين ومعنى التساهل في مثل هذه الثورات 
الاجتماعية هو التنازل عن بعض مطالب أو مبادیء أو التلطف في الطلب. والرجوع عن 
بعض الأفكار. أو وضعها في قالب يرضاه الفريقان وهذا ماكان من أمر النبي العربي 
ورئيس جمهورية مكة (آبي سفيان) الخبير المحنك الذي كان يتكلم بلسان الملا المكي, 
هذا يعترف بسيادة النبي الروحية والعالية ويهجر الأوثان ويؤدي الزكاة ويقيم الصلاة, 
وذاك يتعهد أن تبقى مكة مركز البلاد العربية الديني وأن يجعل لأعيان مكة وقادة 
أفكارها حظا في ادارة المملكة آو الجمهورية الروحية الجديدة وآن يتركهم وشأنهم 
يتاجرون ويعيشون كما يشاؤون . اما الفريق الثالث. أي الفقراء» وهى الطرف الذي 
استعرت الحرب لأجله وظهرت الدعوة لتحسين أحواله فقد أرضوه في بادىء الأمر بشيء 
من الصدقات والزكاة ثم نسوه أو تناسوه بعد وفاة النبي وخلفائه الاولین» فرجع إلى 
حالته الأولى بل إلى ماهو آسوآ منها » ,6*۰ 


ويقول في مكان آخر « لاشك أن النبي العربي لم يقصد بأقواله وافعاله في مكة 
وا مدينة إلى أن بستاصل آسباب الشر الاجتماعي ويقتل جميع جرائیمه. كما 
يحاول أن يفعل اليوم جماعة الاشتراكيين على اختلاف أسمائهم ونزعاتھمء بل كانت 
غايته الكبرى أن يخفف من وطأة تلك الأمراض على بعض طبقات الناس ممن خلقوا 
بعد قسمة الأرزاق أو وقعوا في الفقر والرق لأسباب لم يقو على مقاومتها . وإلا فلو اراد 
أن يقتل جراثیم الأمراض الاجتماعية كلها لكان لجأ بعد أن أصبح صاحب الأمر 
والنهي في جزيرة العرب إلى وسائل غير تلك التي ذكرناها . 

« وما مثل النبي من هذا الوجه إلا مثل سائر الانبیاء الذين سبقوه أي أنه فضل 
استعمال الوسائل الأدبية - إلا فيما ندر من الظروف - على غيرها من الطرق التي لجأ 
اليها في عصرنا بعض مصلحي وسياسبي أوربا كلينين وموسوليني وغيرهما .. وعليه 
يمكننا أن نقول إن محمدا أجاد في وصف الأمراض الاجتماعية العربية وتعد ادها 
أكثر منه قي علاجها واستئصال جرائیمها ء ."° 


وغير (بندلى جوزي) كثيرون .. وهم للاسف قد ازدادوا عددا مع الأيام وكثرمن 
سوادهم تلامذتهم النتشرون ها هنا في الشرق بين ظهرانينا على الرغم من انهم 
محسوبون - ظاهرا على ديننا وعقيدتناء ولکنها (موضة) منهجية إذا صح التعبير 
وتؤول إلى انحسار كما انحسرت من قبلها مد ارس ومناهج وآراء وأفكار وفلسفات كانت 
قد سيطرت على المؤسسة والشارع في بلادنا تقليدا لهذا الفكر الدخيل أو ذاك؛ وتمسحا 


سب 6۲ ۱ سم 


بهذا المنهج الوافد او ذاك ولکنها لهجانتها وغربتها عن الارض التي تحرکت فیها سرعان 
الابن الشرعي للتاريخ الاسلامي والارض السلمة .. 

وها نحن نشهد تكسر الوجة الجديدة وتحول دعاتها آنفسهم إلى مواقف آکش 
موضوعية واعتدالا بعد آن روا خطر ماکانوافیه . 


6 6 # 


یتبقی. بعد هذا کله, بعد موجات الرهبان والستشرقین والادیین .. بعد 
و الذي غبارهم الذي آثاروه ودخانهم الذي حجبوا به الرؤية الصافية .. الذي 
يتبقى هو وقائع السبرة نفسها كما تکونت يومها في الزمن والمكان .. ويتبقى .. 
الشخصية الفذة لصانع هذه الوقائع وقائدها في الزمن والمكان ... رسول اختارته عناية 
الله لقيادة البشرية صوب الغد المرتجى .. ومع الرسول عليه الصلاة والسلام جيل من 
الروادء حملوا شرف الانتماء واستجابوا للتحديات وقدروا على أن بطووها ہما يشبه 
الإعجان فليست مناهج الرهبانية النصرانية و الاستشراقية والمادية التاريخية 
بقادرة على إدراك البعد الحقيقي لهذا العصر الذي غار مجرى التأريخ . 
كما أنهم ليسوا بقادرين على طمسه وتزييفه 
والذي يدرك هذا البعد ويستعيد جوهره النقي .. هم أبناء الاسلام وحدهم .. 
وليس غيرهم أبدا من يقدر على حمل الأمانة وأداء الدور . 


”14 ل 


( محمد في مكة ) 
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النزعة الشكية والافتراض والنفي الكيفي 


( مونتغمري وات )۰ على مستوی تقنية البحثء متفوقا بمعنی الكلمة, وهو 
يمتلك آداة البحث ومستلزماته ویعتمد أسلويا نقدیا مقارنا يثير الاعجاب. 
وقد تمکن بواسطته من تحقیق عدد من النتائج ألقيمة على مستوی السيرة . و إن كان 
يلح أحيانا في نزعته النقدية. كما سنری, الأمر الذي قاده كما قاد عددا من رفاقه 
واسلافه إلى تنفیذ عملية (نفي) واسع النطاق لساحات من حقائق السيرة التعارف 
علیها . 

اما في الداثرة الثانية. دائرة (الوضوعیة) التي قال الرجل بأنه سیلتزمها في 
بحثه» فإنه لم يستطع أن يتحرر بالكلية من الضفوط الضادة وعوامل الشد اللامنهجية 
على الرغم من أن ثمة مایمیزه في عصر الذهبية التاريخية ویحسب لصالحه : إنه 
لایفترض. أو یعتنق» رؤية محددة سلفاء ويأتي إلى التاریخ لكي يعيد ترکیبه وفق رژیته 
تلك ویعالج وقائعه بما یجعلها تتسجم» قسراء مع مقولات الذهب, ویفصل ویقص ویمط 
الجزئيات التاريخية لكي تكون على (قد) القالب چو سے .. وينتقي ويتقيل کل 
مايتناغم مع قناعاته هذهء وما لايكون كذلك يعزل ويستعيد 


یبدو 


إن الرجل يعتمد منهجا مغایرا هو آقرب إلى الوضوعية .. إنه یسعی لان يبدأ 
حركته مع الوقائع التاريخية؛ دون أي افتراض مسبق, ثم تجيء استنتاجاته وتنظبراته 
مستمدة مما تقوله الوقائع نفسها ومما تتمخض عنه مكوناتها الأساسية وعلاقاتها 
المتشابكة . 

لکنناء مع ذلك يجب ألا نذهب في حسن الظن إلى الدی .. لأن الرجل بسبب من 
الحاحه على التجريب في ميدان الوقائع يرغمها - آحیانا - على أن تتکلم» على أن تقول 
آي شيء. حتى ولو كان مناقضا للتيار الأوسع والأعمق لحركة العصر الذي تتدفق عبر 
تلك الجزئيات التاريخية 

يقيناء فان الکثبر من استنتاجات (وات). بإحالتها على الأرضية التاريخية 
الشاملة التي تنتمي اليها الوقائع التي شكلت الاستنتاج ٠‏ سوف ترتطم بالكثير من 
السلمات والیداهات 1 

ولانرید أن نواصل اتهام الرجل بهذه الخطيئة أى تلك فنقع في مظنة البالغة 
لت ما إذا كانت قد کس نمدا أو اکثر من الأخطاء المنهجية التي مارسها مفظم 
المستشرقين في حقل السبرة .. وحینذ اك فقط یمکن أن یکون الحکم آقرپ إلى الصواب .. 

وسيحاول البحث أن يتجنب الدخول - قدر الامکان في مناقشة e‏ 
والجزئیات, أو حتى الرد آو الناقشة المتوازية مع كل مقولة قد تتضمن خطأ ما . 


— ۷ 


ينصب الاهتمام على تحدید الجذور النهجية وتنفیذها على الوضوع من قبل (وات) .. 
وقد لاں یستلزم کل شاهد مناقشة آو ردا مادام أن مهمة هذا ۱ د لحت لیس دراسة حقائق 
السيرة وإنما مناهچ التعامل معها ."° 

إن بمقدور الرء أن یتلمس عبر قراءته لکتاب (محمد في مکة) اثنتين من تلك 
الثغرات النهجية التي تتردد في معطیات الستشرقین .. تتمثل آولاهما في ذلك الانسیاق 
وراء النزعة النقدية التي تبلغ على آيدي بعضهم حد النفي الكيفي للروایات أو |ثارة 
الشكوك حول صحتها .. وتتمثل تانیتهما في اسقاط الرؤية والواضعات العاصرة, ذات 
الطابع النسبي؛ على الوقائع التاريخية الاضية. ومحاولة تحکیم النطق الوضعي 
واعتماده في تحلیل مکونات: تلك الوقائع» وارتباطها وتفحص طبيعة نسیجها . 

وثمة مأخذ آخر آقل ترددا في کتاب (وات) يقوم على فكرة رد بعض وقائم السبرة 
إلى آصول دينية سابقةء يهودية ونصرانية » فلنبد! بالسالة الأولى : البالغة في النقد 
والنفی الکیفی واثارة الشكوك واعتماد الضعیف الشاذ .. 


استع راض آهم احداث السيرة بين میلاد الرسول صل الله عليه وسلم 

وزواجه بخديجة رضي الله عنها وتحليلهاء یقول (وات) « تلك هي الوقائع 
التي تهیمن على حياة محمد قبل زواجه ء من وجهة نظر المؤرخ بعض هذه الوقائم 
موضع جدل. وهناك مع ذلك عدد کببر من الروایات التي یمکن تسمیتها « بذ ات الطابع 
الفقهي », ولاشك آنها ليست حقيقة بالعنی الواقعي للمؤرخ لانها تحاول وصف وقائم 
يمكن نسبتها لقترات لاحقة من حياة محمد . ولکنها تعني مع ذلك مفزی محمد بالنسبة 
للمسلمین المؤمنينء فهي بذلك حقيقة بالنسبة إليهم. وتکون ملحقا مناسبا لحياة نبیهم. 
وربما يمكن اعتبارها كتعبير (لن كان له عیون تری) فرأى لوكان شاهد! لهاء ويكفي أن 
نذکر آشهر هذه القصص كما برویها ابن اسحق ,(*) 


ويورد وات نص روايتي (اللکین) و (بحیری الراهب) كما يرويها ابن اسحاق ثم 
يعقب عليهما بأن القارىء يجد نفسه إزاء أرضية مهزوزة لوقائع هذا المدى الزمني 
الذي يبلغ ربع القرن بين الميلاد والزواج .. 
© اولا : لن بعض هذه الوقائع موضع جدل . 
© ثانیا : لأن هناك عددا كبيرا من الروايات يمكن تسميتها بذات الطابع الفقهي 
وهي ليست حقيقية بالعنی الواقعي للمورخ. وإنما هي حقيقية فقط 
پالنسبة للمسلمين !! 


48س 


© ثالثا : لآن بعض الوقائع یمکن نسبتها لفترات لاحقة من حياة محمد صلى الله 
عليه وسلم ولكنها سحبت إلى الوراء .. 

وإذا كانت قصة (بصیری الراهب) موضع جدلء وقد تتعرض للاهتزاز آمام 
النقد(* فون حادشة شق الصدر تستعصي على النفي لا لأن مسلمال*) واحمد "° 
أخرجاها فحسب - فضلا عن ابن هشام(" وابن سعد “ والبلاذري!'") وغيرهم من 
المؤرخين الاوائل - ولكن لكونها واقعة ترتبط بنسيج الظاهرة النبوية ذات الأصول 
الغيبية التي يصعب التعامل معها في إطار التحليل العقلي للمنظور التاریخی .. وهاهناء 
فإن حياة الرسول صل الله عليه وسلم يلتقي في نسيجها : المغيب بالنظور ویتداخل 
تداخل السدى باللحمة .. ونحن إما أن نقبل هذا البعد الذي يجعل من محمد عليه 
الصلاة والسلام (نبيا) ويرتب نتائج النبوة على أسبايها في التكوين النفسي واما أن 
نرفضه من الأساس وحینذ اك يمكن حتی لظاهرة (الوحي) أن تستحيل إلى فعل منظور» 
وإلا الحقت « بالروايات ذات الطابع الفقهي التي هي ليست حقيقية بالمعنى الواقعي 
للمؤرخ وانما هي حقيقية بالنسبة للمسلمين » 

ولن يستطيع أحد بعد تجريد الواقعة التاريخية من بعدها الواقعي الحقيقي, إلا 
أن يعتبرها غير تاريخية على الاطلاق !! 

حتى إذا ماتزوج محمد صلى الله عليه وسلم وأنجبت زوجته خديجة رضي الله 
عنها أولادهما السبعة المعروقين فإننا نجد أنفسنا أمام هذه الفرضية التي يطرحها 
(وات): إذا كانت خديجة قد أنجبت ولدا في كل سنة «فإنها تكون في الثامنة والأريعين 
من عمرها عند ولادة الأخيرء وليس هذا مستحيلا ولكنه غريب يثير التعليق» وهو من 
الأمور القابلة لأن تصبح فيما بعد معجزة»! ') 

والمسألة في أساسها لاتقتضي هذا التعقید» فإن خديجة رضي الله عنها قد تكون 
أقل من الأربعين عمرا لدى زواجهاء وقد تكون ‏ فعلا - في الأربعين لأن الانجاب حتى 
الخمسين ليس مستحيلا .. لكن (وات) يبني على هذه المسألة موقفا وهو : « إننا لانعثر 
على أي تعليق بهذا الصدد في كل صفحات ابن هشام وابن سعد والطبري »!'') فکأن 
هؤلاء المؤرخين لايملكون أي حس نقديء كما أنه يلمح بموقف آخر : ان هذا من الأمور 
القابلة لأن تصبح فيما بعد معجزةء وبالتالي فإن آتباع الرسولء أو الأجيال المسلمة 
عموماء تملك الاستعداد السهل لتحويل كل ظاهرة بعيدة عن الالوف» بدرجة أو آخری. 
الى معجزة !! 

عند بدء الدعوة يطرح (وات) هذا (المانشيت) العريض « يوجد كثير من عدم 
الاطمئنان حول الظروف التي صحبت دعوة محمد» ومن الممكن إذا محصنا أقدم 


۔- ۱۹ے 


ولاسيما التواريخ غير أكيدة ید 


لاباس .. فما دام الرجل يشير إلى إمكانية رسم صورة عامة جديرة بالثقة, 
فإننا يمكن أن نتقبل مبدئيا شكوكه حول « الظروف التي صحبت الدعوة » 
و«التفاصول ی داقاریخ5 : 

ولكن هل نجح (وات) في بناء هذه الصورة الجديرة بالثقة ؟! 

يمكن أن تكون السالة نسبیةء فهو بالمقارنة مع غيره من المستشرقين الذين درسوا 
السيرة يعنّ ‏ ولاشك - أقدرهم على النجاح في هذه المهمة .. ولكنه بالنسبة للنظر 
الاسلامی, الأكثر أصالة واتساعاء لواقعة السيرة يبدو أسير حشد من الشكوك, 
وتخرج الصورة من بين يديه وقد أزيل منها الكثير من مكوناتها الحقيقية الواقعية, 
وأضيف إليها ‏ في الوقت نفسه ‏ بعض مالم يكن فيها آساسا !! 

في قضية (الوحي) - على سبيل المثال - « تعترضنا ‏ يقول وات - صعوية صغيرة 
فيما يتعلق بالتواريخ فالكلمات التي تختتم أول مانزل من الوحي (علّم بالقلم. علم 
الإنسان مالم يَعلم) هي من الوحي السابق. ويقسر المسلمون القول السابق بأنه يعني 
(علم استعمال القلم) وليس لهذا من فائدة إذا كان محمد لايعرف القراءة والكتابة, 
ويبدو ( ورقة بن نوفل ) من بين الذين إتضل بهم محمد لسبب معرقته بكتب المسيحية 
القدسة. ولاشك أن المقطع القرآني حين ردده محمد قد ذكره بما هو مدين به لورقة . 

« ومن المغري(!!) أن نفكر بأن هذا كان نتيجة لملاحظة ورقة بصدد الناموس 
ولكن هذا يتطلب وحيا سابقا على مقطع (اقرأ) ليغذي تلك اللاحظة. ولهذا من الافضل 
الافتراض بأن محمدا كان قد عقد صلات مستمرة مع ورقة منذ وقت مبكر وتعلم 
أشياء كثبرة. وقد تأثرت التعاليم الاسلامية اللاحقة كثيرا بأفكار ورقة وهذا مایعود بنا 
إلى طرح مشكلة العلاقة بين الوحي الذي نزل على محمد والوحي السابق له » .۲ 

وسنعرض فيما بعد لمسألة الاخذ عن ورقة وتأثر التعاليم الاسلامية اللاحقة 
« كثيرا » بأفكاره !! 

ولكننا نود أن نشير هنا إلى دوامة (الشك) التي يثيرها (وات) في لحظات 
(الوحي) الأولى .. إن السألة واضحة. وقد جرت بالشكل العروف التالي الذي تحدثنا 
به عائشة رضي الله عنها « .. حبب اليه -صلى الله عليه وسلم ‏ الخلاء فكان یخلو بغار 
حراء فيتحنث فیه, (يتعبد الليالي ذوات العدد) قبل أن ينزع إلى أهله ويتزود لذلك ثم 
يرجع الى خديجة فیتزود لمثلها حتى جاءه الحق وهو في غار حراء؛ فجاءه الملك فقال : 
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اقرا قال ماأنا بقاریء» قال فأخذني فغطني(" حتی بلغ مني الجهد ثم أرسلني فقال : 
اقراء فقلت ماأنا بقاریء. فأخذني فغطني الثالثة ثم أرسلني فقال : اقرا باسم ربك 
الذي خلق. خلق الانسان من علق . اقرا وربك الأكرم الذي علم بالقلم» فرجع بها رسول 
الله صلی الله عليه وسلم!''' يرجف فؤاده فدخل على خديجة بنت خویلد, فقال : زملوني 
زملوني. فزملوه حتى ذهب عنه الروع. فقال لخديجة وأخبرها الخبر : لقد خشيت على 
نفسي. فقالت خديجة : كلا والله مايخزيك الله أبداء إنك لتصل الرحم وتحمل الكل 
وتکسب العدوم وتقري الضیف وتعین على توائب الحق فانطلقت به خديجة حتی أتت به 
ورقة بن نوفل بن أسد بن عبد العزی ابن عم خديجة» وکان امرء! قد تنصر في الجاهلية 
وكان يكتب الكتاب العبراني من الانجيل ماشاء الله أن يكتب وكان شيخاً کبیرا قد عمى 
فقالت خديجة : ياابن عم اسمع من ابن أخيك» فقال له ورقة: ياابن أخى ماذا ترى؟ 
فأخبره رسول الله صلی الله عليه وسلم خبر مارآی, فقال له ورقة: هذا الناموس الذى 
نل الله على موسى» يا ليتني فيها جذعاء ليتني اكون حياء إذ يخرجك قومك؛ فقال رسول الله 
. صلى الله عليه وسلم: أو مخرجي هم؟ قال نعم:, لم يأت رجل قط بمثل ماجئت به ال 
عودي» وان يدركني يومك أنصرك نصرا مؤزراء ثم لم ينشب ورقة ان توفي وفتر 
الوحي e‏ 
فأي وحي سابق هذ ا؟ وأية صلات مبكرة ومستمرة مع (ورقة)؟ إن (وات) إذ بهدم 
جوانب من واقعة الوحي الأول, مما أجمع عليه المؤرخون والحدثون, يعود فیفترض 
جوانب آخری مما لم يشر إليه مؤرخ أو محدث, ثم هویکشف عن انسیاقه وراء منهجه 
النقدي التشکك بعبارة « من الغري أن نفکر » .. كما أنه پمارس نوها من البالفة, أو 
التعمیم» في عبارة « وقد تأثرت التعالیم الاسلامية اللاحقة كثيرا بأفكار (ورقة).. » دون 
أن يبين مواطن هذا التأثير أو ادلته على وجه التحدید . 
٭× بل جاد 


کت 


۰ يتمخض الشك في الرواية لدی (وات) من خلال العطیات الزمنية التالية 
9 التي تحدث نوعا من الاتفاق العرضي بين تفاصیل الرواية وبين ماحدث فیها 
بعد وقد يطاح بالرواية نتيجة هذا الاتفاق الذي بری فيه (وات) قصدا متعمدا لتحقیق 
مضلطة: او تمجيد شخصية, أو كنفين دعاية لهذه الشخصية ار تلك 
فمثلا « لا كان النبل يقوم مبدئيا في الاسلام على الاخلاص لقضية الأمة 
الاسلامية, فقد استغل المسلمون حقوق أجدادهم في النبل والكرامة. ولهذا يجب 
معالجة آخبار المسلمين الأول بحذر. فاذا ماوجدنا أن أحفاد شخص ما أو المعجبين به 


ل 0 


یعلنون أنه كان بين المسلمين العشرة الأوائل» فمن الحذر الافتراض أنه كان على الأغلب 
الخامس والثلاثين بينهم »۲۱ ومثلا قول الطبري « إنه بعد هولاء الثلاثة الذين کانوا 
أول من انتمى للاسلام» يأتي عدد مهم من المسلمين الذين جاء بهم آبوبکر» « موضع 
شك. لأن هؤلاء الرجال المذكورين هم في الحقيقة الخمسة الذين أصبحوا القادة مع علي 
حين وقاة عمر, فقد عينهم لتأمين انتخاب الخليفة (في مسألة الستة الشورى المعروفة). 
وإن من الصعب القول بأن هؤلاء الخمسة آنفسهم قد جاءوا معا إلى محمد قبل عشرين 
سنة عند بدء الاسلام. وأسماؤهم هي : عثمان بن عفان: الزبير بن العوام» عبد 
الرحمن بن عوف. سعد بن آبي وقاص, طلحة بن عبید الله >“ . 


ألا يجوز أن يكون اختيار عمر رضي الله عنه لهؤلاء الرجال الستة» كي ينتخبوا 
من بينهم الخليفة التاليء كونهم أول من اسلم بعد آبي بكر نفسه» فاكتسبوا بذلك ليس 
مكانة في قلوب المسلمين وشرفا في الاسلام فحسبء ولكن خبرة وإدراكا تمكنانهم من 
قيادة دولة أصبحت تمد ظلها على مساحات واسعة من العالم القديم .. أيكفي هذا 
التطابق الذي ربما يكون متعمد اء لكي نضع الرواية وشبيهاتها موضع الشك, ونضحي 
بها ؟ 

عبر هذا السياق من الشك أو النفي» يمكن أن نجد افتراضات آخری يطرحها 
(وات) يشكك من خلالهاء ٠‏ أو ينفي» روایات ووقائع (قب قبلیة) أعتقد آن ذکرها اما 
فیما بعد يحقق مصلحة أو سمعة أو دعاية مالهذه الفثة أو تلك ولهذه الأسرة أو تلك 


فمثلا يمكن «أن نفترض أن حماية مطعم بن عديء زعيم بني نوفل» محمدء إثر 
عودته من الطائف» كان بيعض الشروط؛ وان نجد حدیٹا عن ذلك في المصادر وليس ذلك 
مدهشا لأن هذه القصة تروی لتمجيد نوفل ء ثم اهملت فیما بعد لأنها تسيء لبني هاشم, 
ولهذا لايذكرها ابن اسحق (بینما يدخلها ابن هشام)!! » ('') ومثلا « ان عروة كان 
ينتمي لبيئة سياسة في الدولة الاسلامية وهي الحزب الحاكم یام محمد والمؤلف من 
الثلاثي أبي بكر عمر وأبي عبيدة(!!) ثم حزب عائشة. طلحة والزبيرء الذي عارض علیا 
سنة ٣۳ھ‏ ومعاوية معاء ثم الحزب السوول عن الثورة ضد الأمويين من سنة 1۲ - 
۲ ه ( وليست هذه الجماعات متماثلة بل يوجد بينها نوع من الاستمرار ) وليس من 
المستغرب اذن ان نجد بين الواد التي رواها عروة عناصر تجعل قبائل أمية هي المسؤولة 
عن معارضة محمد وأبي بكر وتظهرها بمظهر سییءء ومن ذلك شكاوي محمد من مسلك 
بني عبد مناف نحوه» وقوائم المعارضين وفظاظة آبي جهل ولجاجته للقتال» ۲۰۱ . ومثلا 
« يجب أن نتذكر أن هناك من حاول التقليل من آهمية الانتصارات الأولية التى حازها 
محمد ( في المرحلة المكية ) لان آحفاده الذين تبعوه لفترة من الزمن ثم تركوه کانوا 
لابودون أن تذكر هذه الأمور ٠»‏ 


۱۵۲ 


ومثلا « بهمنا أن نذکر أن عروة ( الاخباري العروف ) كان ينتمي لعائلة الزبير 
العادیة حینئذ لعائلة أمية وان روایته العائلية تسعی للمبالغة في الاضطهاد وتأثيره على 
مجری الحوادث » اعتمادا على أن قبيلة آمية كانت إلى جانب العارضة محمد » ٠١.‏ 
وسنتکلم عن موقف (وات) من مسالة الاضطهاد القرشي بعد قلیل, والهم انه لیس عروة 
وحد هھ الذي تحدث عن وقائع الاضطهاد لكى نشكك في كونها مبالغا فیها نكاية بینی 
أمیةء وإنما غيره من الاخباریین والمؤرخين الذين لم تكن لهم صلة مباشرة بهذه العائلة 
أو تلك !! 


ودور العباس عم النبي صلي الله عليه وسلم في بيعة العقبة الكبرى معروف كما 
أن دوره في فتح مكة ‏ آیضا -معروف . 

ومعروف أيضا أنه لم يقف یوما پمواجهة الدعوة ۰ أو يلحق بها التاعب» على 
الرغم من وثنیته, خلافا لما صدر عن أخيه أبي لهب ؛ حتى ليمكن اعتبار العباس أحد 
مستشاري الرسول صلى الله عليه وسلم وحماته أسوة بعمه التوق ابي طالب ولاندري 
مدى صحة الرواية التي تقول أنه أسلم في فترة مبكرة وانه اختار أن يظل في مكة لتأدية 
مهامه في خدمة الدعوة من هناك مستندا إلى مكانته العائلية . 

ومهما يكن من أمر فإن (وات) يرى أن ينفي وجوده في بيعة العقبة بالصيغة 
القاطعة التالية « يجب رفض الحادث الذي وقع للعباس على أنه اختراع لاحق لاخفاء 
العاملة المشينة التي لحقت بمحمد على يد بني هاشم في ذلك الوقت . كان محمد عند 
عودته من الطائف في حماية سيد قبيلة نوفل, أما القول بصحة الحادث لان العباس 
يتكلم فيه ككافر فلا أساس له :''. ويمضي (وات) إلى الاستنتاج التالي « كان الشرك في 
نظر المعارضين (في نهاية القرن الأول الاسلامي) أقل من العار, أما الرواية المنسوية 
لوهب بن منبه والتي حفظت على ورق البردى فهي تميل إلى تأكيد الرأي الذي تقدمنا به 
سابقا. يمدح العباس محمدا في هذه الرواية . ثم يأذن محمد لأحد المدنيين بالرب على 
العباس وموّاخذاته مظھرا له أنهم یحسنون الظن بمحمد أكثر منه. ونشعر اننا آمام رد 
على دعاية العباسيين. والافتراض الذي يبعث على الرضا هو أن زيارة العباس للعقبة 
اختراع محض استخدمته الدعاية العباسية ۲٩‏ 

عد بجاو یہ 


کوک 


ومسالة اضطهاد الزعامة الوثنية للمسلمين معروفة تماما .. ومتواترة إلى الحد 


سر ۱۵۳ 


لکن وات يشك في آنها كانت بالعنف الذي تشبر إليه المصادرء وينفي أن تکون 
(بالشدة) التي يعرفها الناس جيلا بعد جيل .. ویڈیر الشك حول مایعدّہ مبالغة في 
تصوير الوقف .. ويسعى لوضع لمساته على الوقائع كي تميل أكثر الى الاعتدال ! فهى 
يقول « لاشك أن الصادر حين تتحدث عن فتنة المسلمين إنما تشير لمثل أعمال آبي 
چهل, وهي ليست مع ذلك فتنة قاسية . يتأكد ذلك إذا مافحصنا بدقة سير ابن هشام 
والطبري وابن سعد. لان مايذكر فيها يتحدث بلاشك عن افظع الشواهد . وکل شيء 
يدعو إلى اقناعنا بأن الاضطهاد كان خفیفا . ومن الممكن أن المبالغة في الاضطهاد 
نشأت من محاولة نفى تهمة الارتداد عن الدين عن شخص من الأشخاص . وتشهد 
الوثائق التي لدينا على مختلف مظاهر المعارضة المذكورة عن ابن اسحق فقد شتم محمد 
وتعرض لاهانات بسيطة کان تجمع أوساخ جيرانه امام منزله, وریما زاد الازعاج بعد 
وفاة آبي طالب. ومن المکن أن يكون انخفاض رأسمال آبي يكرمن ۶۰۰۰۰ درهم إلى 
٠‏ بين اعتناق الاسلام والهجرة سببه الضغط الاقتصادي الذي كان يلوح به 
آبوجهل ولیس شراء العبيد كما يقول ابن سعد لان ثمن العبد لم يكن يتجاوز ال ٠٠٤‏ 
درهم تقريبا . واشهر الأمثلة على التعذيب الجسدي مانزل بالعبيد كبلال وعامر بن 
فهيرة. كذلك رفض العاص بن وائل ان يسدد دينا للخباب بن الأرت, ویمکن أن نذکر 
نوعا رابعا من الاضطهاد وهو الضغط الذي يقوم به الآباء والأعمام والأخوة على آفراد 
عائلاتهم أو قبائلھم "ييل 

ويخلص (وات) إلى النتيجة التالية « كان اضطهاد المسلمين إذن خفيفا ء لأن 
نظام الحماية في مكة ‏ حماية القبائل لأفرادھا كان يمنع من أن يؤذى المسلم على يد 
فرد من قبيلة أخرى حتى ولو كانت قبيلة السلم لاتميل إلى الاسلام, لأن الامتناع عن 
نصرة العشيرة في نزاعه مع الآخر يعد مساسا بشرف القبيلة ولهذا اقتصر الاضطهاد 
على : 
١‏ - حالات لاتم علاقات القبائل حين يكون المضطهدون في القبيلة نفسها أو حين 

تكون الضحية لاتحميها أية قبيلة . 
۲ - أعمال غير مذكورة في شريعة الشرف التقليدية كالاجراءات الاقتصادية والشتائم 

اللفظية التي لاتمس إلا الفرد وليس القبيلة . 

وقد كان هذا الاضطهاد المحدود كافيا لتنشيط الاسلام الوليد ولكته لم يستطع 
رڌ أي مؤمن عن دینه۳ . 

والحديث عن عنف الاضطهاد يطولء ولن یتسم المجال سوى لطرح إشارات 
فحسب عن بعض ماکان يجري بين المسلمين وخصومهم يتبين من خلالها أن الاضطهاد 
لم يكن (خفيفا) كما ذهب (وات) .. 


نت ۱۵6 نس 


الذي ينصب عليه ومنهم من یصلب لهم ویعصمه الله منهم . وقد روی مجاهد أن 
الستضعفین من السلمین البسوا دروع الحدید وصبروا في الشمس حتی بلغ الجهد 


(vv) 


وکان بنو مخزوم يخرجون بعمار بن ياسر ويأبيه وأمه » إذا حميت الظهيرة, 
يعذبونهم في رمضاء مكة؛ فیمر بهم الریسول صلی الله عليه وسلم فيقول : صبرا آل ياسر 
القول فطعنها في بطنها .. وکان عمار یعذب حتی لايدري مایقول(۳) . وجیء بخباب بن 
الثرت فجعلوا پلصقون ظهره بالأرض على الرضف حتی ذهب ماء متنه ویقول خباب 
نفسه : لقد رآيتني یوما وقد آوقدوا لي نارا ثم سلقوني فیهاء ثم وضع رجل رجله على 
پقول ( لایتمنین أحدكم الوت ) لتمنیته !۱( 


FF #F‏ ف 


وقد بلغ من شدة الاضطهاد أن بعض المسلمين قد تضعضعوا أمام المحنة ولم 
يطيقوا تحمل الأذى والاضطهاد. وآنهم آبدوا شکهم في نصر الله الوعود للمسلمين 
حملة لاذعة .. ( ومن الناس من يعبد الله على حرف» فان أصابه خير اطمأن به » ون 
آصابته فتنة انقلب على وجهه خسم الدنيا والآخرةء ذلك هو الخسران المبين .. ) (:*) 

عن سعيد بن جبير قال : قلت لعبد الله بن عباس : آکان المشركون يبلغون 
من أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم من العذاب مايعذرون به في ترك 
دينهم ؟ قال نعم : واللهء إن كانوا ليضريون أحدهم ويجيعونه ويعطشونه مايقدر 
أن يستوي جالسا من شدة الضرب الذي نزل به“ . 

ولعل (وات) كان يمهد بوجهة نظره تلك (لنفي) آخر لواحدة من وقائع السيرة 
المكية المعروفة تماما : إن هجرة المسلمين إلى الحبشة كانت بسبب الاضطهاد .. لكي 
يطرح بدلا من ذلك شكه في هذا السبب ويقدم بديلا عنه : محاولة الرسول صلی الله 
عليه وسلم تفادي انشقاق كان یقسم المسيلمين حزيين 11 

يضطرب (وات) في تحليل أسباب الهجرة الى الحبشة ويقاء المسلمين هناك 
ردحا طویلاء بین خمسة أسباب آولھا الهروب من الاضطهاد وثانيها البعد عن خطر 
الارتداد وٹالٹھا ممارسة النشاط التجاري ورابعها السعي للحصول على مساعدة حربية 


۱۵۵ سس 


من الأحباش . ثم يشكك في جدوی الاعتماد على هذه الاسباب ویقول « من الصعب 
مقاومة الفكرة القائلة بوجوب الاطمئنان إلى السبب الخامس وهو أنه نشا انقسام قوی 
في الرآي داخل آمة الاسلام الناشكة »۰۳۱ ول مکان سایق کان (وات) قد قال « ویبدو 
أن إقامة خالد بن سعيد الطويلة في الحبشة تشير إلى أنه كان على خلاف مع محمد في 
سياسته وأنه لم يكن يوافق على التوجيه السياسي المتزايد للاسلام, ولا على أهمية الدور 
اليسياسي محمد يسبب نبوته» ولو أن خالدا اهتم بالنواحي السياسية للرسالة لدفن 
خلافه مع محمد وعاد إلى مكة قبل السنة السابعة للهجرة ۸7) 

يستنتج (وات) من هذه الأخبار القليلة التي ساقها حدوث خلاف في الرأي بين 
السلمین» وخاصة مع أبي بكر الذي كانت له مكانة قوية عند الررسول صلی الله عليه 
وسلم ء ويرى أن الرسول صلى الله عليه وسلم أوعز لمخالفي أبي بكر بالهچرة إلى 
الحيشة تفاديا للأخطار التى قد تنجم عن هذا الخلاف . غير أن الأدلة التى يسوقها 
(وات) ليست قوية. فإن بعض من هاجر إلى الحبشة كعثمان وطلحة كانوا من أصحاب 
أبي بكر .. كما أن اختفاء أسماء بعض المسلمين الأول المهاجرين وعدم لعبهم دورا 
رئيسيا في السياسة فيما بعدء وخاصة في عهد أبي بکر» لايمكن أن يعزى إلى خلافهم 
معه فقط بل قد يرجع الى انشغالهم بأمور أخرى في الحياة. والواقع أن أبايكر استعان 
بكثير ممن أسلم عند فتح مكة آو بعدهاء وبأولاد كثير ممن قاوم الاسلام . فلو اهمل 
أيويكر رجلا لماضيه لكان الأجدر به أن يهمل هؤلاء ولايسلمهم قيادة الجيوش 
الاسلامية التي أحسنوا قيادتها. والواقع أن الآيات القرآنية ('*) توحي بأن دافع الهجرة 
هو الاضطهاد الشديد الذي وقع على المسلمين والمحاولات التي بذلها المشركون لفتنتهم, 
وانها هي التي دفعت الرسول صلی الله عليه وسلم إلى الايعاز اليهم بالهجرة(۳, الأمر 
الذي كاد أن يدفع أبابكر نفسه إلى الهجرة لولا أن آجاره أحد الزعماء"“ . 


ی 


* " یقتحم (بشکه) و (نفیه الكيفي) جدار الوقائع لكي یزرع هناك افتراضاته 


إن الرسول صلی الله عليه وسلم لم یهاجم یوما عبادة الأصنام في الكعبة, وإنما 
انصبّ هجومه على عبادة الأصنام القابعة في المعابد الكائنة في ضواحي مكة .. ولذا فإن 
معارضة مكة للاسلام لم يكن سببها الأساسي «الخوف من أنه إذا دان أهل مكة 
بالاسلام وترکوا الالحاد كف البدوعن زيارة الكعبة وحلّ الخراب بذلك في تجارة مكة . 
وهذا السبب غير مرض» فسوف نحاول عبثا العثور في القرآن على أي اثر لهاجمة عبادة 


La 


الاصنام في الکعبة .. ولقد رآینا أن الهجوم على عبادة الأصنام كان في المعابد الكائنة في 
ضواحي مكة ولم يكن لهذه المعابد أهمية تجعل التخلي عنھا يهدد بانھیار التجارة المكية 
عامة». ويخلص (وات) إلى القول بأن «فتح مكة لم يغير سوی الميزات الثانوية ٠,‏ . 


لقد كانت دعوة الرسول صلى الله عليه وبسلم منذ لحظات (إعلانها) الأولى وحتى 
دخول مكة وتحطيم الاصنام. صيحة متواصلة ضد الوثنية وصراعا مكشوفا ضد 
الأصنام آیا كانت في مكة أم خارجها . 

إن هذا التجزيء الذي يمارسه (وات) أسوة بكثير من المستشرقين مرفوض 
تاريخيا وعقيدياء فالحركة الاسلامية حركة توحيد مطلق ينفي منذ اللحظة الأولى أى 
توجه وثني. وقد آدرکت الزعامة القرشية هذا جیداء ولذا فإنها كانت مستعدة للتنازل 
عن أي شيء؛ لمنح الریسول صلی الله عليه وسلم كل مايريده, إلا هذه : شهادة أن لا إله 
إلا الله. وكان الرسول صلى الله عليه وسلم, في القابل, مستعد أن يدخل في حوار مع 
الزعامة الوثنية في كل شيء إلا في هذه : شهادة أن لا إله إلا الله وماتعنيه بالضرورة من 
رفض مطلق للوثنية أو عبادة الأصنام . 

ولايدري المرءء إذا اخذ بوجهة نظر (وات) این يذهب برواية البلاذري التي يشير 
فيها إلى اشتداد معارضة قريش للدعوة بعد تصاعد الحملات الشديدة التي راح 
الرسول صلی الله عليه وسلم يشنها ضد آلهتهم واصنامهم(" ولا این يذهب برواية 
ابن هشام" والطبري( "ا التي تذكر أن الشرکین أخذوا -يوما بمجامع -رداء الیسول 
صلی الله عليه وسلم وقالوا له : نت الذي تقول كذا وكذا في عيب آلهتنا ودیننا ؟ فما 
كان جوابه إلا أن قال لهم «نعم آنا الذي أقول ذلك»!! ولابرواية ابن هشام التي تتحدث 
عن ذلك الاجتماع الذي عقده زعماء قريش وبعثوا إلى الرسول ليكلموه .. وقالوا له: إنا 
والله مانعلم رجلا من العرب أدخل على قومه مثل ما أدخلت على قومك, لقد شاتمت الآباء, 
وعبت الدینء وشتمت الآلھةء وسفهت الأحلام وفرقت الجماعة .. فإن كنت انما جئت 
بهذا الحديث تطلب به مالاجمعنا لك من أموالنا حتى تكون أكثرنا مالاء وان كنت إنما 
تطلب به الشرف فينا فنحن نسوّدك علينا .. فاجابهم الرسول: ماجثت ہما جثتکم به 
أطلب أموالكم ولا الشرف فيكم ولا املك علیکم. ولكن الله بعثني إليكم رسولا .. فان 
تقبلوا مني ماجفتکم به فهو حظكم في الدنيا والآخرة, وان تردّوه علي أصبر لأمر الله حتى 


يحكم الله بيني وبینکم ١(۰.‏ 


ولايدري المرء كذلك أين يذهب برواية ابن سعد التي تقول : إِنَّ وفدا من زعماء 
قريش قدموا إلى ابي طالب ليلتمسوا إليه أن يكف ابن آخیه, فاستدعاه وقال له « ياابن 
أخي هؤلاء عمومتك وآشراف قومك وقد آرادوا أن پنصفوه, فقال رسول الله صلى الله 


مس ۱۵۷ — 


عليه وسلم : قولوا اسمع !! قالوا : تدعنا وآلهتنا وندعك وإلهك. قال آپو طالب : قد 
آنصفك القوم فاقبل منهم. فقال رسول الله : آرآیتم إن أعطيتكم هذه هل آنتم معطي 
كلمة إن انتم تکلمتم بها ملكتم العرب ود انت لکم بها العجم ؟ فقال آبو جهل : إن هذه 
كلمة مريحة» نعم وابيك. لنقولنها وعشر آمثالها !! فقال الرسول : قولوا ( لا له إلا الله ) 
فاشمآزوا ونفروا منها وغضبوا وقاموا وهم یقولون : اصبروا على آلهتکم إن هذا لشيء 
یراد" 5 


ومن عجب أن (وات) يضع يده في أكثر من موضع من كتابه على إحدى 
الحقائق الآساسية للحركة الاسلامية : إن التغيير الديني بتمخض بالضرورة عن 
تغييرات اجتماعية واقتصادية وسياسية (وسنتناول هذه المسالة فيما بعد)ء وكان 
يجب عليه من أجل أن يكون منطقيا مع هذه القناعة أن یؤکد حقيقة التغيير الشامل 
الذي ينتظر مكة على يد الدعوة الجديدة, لكنه يتجه وجهة معاكسة تماما فيطرح مقولته 

وثمة فرق بطبيعة الحال بین الاعتماد على نظرية الأسباب الاقتصادية التى 
يرفضها (وات) في تفسير تخوف المكيين من الاسلام "ء وبين أن الدعوة الاسلامية 
جاءت لكي تقلب مواضعات الحياة المكية, ہما فيها الاقتصاد, رأسا على عقب . 


وحول الرواية المعروفة التي يوردها الطبري وابن هشام وغیرهما والتي تتحدث 
عن اجتماع الزعامة القرشية لاتخاذ موقف نهائي من الرسول صلى الله عليه وسلم قبيل 
هجرته إلى المدينة يثير (وات) شكا جدیدا : إن النية لم تنعقد على قتل محمد» ويستبدل 
بذلك _-كعادته ‏ افتراضا يراه وهو أن محمدا ريما يكون قد رجم في مكة ذاتها بعد 
الاجتماع وهو يطرح المسألة بالشكل التالي « ليس هناك داع للشك بأن هذا الاجتماع 
قد عقد. وآن الحاضرین أدركوا أن محمدا يهيىء مشاريع معادية لھم؛ كما يقول ابن 
اسحق, وتوضح الحوادث التي وقعت فيما بعد بأن النیة لم تنعقد على قتل محمد » لأن 
الاتفاق على ذلك لن يكون بالاجتماع كما تؤكده الصادر . ولربما كان قرب وقوع الخطر 
هو الذي عجل برحيل محمد . ومن الصعب التأكد من طبيعة الخطر الذي كان يهدد 
محمدا وأتباعه, فلقد أضيفت أشياء كثيرة على قصة الهجرة لتجمیلھاء حتى إن المصادر 
الاولی نفسها لم تخل من الاضافات. ولايستبعد أن يكون محمد قد رجم في مكة ذاتها 
بعد الاجتماع ء 


۱۹۸ - 


۵ 


(وات) الذي يعتمد ‏ آحیانا - اثارة الشك في الواقعة التاريخية: آونفیها اذا 

؟ . اقتضى الأمرء یسعی. بالاتجاه النقدي البالغ فيه نفسه؛ إلى مایقابل هذا 

ولایقل عنه سوءا : افتراض وقائع أو استنتاجات معينة قد لاتدعمها حقائق السبرة 

ووقائعها بل إنه قد يؤكد صدق رواية ضعيفة اوواقعة مدخولة ليس لها مايؤيدها في حالة 

عرضها على التيار العام المتوحد لتلك الحقائق والوقائع . 

إنه إذا كان في الحالة الأولى يشكك فيما هو اقرب إلى الصدق, فإنه في الحالة 

الثانية يصدق ماهو أقرب إلى الكذب .. والوقفان في حقيقة الامر وجهان لعملة واحدة : 
هي عملة النقد الذي يتجاوز حده الإيجابي البناء إلى الهدم والنفي والتشكيك .. 


إنه يفترض - مثلا ‏ أن الآية التي تنده برفض السجود عند تلاوة القرآن(۳) إنما 
هي بادرة لبعض المعارضة في صفوف المؤمنينء أو آنها نوع من الارتداد عن الدين » 
وهو یستعمل هذه العبارة الافتراضية « ولریما تخیلنا أن الآية یمکن أن تکون تلمیجا 
.. إلى آخره (١‏ 

كما یفترض أن « تجربة محمد في نخلةء عند عودته من الطائف "ء والتی هد أت 
من انحطاطه العصبي؛ مرحلة في حرمانه الثقة بالجتمع الانساني ۸۳۰ 
الانساني ولاعانی من أي انحطاط عصبيء وإنما طرح قولته العروفة مخاطبا الله 
سبحانه ( إن لم يكن بك غضب علي فلا آبالي ) والتي تتضمن معنی التماسك النفسي 
إزاء الأحد اث» والثقة الطلقة بعون الله والاستعداد التحدي لواصلة الطریق . 

وعن سودة بنت زمعة, زوجة الرسول صلى الله عليه وسلم الثانية بعد خديجة, 
بمخدومه(۳") » كيف ؟ لاأحد يدري .. وماهي الوقائع التي تؤكد هذا التصور المظلم ؟ 
لاأحد يدري كذلك .. 

وهو يفترض أن استدعاء محمد صلى الله عليه وسلم للمهاجرين من الحبشة في 
السنة السابعة للهجرة كان بسبب رغبته في تقوية مركزه بالاعتماد على تأييد تلك الجماعة 
الصفیرۃ(ٴ'' 

والافتراضات کثبرة . والاعتماد على الضعیف الشاذ منبث هذا وهناك. ولن 
يتسع المجال دناقشتها أو حتی لاستعراضها .. ولکننا نريد أن نقف قلیلا عند 
واحدة منها نظرا لخطورتها البالغة. ولكونها تمثل (نموذجا) واضحا لواحد من 


۱۳۳۳۹ 


الأخطاء المنهجية التي يعاني منها البحث الاستشراقي . الافتراض . وتبني 
الضعیف الشاذء ومحاولة ترصیعه وترصنه بعبارات التوثيق والتأکت. يخلاف 
الروایات والوقائع التي بسعی إلى التشكبك بها. أو نفیها. حيث بحاول هدمها 
بعبارات التضعیف والتشکك كما رأينا . 
یقول (وات) - ولنلاحظ صيغ التأکید التي يبثها في عباراته ‏ « .. نلاحظ واقعتین 

نستطيع أن نعدهما أكيدتين. آولا رتل محمد في وقت من الأوقات الآيات التي آوحی بها 
الشيطان على آنها جزء من القرآن لأنه لايمكن أن تكون القصة قد اخترعها مسلمون 
فيما بعد أودسها غير المسلمين . ثم أعلن محمد فيما بعد أن هذه الآيات يجب ألا تعد 
جزءا من القرآن ويجب استب دال آيات بها تختلف عنها كثيرا في مضمونها . والروايات 
الأولى لاتحدد الوقت الذي حدث فيه ذلكء والأقرب» أن يكون ذلك قد وقع بعد بضعة 
أسابيع أو أشهر . وهناك واقعة ثالثة أو مجموعة وقائع نستطيع أن نكون واثقین منها . 
وهي آنه كان يجب على محمد ومعاصريه المكيين أن يشير في القرآن للآلهة اللات التي 
كانت معبودبة في الطائف, والعزى العبود.ة» في نخلة بالقرب من مكة؛ ومناة التي كان 
معبدها بين مكة والمدينة .. ماتعنيه إذن الآيات الابليسية أن الاحتفالات مقبولة في 
العاید الثلاثة حول مكة » وأما معنی الآيات التى تقول بأن العبادة في هذه المعايد غير 
مقبولة فهي لاتحرم العبادة في الكعبة . ۱ 

« ویجب أن نعترف بأن الآيات التی صححت سورة النجم تمجد الکعبة على 
حساب العابد الأخری, إلا إذا افترضنا وجود آيات آخری كانت تحرم ذلك ثم رفعت 
فيما بعد من القرآن ء ولكن ليس لدينا أي سبب يمكن الأخذ به» ومن المهم أن نتذكر 
بهذا الصدد أن هذه العاید قد هدمت عند صعود نجم محمد .. 

«وهكذا فان قيمة الآيات الابليسية مهمة. فهل اعترف محمد بصحتها لانه 
كان يهمه كسب الأنصار في المدينة والطائف وبين القبائل المجاورة ؟ هل كان يحاول 
التخفيف من تأثير الزعماء القرشيين المعارضين له باكتساب عدد کبیر من الاتباع؟ ذكر 
هذه المعايد دليل على أن نظرته أخذت في الاتساع(!!) 

ويمضي (وات) إلى القول « إن نسخ الآيات (الابليسية) مرتبط بفشل التسوية 
(بين محمد وزعماء قريش) ولاتيء یسمح لنا بالاعتقاد أن محمدا قد استسلم لخداع 
ا لکیین ولکنه انتھی به الأمر إلى إدراك أن الاعتراف ببنات الله (كما كانت تسمى الالهة 
الثلاث وغيرها) يعني إنزال الله إلى مستواها. وعبادة الله في الكعبة لم تكن في الظاهر 
تختلف عن عبادتها في نخلة والطائف وقديد. وهذا يعني أن محمدا لم يكن يختلف كثيرا 
عن كهانهم وأنه لم يكن یری نفسه مدعوا لأن يكون تأثيره أعظم من تأثيرهم . ينتج عن 
ذلك أن الإصلاح الذي عمل له من كل قلبه لن يتحقق . 


2 


وهكذا لم يرفض محمد عروض المكيين لاسباب زمنية بل لسبب ديني 
حقيقي . ليس لانه لم يكن يثق بهم. متلا أو لأنه لم يبق شيء من مطامحه 
الشخصية. بل لن الاعتراف بالهتهم يؤدي إلى فشل قضیته والهمة التي تلقاها 
من الله . ولاشك أن الوحی قد نبهه إلى ذلك, كما أنه من المکن أن يكون قد شعر 
بخطئه بهذا الصدد قبل نزول الوحي .. ۰( . 

ویخلص (وات) إلى تركيز السألة بالشکل التالي « لاشك أن محمدا قد نال تجاجا 
آمام زعماء قریش لیهتموا بأمره » فظهرت الحاولات لحمله على الاعتراف بصورة أو 
آخری بالعبادة ‏ العابد الجاورة . وکان في أول الأمر مستعدا لذلك بسبب النافع 
الادية(!!) ولأنه كان يشعر أن ذلك يساعده على تحقیق مهمته بسھولةء ثم آدرك شیتا 
فشيئا عن طريق النصح الإلهي أن ذلك كان تسوية مميتة فأعدٌ مشروعا لتحسين وسائله 
بالمحافظة على الحقيقة كما تظهر له ء فأعلن رفض الشرك بالفاظ شديدة تغلق الباب في 
وجه كل تسوية ۰( . 

إن هذه الواقعة المدخولة (التي تسمى أيضا بحديث الغرانيق) والتي يفترض 
(وات) أنها أکیدۃء تحمل عناصر تناقضها واضطرابها وتهافتها .. 

إنها تعني أن محمدا صلى الله عليه وسلم يمكن أن يخطىء أو يتقبل الخطأ .. 
ولكن في ماذا ؟ في أشد الأمور في دعوته وضوحا » وصرامة وجدیةء واستعصاء على 
الغموض. أو الخطأ أو التنازل أو المساومة : التوحيد المطلق لله. ورفض الوثدية 
رفضا جازما قاطعا لایقبل مهادنة أو اعترافا .. 

إن (وات) نفسه يؤكد هذا العنی ولكن في تسویغ النسخ الذي تعرض له الموقف 
السابق ولیس في نفي الواقعة نفسها أو التشكيك فیها كما كان يجب أن يكون؛ ولاسیما 
بالنسبة لرجل يتميز بالهارة في النفي والتشكيك بالاستناد إلى مایمکن اعتباره ادلة 
مقارنة أو مقنعة !! ١‏ 

ثم إن (وات) الذي أعلن في مقدمته أنه سيمتنع عن استعمال تعبير مثل « قال 
تعالى » أو « قال محمد »» بل « يقول القرآن ». يعتمد هاهنا صيغا وتعابير يخالف فيها 
عما أكده في مقدمته ويوحى للقارىء بأن محمدا صلى الله عليه وسلم هو الذي يرتب 
آیات القرآن وفق ماتقتضيه الظروف !! فنحن نقرأ عبارات كهذه « أعلن محمد أن 
هذه الآيات لايجب اعتبارها جزءا من القرآن ويجب استبدال أيات بها تختلف عنها في 
مضمونها » کان يجب على محمد أن يشير في القرآن للآلهة اللات » « إن ذكر العاید - 
في الآیات الابليسية - دلیل على أن نظرته آخذت في الاتساع»!! 


بت ۱1۱ 


وهذا تناقض آخر .. فان (وات) مایلبث أن يبين خطأ هذا الوقف وتعارضه مع 
المهمة الأساسية التی تلقاها محمد عن الله وهی التوحيد .. وحتی على الستوی 
الشخصي فإن الاعتراف بالآلهة كان سينزل بمحمد صلی الله عليه وسلم كما يقرروات 
- من مرتبة النبوة التفردة إلى أن يكون مجرد كاهن من كهان العرب!! فأي اتساع هذا 
في النظرة من خلال اعتراف بالأصنام يقود إلى نتائج سلبیةء واضحة, كهذه ؟ 

ولنرجع إلى رواية (الآيات الابليسية) أوقصة الغرانيق التي أوردها ابن سعد في 
طبقاته والطبري في تاريخه وبعض ال مفسرين .. إلا أن رواياتهم. كما يقول ابن كثير في 
تفسيره « من طرق مربسلة كلهاء ولم آرها مسندة من وجه صحيح ».!.! 

« وأكثر هذه الروايات تفصیلا وأقلها إغراقا في الخراقة والافتراء على رسول الله 
صلى الله عليه وسلم. رواية ابن آبي حاتم (التي ينتهي سندها إلى ابن شهاب) قال : 
انزلت سورة النجم وكان المشركون يقولون : لو كان هذا الرجل يذكر آلهتنا بخير آقررناه 
واصحابه وإكنه لایذکر من خالف دينه من اليهود والنصارى بمثل الذي يذكر الهتنا من 
الشتم والشر . وكان رسول الله صلى الله عليه وسلم قد اشتد عليه ماناله واطحابه من 
أذاهم وتكذيبهم» وأحزنه ضلالهم, فكان يتمنى هداهم . فلما آنزل الله سورة النجم قال 
( آفرآیتم اللات والعزی ومناة الثالثة الآخری ) ألقى الشيطان عندها كلمات فقال : 
وإنهن لهن الغرانيق العلى وان شفاعتهن لهي التي ترتجى ... فوقعت هاتان الكلمتان 
في قلب كل مشرك بمکة» وتباشروا بها وقالوا : إن محمدا قد رجع إلى دينه الأول ودين 
قومه: فلما بلغ سول الله صل الله عليه وسلم آخر التجم سجد؛ وسجد کل من حضره 
من مسلم أو مشرك .. فعجب الفریقان کلاهما من جماعتهم في السچود .. فأما السلمون 
فعجبوا لسجود الشرکین معهم على غير إيمان ولايقينء ولم يكن السلمون سمعوا الذي 
القی الشیطان في مسامم الشرکین .. فاطمانت آنفسهم - أي الشرکون لما آلقی 
الشیطان في أمنية رسول الله صلى الله عليه وسلم, وحدشهم به الشیطان أن رسول الله 
قد قرأها في السورة فسجدوا لتعظيم آلهتهم .. ثم نسخ الله ماألقى الشیطان, وأحكم 
آياته » وحفظه من الفرية وقال (وما آرسلنا من قبلك من رسول ولا نبي .. الخ ) فلما بين 
الله قضاءه ربراه من سجع الشیطان انقلب المشركون بضلالتهم وعد اوتهم على 
المسلمين واشتدوا عليهم .. 


الله صل الله عليه وسلم ۔وتعلل هذا برغبته -حاشاه - ف مراضاة قريش ومهادتتها !! 
وزوانات الخاد مها يف ند الا الأول :سی قشلا عن اناا 
تة الف وحفط الذكن من المت والتحریف: فان سياف السوزة ذاته رتفزها یا 


بت ۱۱۲ 


قاطعا . إذ إنه یتصدی لتوهین عقيدة الشرکین في هذه الآلهة وأساطيرهم حولها . فلا 
مجال لادخال هاتين العبارتین في سياق السورة بحال . حتی على قول من قال : إن 
الشیطان القی بهما في اسماع الشرکین دون السلمین. فهژلاء الشرکون کانوا عربا 
یتذوقون لغتهم وحين یسمعون هاتين العبارتین القحمتین ویسمعون بعدهما (آلکم الذکر 
وله الأنثى ؟ تلك إذن قسمة ضیزی . إن هي إلا آسماء سمیتموها آنتم وآباژکم. ماآنزل 
اھ بها من سلطان .. ). ویسمعون بعد ذلك (إنَ الذين لايؤمنون بالآخرة لیسمون 
الملائكة تسمية الانثى . ومالهم به من علم ان يتبعون إلا الظن ون الظن لايغني من 
الحق شیئا) ويسمعون قبله (وكم من ملك في السماوات لاتغني شفاعتهم شیئا إلا من 
بعد أن يأذن الله لمن يشاء ويرضى) .. حين يسمعون هذا السياق كله فإنهم لايسجدون 
مع الرسول ‏ صلی الله عليه وسلم - لان الكلام لايستقيم . والثناء على آلهتهم وتقرير 
أن لها شفاعة ترتجی لایستقیم . وهم لم يكونوا أغبياء كغباء الذين افتروا هذه الروايات 
التي تلقفها منهم المستشرقون مغرضين آوجاهلین( ۲ . 

و (وات) لايكتفي بافتراض صحة حديث الغرانيق هذاء بل يوسع هذا الافتراض» 
فيبني على عدد من الآيات التي تدعو إلى التوحيد ورفض الشرك. من مثل (قل آندعومن 
دون الله ما لاينفعنا ولايضرناء ونرد على أعقابنا بعد إذ هدانا الله ؟)9'') هذه النتيجة 
التي يطرحها بصيفة التأكيد «الاعتقاد بان محمدا عانى من إغراء التسوية مدة 
طويلة» 0١:‏ 

ولانريد أن نمضي في مناقشة هذا الاستنتاجء كما لانريد أن نعرض لافتراضات 
(وات) بصدد ظاهرة (الوحي)۱ " لأن هذا يخرج بنا عن دائرة (الاستشراق والسيرة) 
إلى مواقف الاستشراق من (القرآن الكريم) التي يجدها القارىء في مكان آخر من المجلد 
الذي بين يديه .. ولکننا - فقط - نلمح إلى افتراض آخر للرجل الذي حاول جهده أن 
يدرس السيرة بأكبر قدر من الأمانة والموضوعية والحيادية والاخلاص .. فماذا تكون 
النتيجة؟ « يجب (بهذا التأكيد الذي لم يمارسه وات تجاه العديد من الوقائع الصحيحة 
المؤكدة في السيرة) تفسير قول محمد (ماأقرأ ؟) في رده على قول الملك (اقراً) : 
(لاأستطیع القراءة) أو (التلاوة) . يتضح لنا ذلك من وجود رواية تقول (ما انا بقاریء) 
وف التمییز عند ابن هشام (مااقرا) و (ماذا أقرأ) حيث التعبیر الثاني لايمكن أن يعني 
إلا: (ماذا أتلو؟) وهذا هو المعنى الطبيعي لقوله (ما أقرأ؟). ويبدومن المؤكد تقريبا (لاحظ 
كلمة من المؤكد) أن المفسرين التقليديين اللاحقين تجنبوا المعنى الطبيعي لهذه الكلمات 
لیجدوا اساسا للعقيدة التي تريد أن محمدا لم يكن يعرف الكتابة؛ وهذا عنصر رئيسي 
للتدليل على طبيعة القرآن العجزة, ومحتوى رواية ابن شداد في تفسير الطبري يفترض: 
إذا كان النص صحیحاء أن (ما) بمعنى (ماذا) لأنها مسبوقة بالوا"''ا 


"كا 


س ت 


قبيل (الافتراضات) التي يزرعها (وات) في سبرة الرسول صلى الله عليه 
9 وسلم. ويلح عليها وکانها جزء أساسي من حقائق السيرة: آو هكذا يتوهم 
ويريد أن يجر القاریء المسلم معه إلى دائرة الوھمء تلك المقولة الظنية التي رددها 
الجاهليون أنفسهم من قبل وهي أن الرسول صلی الله عليه وسلم كان يتلقى (العلم) 
عن رجال: من أهل الكتاب!! أو أنه على الاقل - تأثر بهم وتعلم منهم .. 
(لاشك) بهذا التعبير المناقض لشكيّة (وات) يطرح الرجل واحدة من مقولاته» أو 
افتراضاته, في الدائرة التي نحن بصددها «لاشك أن خديجة قد وقعت تحت تأثيره (آي 
ورقة بن نوفل الذي اعتنق المسيحية أخيرا) ويمكن أن يكون محمد قد أخذ شیئا من 
حماسه وآراکه» ۷۰١‏ , ۱ 
« وتشجیع ورقة مهم. وليس هناك من سبب للشك (لاحظ العبارة) في صحة 
الجملة بصدد الناموس, واستعمال اللفظ الذي لايرد في القرآن بدلا من لفظ (التوراة) 
القرآني دليل على صحة القول .. إن النص الذي يجمع بين محمد وورقة أفضل من 
النص الذي يجعلهما لايلتقيان ... وتعدٌ كلمة (ناموس) عادة مشتقة من كلمة (۱0۳09) 
الیونانیةء وهي تعني إذن الشريعة آو الكتب المقدسة. وهذا يتفق تماما مع ذكر موسى. 
وقد أبدى ورقة ملاحظة بعد أن أخذ محمد يتلقى الوحي وهي تعني أن مانزل على محمد 
مماثل لكتب اليهود والمسيحيين المقدسة. كما أن محمدا سمع مايوهمه بانه موّسس أمة 
ومشرع لهاء وإذا كان محمد كما یبدو, مترددا يطبعه(!!) فإن هذا التشجيع بإقامة بناء 
ضخم على تجاربه يرتدي أكبر أهمية لتطوره الداخلي, ۷ . 
وإذا كان (وات) في النصين السابقين يلمح فإنه في النص التالي يصرح بأبعاد 
العلاقة بین محمد صلی الله عليه وسلم ‏ وورقة بن نوفل «یبدو ورقة من بين الذين 
اتصل بهم محمد لسبب معرفته بكتب المسيحية القدسة . ولاشك أن المقطع القرآني 
حين ردده محمد قد ذكره بما هو مدين به لورقة .. ومن الأفضل الافتراض (لاحظ 
التعبير) بأن محمدا كان قد عقد صلات مستمرة مع ورقة منذ وقت مبكر وتعلم أشياء 
كثيرة. وقد تأثرت التعاليم الاسلامية اللاحقة كثيرا بآفکار ورقة . وهذا مايعوب بنا إلى 
طرح مشكلة العلاقة بین الوحي الذي نزل على محمد والوحي السابق له( ۳ 
وليس ثمة من داع» لمناقشة هذه الافتراضات التخمينية فيكفي أنها لم ترد 
لتأييدها أية رواية تاريخية على الاطلاق .. ويكفي أن تكون إفرازا لظنون جاهلية ماكانت 
بقادرة على تصوير نزول وحي مستقل جديد من السماء .. أى ظنون طائفية متعصبة 
تتشبث ‏ لسپب مكشوف - بالتصوير الجاهلي ذاته .. ويكفي أنه ليس بمقدور أحد على 


بت 6 ۱۳۱ س 


الاطلاق أن يعثر على رواية تاريخية أو شاهد واحد ينفي (أمية) الرسول صلی الله عليه 
وسلم .. ويكفي كذلك أن هذه المقولة لاتعدو أن تکون نتاجا طبیعیا منهج افتراضي يحمل 
استعد اده لطرح أي تصور قد يدور في ذهن هذا المؤرخ أو ذاك دون أن یکون له سند 
من التاریخ .. 

ويكفي. قبل هذا وذ اك. أن القرآن الکریم, ذلك الصدر اليقيني النفرد» قد نفی 
نفیا قاطعا أن یکون الرسول صلی الله عليه وسلم قد اتصل أو تلقى تعالیمه الدينية من 
أي رجل على الاطلاق (ولقد نعلم آنهم یقولون إنما یعلمه بش لسان الذي یلحدون إليه 
أعجمي وهذا لسان عربي مبین) ۲۱ 

وإذا كان هناك تشابه في علاج بعض المواضيع بين القرآن والكتب الدينية 
السابقة فلأنها صدرت في الأصل جمیعا عن مصدر واحد هو الله سبحانه, ولأن كتاب 
الله جاء لكي يستكمل بناء كانت التوراة والانجيل قد بدأته من قبل (وما كان هذا القرآن 
أن يفتري من دون الله ولكن تصديق الذي بين يديه وتفصيل الكتاب لاريب فيه من رب 
العالمین)"'' (وهذا كتاب آنرلناه مبارك مصدق الذي بین يديه .)۲ 


ولكن يجب أن نتذكر أيضا - أن في القرآن حشودا من المقاطع والآيات تصحح 
رثات التوراة و لانيل أن فا رمیا ای تقندها :ورج حقائق حريد و تفاير 
بالكلية ماطرحته التوراة والأناجيل !! 

ان (وات)ء من حيث لايشعر القارىء أحياناء يمارس تزییفا للسيرة قد لايكون 
متعمدا .. اثه یخفف من الواتھا الحميقة التميزة: ویجرد جدلهاء أو حوارهاء في الد اخل 
والخارج» أي بين المسلمين انفسهم. وبینهم وبين الخصوم» من آبعاده (الدرامیة) التي 
تمنحه الفاعلية والحيوية والعمق .. 

مثلا .. إنه یستنتج أن اضطهاد الزعامة الوثنية للمسلمين لم يكن عنیفا بالشکل 
الذي تصوره الروایات» وأن هجرتهم الى الحبشة لم تكن بسیب العذ اب والاضطهاد .. 
وآن قریشا لم تفکر یوما بقتل الرسول صلی الله عليه وسلم .. .. وآن وحدة السلمین 
الداخلية كانت تهتز بين الحين والحین بمحاولة الانشقاق تارة. ویالعصیان الديني تارة 
ارف .. بل إن الرسول نفسه صلى الله عليه وسلم دخل مرة في مساومة مع الوثنية .. 
وفي أي شىء؟ في أعن ماجاء به» وآشده تمنعا على الساومة والتنازل : وحد انية الله 
المطلقة ورفض عبادة الأصنام أو الاعتراف بها بالحسم الذي يليق بجدية هذا الدين 


قد يسال سائل : وما علاقة العمق اللوني لنسيج السيرة, والبعد الدرامي 
لعلائقها المتنوعة؛ بالبحث العلمي في التاريخ ؟! 


۔- ۱۱۵ سه 


والجواب واضح تماما .. إن البحث التاريخي العلمي الجاد يجب أن یحقق آکیر 
رفن الاقٹرات من صورة الواقفة التاريفرة راز ای يسن لاسفنادٹیا كنا 
تخلقت وتلونت فعلا .. أن يستعيد -مرة أخرى -معدلات تشكلها بالدرجة وبالنوع 
نفسهماء قدر الامكان .. 


فإذا عجن البحث, بدرجة آو آخری, عن تحقيق هذه الاستعادة, سواء ف هنيع 
الواقعة التاريخية أو طبيعة علاقتها الحوارية مع كافة الأطراف .. إذا عجز عن وضع 
يده على إيقاعها بالدرجة نفسها التي كانت عليها .. فإن عجزه هذا لایعدو أن يكون 
عجزا علمياء أي عجزا في قدراته على البحث والتحليل والتوصل إلى كشف النقاب عن 
الوقائع كما تشكلت وتخلقت فعلا .. اللهم إلا إذا كان هنالك هدف (مبيت) يسوق 
الباحث إلى موقع كهذا .. 

وقد ناقشنا في مكان آخر مقولات (وات) آنفة الذكر وييدًا أنها لاتقوم على أساس 
.... ولكننا هنا بإزاء شيء أكبر من التاريخ .. اننا بازاء حركة عقيدية» ونبوة .. إننا بازاء 
دين شامل جاء لكي يغير العالم» ويحل محل الأديان المحرفة السابقة؛ ویقود البشرية إلى 
الصراط .. 

وإذا كانت الوقائع التاريخية (الاعتيادية) تتحمل عبثا كهذا الذي يجري تحت 
ستار العلم؛ والنقد. والأكاديمية .. إلى آخره فان واقعة (النبوة) ترفض هذا العبث منذ 
اللحظة الأولى .. 


فنحن إزاء دين قادم من السماءء ونحن قبالة رجل مبعوٹ من الله سبحانه 7 
ونحن إزاء دين قادم من السماءء ونحن إزاء تقابل بين الغيب والحضور التاريخي 5 
فاما آن نقیل هد هد الحقيقة ونستسلم لها. فلا یکون حینئذ انشقاق. ولاعصیان» 
ولامساومةء من قبل اناس اختاروا بانفسهم » في ظروف في غاية القسوة والعناد. 
التسلیم لكلمة اللہ وجعل حیاتهم. ومستقبلهم. مجرد آدوات لتنفيذها وصيرورتها في 
العالم .. آو ان نرفض هذه الحقيقة فلا تکون آبحاثنا - ابتداء -تعاملا مع سيرة نبى, 
یخضع الواقعة للمقولات نفسها التي تعامل بها سائر الوقائع والاحداث .. 

إن (وات) يأخذ على آقرانه الستشرقین إلحاحهم في النزعة النقدیةء ویحاول أن 
یضنع ضوابط منهچیة تشکم هه النزعة من آن تحمول إلى عملية هدم اعتباطی نشم 
الصدد «لقد آظهر الکتاب الغربیون میلهم لتصديق أسوأً الأمور عن محمدء وکلما ظهر 
أي تفسير نقدي لواقعة من الوقائع ممكنا قبلوه. ولايكفي مع ذلكء في ذکر فضائل محمد 


۔- ٦٦١‏ ۔۔ 


أن نكتفي بامانته وعزيمته اذا آردنا أن نفهم کل شيء عنه. وإذا آردنا أن نصحح 
الأغلاط المكتسبة من الماضي بصدده فيجب علينا في كل حالة لايقوم الدليل القاطع على 
ضدهاء أن نتمسك بصلابة بصدقه ء وعلینا الا ننسی عندئذ أيضا أن الدلیل القاطع 
يتطلب لقبوله آکثر من كونه ممكنا وانه في مثل هذا الموضوع يصعب الحصول عليه . 
ولايجب مناقشة نظريات ا ؤلفین الغربیین الذين افترضوا كذب محمد كنظريات وان كان 
يمكن النظر في الحجج التي يذكرونها للتدليل على کذبه»(۲۳ . 

ويجدر أن نشير كذلك إلى هجومه المرير على لامنس بسبب اتسياقه وراء نزعته 
الهدمية وتسمية منهجه « بالطريقة العابثة في معالجة الصادر» .. بل إنه يقول عنه في 
مكان آخر بالحرف «إن افتراضه الشرير بأن قوة مكة كانت تعتمد على جيش من العبيد 
السود لاآساس لەء!ٴ'' ويشير الى أن ملاحظات (تيودور نولدكه) في دراسته : 

Die Tradtıon Uber das Leben ۵۵ 

يمكن أن تصحح في آکثر من مسالة آراء لامنس المغالية 0١»‏ . 

وهو يأخذ على كايتاني في دراسته الواسعة ( حوليات الاسلام ) نزعته الشكوكية 
البالغة ويقول « ليس من الصعب تصحیح مبالغاته في الشك ٩»‏ . ثم هو يطرح هذا 
المبدأ المنهجي (البنائي) في مجابهة النقد الهدمي الذي مارسه المستشرقون إزاء السيرة 
الى الحد الذي أوصل لامنس « إلى استيعاد اخبار الفترة المكية » بكاملها !! على الرغم 
من أن كثيرا من العلماء اتفقوا على القول بأنه مبالغ في ذلك کثبرا!“'''. فهو يقول « يجب 
على الباحث اليوم» يعد اطلاعه على نزعات المؤرخين الأوائل ومصادرهم أن يكون 
باستطاعته أن يحسب حساب التحريفات وأن يقدم الوقائع بصورة أمینةء ويجب أن 
يقابل الاهتمام (بالتسوية المغرضة) في الرواية القديمة الاعتراف بصحة المادة عامةء 
ولا كان عدد کبیر من الأسئلة التي يهتم بها مؤرخ أواسط القرن العشرين لایتاثر بتدخل 
( التلفيق المغرض ) فليس هناك صعوية في استخراج أجوية على هذه الأسئلة من 
الصادر ۲۲(۰ . 

وه یطرح هذا الافتراض « من الصعب مثلا القول بأن روایات ابن سعد في 
الأنساب اختلاق محض . فمن ذا الذي تجشم مشقة اختلاق هذا الاطار العقد وماهي 
الأسباب ؟ يضاف إلى ذلك أنه إذا كنا نحن الذین لانهتم بالأنساب نعرف من آجد ادنا 
حتی جیلین أو ثلاثة؛ فما هو الدهش في أن یعرف العرب الشفوفون بالانساب عن 
آجد ادهم حتی ستة أو ثمانية أو عشرة أجيال ؟ لقد لقي جون فان اس طفلا یعرف 
خمسة عشر من آجداده( ۳" وهو یصل عبر تحلیله لقوائم العارضین الوثنيين في مكة إلى 
هذا الاستنتاج الهم « يتأكد إذن أن المؤلفين الذین وصلتنا مؤلفاتهم کانوا یملکون مادة 
تاريخية صحيحة وقد استخدموها بذکاء ب" . 


۱۱۷ -_ 


ومع ذلك كله فان (وات) مارس هو الآخرہ وکما رأيناء نوعا من البالغة في شكوكه, 
ونفیه الكيفي, وافتراضاته؛ ولاتكاد رواية من الروايات التي تتحدث عن العصر المي 
تخرج من (مختبره) إلى ميدان القبول إلا بصعوبة .. ونجد عبارات نقدية كهذه تتصادم 
في كتابه « یبدو ذلك صحیحا وان سجل فيما بعد ليتفق مع آفکار لاحقة »۳۵ « ولذا 
صقا الرواينات ٠‏ © دوا كانت مین العروصض من قبل زعام کرش 
سکیف نستطیع - |ذن - قبول الخطوط الکبری للروایات التقليدية ٠‏ 
« تبدو علیها مظاهر الصحة(۳) » كما أنه یکثر من استخدام تعبير (ربما) الذي یضم 
الوقائم على حافة اليقين . 

هذا في حالات (الایجاب) آما في حالات (السلب) فقد رآینا كيف مارس (وات) 
تشكيكا ونفيا للعديد من معطيات السيرة عبر عصرها المي . ولكن - إذا آردنا الإنصاف 
- ليس بالمبالغة المفجعة التي دفعت مستشرقا كلامنس إلى استبعاد أخبار الفترة المكية 
بكاملها !! 


ذلك آن النزعة الشكوكية والنفي الكيفي قد يقود ان - - إلى إلغاء مساحات 
و ا ا ا ا 
يمضي 7 ٠‏ 

ولن يعني هذا أبدا آن یقف المؤرخ المسلم, ف المقابلء وقفة استسلام وخضوع 
للرواية التاريخية, وأن يرفض أية صيفة من صیع النقد, والشك؛ والافتراض: 
والتصحيح 03 " 

ذلك أن منهجا (استسلاميا) كهذا يقود إلى الخطيئة نفسها التي تسوق إليها 
نزعات التشكيك المغرضة والنقد البالغ فيه: تزييف الحقيقة التاريخية, وتقدیم دراسات 
عن التاریخ, لا كما وقع فعلا أوقريبا مما تشكل فعلاء بل كما يريد له هذا المؤرخ أوذاك 
أن یکون ۳۹ . 

إن نقد الرواية التاريخية, مطلوب» وهو ضرورة من الضرورات. واننا يجب أن 
نتعلم هذا البد الخطير من رجال (الحدیث)» كما يجب أن نذهب مع رجل مقکر كابن 
خلدون الى آخر الطریق وهو ينعي على المؤرخين الذین سبقوه استسلامهم للرواية 

حتی مالا یمکن قبوله على الاطلاق .. 

لکن البالغة في اعتماد (النقد)» والافتراض, والنفی الكيفىء للرواية. آمور قد 
تقود إلى الوجه الآخر للخطأ .. 


۱۸سا 


فاذ اکنا في الأول نستسلم لكل ماقیل: فإتنا هنا قد نرفض ونشكك بكل ماقيل 
وفی الحالتین فان شبكة الوقائم التاريخية سوف تتعرض للتمزق, وملامحها الأصيلة 
ستؤول إلى الضیاع .. 


— ۱٦۹ بت‎ 


( محمد في مكة ) 


(Cr) 


إسقاط الرؤ ية العقلية المعاصر ة على السيرة 


يكاد الستشرقون أن بلتقوا جمیعا .. إن هذا الخلل النهجی الذي هو آشبه 
پالحتمية التي لافکاك منها للبحث الغربي» هو القاسم الشترك الأعظم لجل 
الأبحاث والدراسات التي قدموها عن سيرة ریسول الله صلی الله عليه وسلم . 
إن مواضعات العقل الغربي ورواسبه الديتية. جنبا إلى جنب مع نزوعه 
العلمانى, ومسلماته المادية: ورؤيته الوضعية. وانحساره على المنظورء وانكماشه على 
المحسوس, وردّة فعله تجاه كل ماهو روحي أو غيبي, واعتقاده الخاطىء بأن تجاوز 
الواقع إلى ما وراءه سقوط في مظلة الخيال والمثالية والخرافة واللاعلمیة .. 


بل إن غرور العقل الغربي, وانتفاخه المتورم » واعتقاده القدرة على فهم كل شيء 
وتحليل كل معضلة في دائرة مايصطلح عليه بالعلوم الانسانية ومنها التاريخ .. 

هذه كلها تفعل فعلها في حقل الدراسة الاستشراقية في السيرة » وتمسك بتلابيب 
الباحث فلا يستطيع منها فكاكا .. 

هذا إلى ماتفرضه مکونات البيئة النسبية في الزمن والمكان من مؤشرات قد تصلح 
لهذا القرن ولكنها لاتصلح البتة لقرن مضى أو واقعة تاريخية سبق وأن تخلقت في بيئة 
أخرى .. في مكان غير المكان وزمان غير الزمان .. وهي مؤشرات قد تكون كذلك خاطنة 
أو مضللة؛ لکن الستشرق. ابن القرن العشرين يتشبث بها ويعض عليها بالنواجذ 
معتقدا أنها مفاتيح الحل ومفردات المنهج العلمي السليم ؟ 

فكيف إذا أضيف إلى هذا كله نظرة اعتقادية مسبقة ترسم هياكلها على ضوء 
أيديولوجيتها الصارمة وتسعی لكي تجد في التاريخ السند والدليل ؟ بل إنها تحاول أن 
تعمل في وقائعه بمشرطها الذي لایرحم من أجل أن تقسرها على الانسجام مع مقولاتها 
المسبقة والدخول بالاکراه من عنق الزجاجة الضيق اللتوي» كما يفعل النصارى 
المتعصيون أو الماديون التاريخيون من المستشرقين ؟ 

بصدد الخطيئة المنهجية الأخيرة فإن (مونتغمري وات) يتجاوز- بحق - الوقوع 
سار دل إت “لبعد اعيآنا هجا مغايزا اما يبدا من الواقعة التاريفية 
نفسها وينتهي بالنتائج والدلالات التي تقود إليها .. ولذا فإنه کٹیرا ماکان يعلن رفضه 
مقولات التفسير المادي للتاريخء حيثما رأى الوقائع تتمرد على هذه المقولات وتسلك 
مجاري أخرى في العمل والصيرورة ... 

فإذا کان (وات) يرفض الاعتقادية الجامدة في تحليل التاریخ. فانه یقمء متعمدا 
حيناء غير متعمد أحياناء في أسر القيود الاخری التي تتحكم في العقل الغربي عموماء 
والتي آلحنا إليها قبل قليل .. 


سے ۱۱۷۲ ده 


وهو یحاول في مدخل بحته أن یعلن تجاوزه لهذه الأزمة » وآن يتخذ موقفا حیادیا 
آقرب إلى التجرد والوضوعية « فیما بتعلق بالسائل الفقهية التي أثيرت بين المسيحية 
والاسلام فقد جهدت - یقول وات - في اتخان موقف محاید منها . وهکذ | بصدد معرفة 
ما اذا كان القرآن کلام الله آو لیس کلامه . امتنعت عن استعمال تعبير مثل (قال تعالی) 
آو (قال محمد) في کل مرة استشهد فیها بالقرآن. بل آقول بکل بساطة (یقول القرآن) . 
ولیس هذا يعني آنني آری من الضروري اتخان وجهة نظر مادية لضمان حیاد المؤرخ ء 
بل أناء على العکس, آعبر کمؤمن موحد صریح »(۲۳ . 

ويمضي (وات) إلى القول بأن « مما لاشك فيه أن هذا الوقف الاكاديمي ناقص 
نوعا ما . إذ يجب على السیحیین تحدید موقفهم من محمد بقدر اتصال المسيحية 
بالاسلام. ویجب أن یقوم هذا الوقف على أسس فقهية . وأنا اعترف بما في كتابي من 
نقص , بهذا الصددء وان كنت آری أنه یقدم للمسیحیین الواد التاريخية اللازمة 
لتکوین رأي فقهي»(۲۳ . 

ثم مایلبث أن يتوجه بالحدیث إلى (قرائه السلمین) قائلا « لقد آلزمت نفسي برغم 
إخلاصي لمعطيات العلم التاريخي الکرس في الغرب» أن لا آقول أي شيء یمکن أن 
يتعارض مع معتقدات الاسلام الأساسية . ولاحاجة بنا إلى القول بوجو هوة فاصلة 
بين العلم الغربي والعقيدة الاسلامية . وإذا حدث ان كانت بعض آراء العلماء الغربیین 
غير معقولة عند السلمین ء فذلك لأن العلماء الغربيين لم یکونوا دائما مخلصین لبادتهم 
العلمية» وان آراءهم يجب إعادة النظر فیها من وجهة النظر التاريخية الدقيققم( ۲۳ . 

وهي شهادة من الرجل تستحق التقدیر .. تجيء بعد سيل من المعطيات الضادة 
للاسلام طرحها مستشرقون من شتی البلدان › وتکاثرت حتی غدت رکاما .. وها هو 
(وات) يجيء لكي يعترف بان الخطأ لایکمن في البادیء العلمية؛ ولکن في سوء 
استخدامها من قبل العلماء الغرييينء لهذا السبب او اك .. 


مهما يكن من أمر فان (وات) إذا كان قد قدر على اتخاذ موقف حيادي من مسالة 
الصراع بين المسيحية والاسلام ( على الرغم من أن هذا الاستنتاج ليس صائبا بشكل 
نهائي كما سنرى) فانه لم يستطع الفكاك من نقاط الشدّ الأخرى التى تمسك بتلابيب 
العقل الغربي : النزوع العلماني , والمسلمات المادية , والرؤية الوضعية. 
والانحسار على المنظور, واعتقاد القدرة على اخضاع كل ظاهرة تاريخية أو بشرية 
مقولات التحليل العقلي الخالص. حتى ولو كانت (غيبية) تن عن التعليل 
والتحليل .. 


ہے۔۱۷٣‎ - 


إن (وات) هو ابن الحضارة الغريية, وان یستطیع الرجل بسهولة أن ینشق على 
مواضعات البيئة التي شکلت عقله .. ولکنه -مرة آخری - يعد آکثر قدرة على (التحرر) 
من معظم زملائه المستشرقين الذين عاصروه أو سبقوه على الطریق .. 


جا جات و 
بے 
5 يجب أن نختبر بحثه (محمد في مكة) لوضع اليد على عناصر الخال النهجي 
الان فيما يتعلق بهذه النقطة بالذات : إسقاط الرؤية العقلية المعاصرة على 
التاریخ .. 

منذ البداية, ولا يمض سوی آسطر معدود.ات على |علانه الحیاد في مقدمته, 
يتخذ من القرآن - کمصدر لدراسة العصر الکی - موقفا پفهم منه اثنتان : آولاهما : 
عدم اطمئنانه إلى موضوعية روایات القرآن التاريخية, وثانیتهما : أن الشك یحوم حول 

کثیر من النتائج بهذا الصدد !! 
فهو یقول, ولا يزل بعد في المقدمة « جرت العادة بعض الوقت بأن القرآن هو 
المصدر الرئيسي لفهم الفترة المكية. ولاشك أن القرآن معاصر لتلك الفترة ولكنه متحیز, 
ناهيك بصعوية تحديد التسلسل الزمني لمختلف آجزائه ومايحوم حول کثیر من النتائج 
من شك؛ فهو لايمدنا بأي شيء يمكن أن يكون لوحة كاملة لحياة محمد والمسلمين خلال 
الفترة المكية . وكل مافعله كتاب السيرة الغربيون هو أنهم أقروا اللوحة التي تقدمها 
السيرة عن الفترة المكية في خطوطها الكبرى واستعملوها إطارا لايحتاج إلا لتوشيته 
بأكبر كمية ممكنة من مواد القرآن(!!) وأفضل طريقة هي اعتبار القرآن والأحاديث 
الأولى کمصادریتم بعض منها بعضها الآخر في مساهمته لفهم تاريخ الفترة المشار 
إليها. ویطلعنا القرآن على الجانب الفكري لمجموعة من التغيرات التي حدثت في مكة وف 
ضواحيهاء ولكن يجب الاهتمام أيضا بالجوانب الاقتصادية والاجتماعية 
والسياسية إذا آردنا تكوين لوحة متناسقة وإدراك الجانب الفكري نفسه ,۲۳۱ . 


أما القول بتحیز القرآن وعدم موضوعيته والشك في صدق النتائج التاريخية التي 
يطرحها .. فقد لايستطيع أحد أن يلزم الرجل بالاعتقاد بأن القرآن - ككتاب منزل من 
الله سبحانه ‏ إنما هو العلم الموضوعي اليقيني المطلق الذي لايأتيه الباطل من بين يديه 
ولامن خلفه ولكننا من جهتنا كمسلمين فإننا غير ملزمين البتة بقبول بل حتى بمناقشة 
إطروحات كهذه طالما آکد عليها المستشرقون . 


۱۷۵ 


ولكن حتی لو نظرنا إلى القرآن كوثيقة تاريخية فإن القول بعدم موضوعیته 
وبالشك في معطیاته التاريخية أمر یحتاج إلى دلیل .. و (وات) يطرح مقولته على عواهنها 
.. ولانجد بعدها في طول کتابه وعرضه مقطعا قرآنیا واحدا یخرج عن الوضوعية .. 
لانجد أي دلیل !! 

وعلی أية حال فان کتاب الله ماجاء لیکون کتابا تاريخيا يتابع التفاصیل 
والجزئیات لحظة بلحظة ویوما بیومء كما نجد في العهدین القدیم والجدید اللذین دونا في 
فترات لاحقة على نبوتي موسی وعیسی علیهما السلام . وبرغم ذلك فقد استطاع عدد من 
الباحثين أن یستخلصوا من القرآن حقائق تاريخية قيمة عن العصرین الكي والدني؛ 
وآن یصنعوا من نسیج الآيات ذات الصبغة التاريخية صورة عن السبرة هي في الحقيقة 
من آدق ماکتب عنها إلى الآن» ويكفي أن ننظر- على سبیل الثال - في کتاب دروزة ( سيرة 
الرسول : صور مقتبسة من القرآن الكريم )ء وصالح أحمد العلي ( محاضرات في تاريخ 
العرب ) إلى حدّ ماء وسيد قطب في تفسيره لسور (الاتفال) و (آل عمران) و (الاحزاب) 
و (التوبة) و (محمد) و (الفتح) وغيرها في کتابه (في ظلال القرآن) لتبین مایمکن أن يقدمه 
کتاب الله عن سبرة رسوله الكريم من معلومات ذات قيمة أكيدة . 


إن القرآن الکریم کتاب عقيدة ومنهج حركة, وإذا حدث وأن طرح جانبا من 
الوقائع التاريخية فان هدفه لیس تکوین لوحة متناسقة شاملة لجریات الأحداث في عصر 
به الانسان السلم والجماعة السلمة .. أي أنه یعتمد أسلوب التعلیم والتربية بالحدث, 
الشرطي) ویجعل النمو الحركي للجماعة الاسلامية یستمد مقوماته من الواقع العاش 
لا من النظریات العلقة في الفراغ. والجدل اللاهوتي العقیم .. 

ثم إن (وات) مایلبث أن یقع في تناقضین آخرین» فهو من جهة یعترف بان القرآن 
یطلعنا على الجانب الفكري لجموعة من التغیرات التي حدثت في مكة وف ضواحیھاء 
وهي تغيرات تاريخية, بل إنها قمة التغبرات التاريخية. لأنها بمثابة الحصيلة النهائية 
للحركة التاريخية التي ترفدها الجوانب الاقتصادية والاجتماعية والسیاسیةء وبما أن 
القرآن الكريم» كما أشرنا قبل قلیل» ليس بحثا في التاريخ .. فهو يكتفي بطرح التغيرات 
الأعمق والأشملء ويترك جزئياتها المتشكلة في تيارات العلاقات الاقتصادية والاجتماعية 
والسیاسیةء مكتفيا بالاشارة إليها بين الحين والحين . 
العطیات القرآنية في المساهمة لفهم تاریخ الفترة المكية .. وهذا آمر معروف ومتفق عليه 
...إلا أن الرجل مايلبث بعد قلیل أن ينقض هذه المقولة بالتشكيك في حجية الأحاديث 


۔- ]۱۱۷/۲ — 


"رر 5 چودو اا زا 
چس مس مس تچ یی یو ا 
وأن توخذ بحذں 3 تصحح قدر . الامکان ف السائل التي تق فيها دوجوب د (تلفیق 
مغرض) ولكن يجب آلآ ترفض رفضا باتا إلا إذا وقع تناقض داخلي بينهاء""'. 
۷ تع # 
کی ۳ 


كه أسوة بجلٌ الباحشین الغربیین, يأخذ بالفهوم الغربي الحدیث للنمو 
8 *" التدريجي للأديان . أي إن الرسول أو النبي يعمل وفق المقتضيات المرحلية 
لكل فترة تاریخیةء ومن ثم فإن منظوره للدين إنما هو ولید مواضعات تلك الفترة فهو 
لايملك ‏ ابتداء - روي ية شمولية عن أبعاد دوره كنبي وعن الملامح النهائية للعقيدة التى 
جاء لكي يبشر بها .. فمحمد صلی الله عليه وسلم ‏ على سبيل المثال ‏ ماكان يعرف في 
الرحلة المقّية أن الدعوة الاسلامية هي دعوة عالية. بل ماکان يعرف" آنها دعوة للعرب 
جميعاء ولم يتبين له ذلك إلا في فترات تالية ووفق الظروف التاريخية التي كان يجتازها 
حينا بعد حين !! 

وقد يلتبس هذا المفهوم الوضعي الخاطىء للدين كحركة شاملة ذات أهداف 
محددة ابتداءء مع واحدة من أشد الحقائق أهمية في مسيرة الأديان تلك هي أن كل دين 
سماوي لایتنزل دفعة واحدة ويطلب من المؤمنين به الالتزام بكافة واجباته ومنهياته .. 
مرة واحدة .. إنما يتنزل على مراحل, وينبني تدريجيا عبر مدى زمني قد يطول وقد یقص 
وهو خلال صبرورته تلك؛ يتعامل مع ا مراحل التاريخية وفق معطياتها المرحلية لكي يقدر 
على مد الجسور وإقامة الحوار وتحقيق التاثیر المطلوب . هذا إلى أن النمو العقيدي» وفق 
هذا النظور الحركيء يحقق من النتائج الإيجابية ويبني من القيم ویعزز من المبادىء ما 
لايتحقق عشر معشاره في حالة التنزل الكامل دفعة واحدة .. ولهذا تنزل القرآن الكريم 
على مراحلء وهو يقولها بوضوح ( وقرآنا فرقناه لتقرآه على الناس على مكث ونزلناه 
تنزيلا )'''' .. وراح من خلال تنزله ذاك على مراحل. يبني الانسان المسلم والجماعة 
المسلمة خطوة خطوة» ولبنة لبنةء من أجل أن يستقيم البناء ویقدر عن طريق الالتحام 
بين التعاليم والتاریخ» أن يحقق هدفه حركيا .. وليس وفق طرائق الجدل النظري 
واللاهوت , 


نس ۱۷۷ — 


ولكن هذا لایعنی البتة أن الانبیاء علیهم السلام ماکانوا يرون آبعد من مواطیء" 
آقد امهم .. وآنهم ماکانوا یعرفون سوی مطالب الرحلة الزمنية التي یعملون خلالها كما 
يرى الفهوم الغربي للتطور التدريجي . 

إن (وات) يقع في إسار هذا الفهوم بسبب من کونه أبن بيئته الثقافیةء لكي 
مایلبث أن ينفذه في آکثر من مكان من كتابه عن (محمد) فيقع في حشد من الأخطاء . 

فهو - يقول ‏ مثلا ‏ معلقا على أقصوصة اعتراف الرسول صلى الله عليه وسلم 
بأصنام قريش الثلاثة (اللات والعزّى ومناة)» عبر مساومته مع الزعامة القرشية فيما 
يعرف (بالآيات الابليسية) التي سبق وأن ناقشنا تبنيه لها في مكان آخر .. « عدّ 
الفقهاء المسلمون الذين ظلوا بعيدين عن المفهوم الغربي الحديث للنمو التدريجي 
محمداء على انه قد أخبر منذ البدء بالمضمون الكامل لعقيدة الاسلام» فكان من الصعب 
عليهم أن لم يرمحمد خروج الآيات الابليسية على عقيدة الاسلام(!!) والحقيقة هي أن 
توحيده كان في الأصلء كما كان توحيد معاصریه الثقفین» غامضاء ولم ير بعد أن قبول 
هذه المخلوقات الآلهية(!!) كان يتعارض مع هذا التوحيد. لاشك أنه يعد اللآت والعزى 
ومناة على آنها كائنات سماوية أقل من الله كما اعترفت اليهوبية والمسيحية بوجود 
ملائكة. ويتحدث القرآن عنها في الفترة (الأخيرة؟) المكية باسم الجن؛ ون کان يتحدث 
عنها في الفترة المدنية على أنها مجرب أسماءء إذا كان ذلك فليس من الضروري اكتشاف 
سبب خاص للآيات الابليسية. فهي لاتدل على أي تقهقر واع للتوحيد بل هي تعبير عن 
النظريات التي دافع عنها دائما محمد »۲۳۳۱ . 

آية فوضى فكرية هذه. وأي تصور مضطرب متهافت للدین. لاهو بالمادي فيرفض 
الحقيقة الدينية ولا هو بالمؤمن فيعترف ببداهاتها ومسلماتها ؟! 

لقد بعث الرسول صل الله عليه وسلم كما بعث سائر الأنبياء عليهم السلام من 
قبله, بعقيدة واضحة كل الوضوح» صارمة أشد الصرامة ء مستقيمة بينة لاتقبل نکوصا 
أو التواء» ولاتقبل تغيرا أوتطورا تدريجيا : إنها شهادة أن لا إله إلا الله» بكل ماتعنيه 
هذه الشهادة من تسليم كامل بالألوهية التفردة الواحدة» ورفض للتعدد بشتی صيغة 
وأشكاله: (لقد آرسلنا نوحا إلى قومه فقال ياقوم اعبدوا الله مالكم من إله غيره إني أخاف 
عليكم عذاب يوم عظيم)!' '' (وإلى عاد آخاهم هودا قال یاقوم اعبدوا الله مالكم من له 
غيره آفلا تتقون ؟)"'' (قال قد وقع عليكم من ربكم رجس وغضب أتجادلونني في 
أسماء سميتموها أنتم وآباژکم مانزل الله بها من سلطان فانتظروا إني معكم من 
المنتظرين)'"') (وإلى ثمود آخاهم صالحا قال ياقوم اعبدوا الله مالكم من إله غيره قد 
جاءتكم بينة من ریکم)( ۳" (وإلى مدين آخاهم شعیبا قال ياقوم اعبدوا الله مالكم من 
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اله غيره قد جاءتکم بينة من ربكم)“ (إن نقول إلا اعتراك بعض آلهتنا بسوء قال إني 
أشهد الله واشهدوا آني بريء مما تشرکون)( ۳" (ینزل الملائكة بالروح من آمره على 
من يشاء من عباده أن آنذروا أنه لا له الا آنا)( ۳ (وقال الله لاتتخذوا إلهين اثنين 
إنما هو إله واحد)"““ (وماآرسلنا من قبلك من رسول إلا نوحي إليه أنه لا اله الا آنا 
فاعبدون)(*۲۳ . 


منذ اللحظات الأولى كان محمد صلی الله عليه وسلم يدرك آوضح الادراك وأعمقه 

القاعدة التي سیتطلق منها لدعوة الناس إلى الدین الجدید ء والشعار الذي سيرفعه 
بمواجهة العالم والهدف الحوري الذي سیسعی لتجمیع النتمین إليه : 

شهادة لا إله إلا الله : ( فإن تولوا فقل حسبي الله لا إله إلا هو .. )۲۳۵ (قل 
هو ربي لا ٍله إلا هو عليه توکلت وإليه متاب)( * (قل إنما آنا بشر مثلكم يوحى إلي آنما 
إلهكم إله واحد)۳۳ (قل إنما يوحى إلي أنما إلهكم إِلّه واحد)(۳۳ (ولاتدع مع الله إلها 
آخر لا إله إلا هو)”'') (قل إنما آنا منذر وما من إله إلا الله الواحد القهار) ۲۳ (فاعلم 
أنه لا إله إلا الله وانتغفر لذنبك)۳۱ (رب المشرق والغرب لا له إلا هو فاتخذہ 
وکیلا)(۳) (وإله آبائك إبراهيم وإسماعيل وإسحق إتها واحدا)”* (وما أمروا إلا 
ليعبدوا [آها واحدا لا إلّه الا هو)(۳۳ . ويقول الرسول صلی الله عليه وسلم موضحا 
القاعدة التى ينطلق منها والهدف المركزي الذي يسعى إليه «أمرت أن أقاتل الناس حتى 
يشهدوا أن لا إله إلا الله وأن محمدا رسول الله ویقیموا الصلاة ويؤتوا الزكاة فاذا فعلوا 
ذلك عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحق الإسلام وحسابهم على الله,۲۳۹ . 

القاعدة الحورية الثابتة» الواضحة. الصارمة, التي ظل الرسول صلى الله عليه 
وسلم يدعو الناس إليها ويقاتل الجاهلية عليهاء ويبني أمته ودولته على أساسها .. وكان 
يعرف جیداء بوحي الله وتسدیده, أن أي انحراف عن هذا الفهوم» بأي قدر وفِ أي 
اتجاہء ومن أجل أي هدف» يعني التفريط بعصب العقيدة وضياع وجهها وملامحها .. 

ولذا كان صلی الله عليه وسلم - كما ذكرنا وكما أكد وکرر جل الباحثين في تاريخ 
النبوة - مستعدا للقاء مع قريش في كل شيء إلا في هذه وللحوار والانفتاح على أي شيء 
إلا على هذهء ولاقامة الجسور بين الاطراف كافة للوصول إلى أي شيء مشترك إلا في 
قضية التوحيد الطلق الذي هو قاعدة الدين وعصب الدعوة وأساس العقيدة التي بعث 
لكي يحققها في العالم . 

وإذا حدث فيما بعدء على المستوى الزمني» أن ثنزلت آيات القرآن لكي تواصل 
البناء العقيدي, وتمد آفاقه. وتزيد معطياته غنى .. فإن هذا لايعني حدوث تطور تدريجي 
بالفهوم الغربي للتطور .. فإن الأساس العقيدي ظل هو الأساسء وأن رسول الله صلی 
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الله عليه وسلم ظل على بينة من الامر إزاء هذا الأساسء وکل الذي كان یحدث هو 
إضافة معطيات جديدة تنبثق عن القاعدة نفسها وتنبني على محورها الثابت الواضح .. 

وثمة تفريق آخر يجب أن يكون واضحا في الآذهان : إن العقيدة غير الشريعة . 
صحيح أن هذه تقوم على تلك وتنبثق عن مقولاتھاء وتكسب صیفها من معاد لات العقيدة 
نفسهاء ولكنها تجيء فيما بعد وتتضمن حشدا من الجزئیات التنفيذية التي لم يكن 
النبي. أي نبي. يعرف عنها مقدما .. أما العقيدة فهي تصور أساسي شامل للكون 
والحياة والملصیں فان لم يكن النبى يعرف مقدما أبعاده وخصائصه وأسسه فكيف بیدا 
دعوته مجابها بها الانسان والعالم والطبيعة والتاريخ ؟ 

ولقد ناقشنا من قبل تهافت ماأسماه (وات) بالآيات الإبليسية التي تحكي عن 
اعتراف الرسول صلى الله عليه وسلم بالأصنام مقابل اعتراف الجاهليين بالله الواحد!! 
وسقوطھا بالضرورة .. ولکننا نرجع إليها مرة آخری مضطرين لأن (وات) يداقع من 
خلالها عن الرسول صلى الله عليه وسلم دفاعا ملتويا لاندري إن كان متعمدا خبيثا أم 
كان استمرارا طبيعيا لنظرية الغربيين إياها عن التطور التدريجي للدين . 

إنه يقول بأن ليس من حق أصحاب محمد أن يستغربوا قبوله اللات والعزى 
ومناة .. وإنه لم ير في ذلك خروجا على عقيدة الاسلام !! إذ كان عليهم ابتداء أن يدركوا 
بأن نبیهم لم يكن یعرف يومها الضمون الکامل لعقيدة الاسلام 5 

بل إن (وات) يمضي خطوة أخرى بهذا الاتجاه فیری أن توحيد محمد كان في 
الأصل غامضا تماماء كما كان توحيد معاصريه المثقفين, ولم بر حتى ذلك الوقتء أي 
بعد مرور سنين طويلة على بدء دعوته القائمة على التوحيد الطلق. أن قبول هذه الأصنام 
يتعارض مع هذا التوحيد .. 

بل إن (وات) ليمضي أبعد من ذلك كله فيخلع صفة المخلوقات الإلهية على 
الأصنام الحجرية المرصوفة على قارعة كل طريق؛ ثم يجزم (وهو صاحب المنهج الشكي 
في السيرة) بأن الرسول صلى الله عليه وسلم كان يعد اللآت والعزی ومناة كائنات 
سماویة ولكنها أقل من الله !! 

ألا يدرك هذا الباحث أنه في استنتاجاته التى تتميز بالغرابة والفجاجة» يتناقض 
مع بد اهات الاسلام ومسلمات الدعوة التوحيدية التي انطلق بها الرسول صلى الله عليه 
وتفردها 0 

ولاذا يشك الرجل وينفي الكثير من وقائع السيرة التي لاترتطم أو تتناقض مع 


هماه 


«لخط العام لحركة النبوة, بنیما یقبل هذه الرواية الشاذة, الضعيفة, الهلهلة, الدخولة 
التي ترتطم مع الأوليات والأسس والبداهات ؟ 

ثم مايلبث (وات) أن يبلغ حد التخليط الذي تنعدم معه الرؤية الصحيحة للأشياء 
عندما يقرن اعتراف محمد صلى الله عليه وسلم بالأصنام «تلك الكائنات السماوية التى 
هي أقل من الله» باعتراف اليهودية والسيحية بوجود الملائكة!! 

أية علاقة تربط بين الأصنام وبين الملائكة؟ وهل من مسوّغ هناء أو في أية مناسبة 
آخری. لاستعراض الفروق التي تميز بين الحجارة والملائكة, والتزییف الديني الذي 
تمثله الأولى والحقيقة الفيبية المؤكدة التى تمثلها الثانية .. للعصيان الذى تمثله الأولى, 
وللطاعة والتسليم والاذعان الذي تمثله الثانية ؟ ١‏ 

الا يجوز أن يكون (وات) قد طرح هذا التقابل غير المنطقي للتشكيك بجدية 
الموقف العقيدي لرسول الله صلی الله عليه وسلم؛ ولتمرير هذه الواقعة المزيفة في الوقت 
نفسه؟ وفي ختام مقولته تلك يطرح (وات) معميات وتناقضات أخرى فيشير إلى أن 
القرآن يتحدث عن تلك المخلوقات الالهية (الأصنام) في الفترة المكية الأخيرة باسم 
(الجن)!! وإن كان يتحدث عنها في الفترة المدنية على آنها مجرد أسماء .. 

آيتاخن- إذن - رقشی انسیا وتجريدهاآ من الفاغلية حتى نهاية العصر المكي: 
بل حتى العصر المدني؟ فلم كان إذن ذلك الصراع الذي لاهوادة فيه بين المسلمين 
والزعامة الوثنية؟ ولم كانت قولة محمد المبكرة التي لم يشا (وات) أن يشير إليها أو 
يعترف بها (والله ياعم لو وضعوا الشمس في يميني والقمر في يساري على أن آترك هذا 
الامر ماتركته حتی يظهره الله) آو تنفرد هذه السالفة ؟ وما هو (الامر) إن لم يكن 
التوحيد المطلق, والرفض الطلق للوثنية بكل صیفها وأشكالها؟ وكيف تفوت على (وات) 
هذه الحقائق جميعا بحيث إنه يختتم مقولته بهذه الکلمات القاطعة «إن الحادثة لاتدل 
على أي تقهقر واع للتوحيد بل هي تعبير عن النظريات التي دافم عنها دائما محمد»!! 

ولاأعتقد أن الأمر يحتاج هنا إلى مزيد نقاش وقد بلغ هذا الحد من التبعثر 
والفجاجة .. 
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.ے . من إسقاط الفهوم الغربي الخاطیء للدین على وقائع السيرةء نلتقي بحشد 
وانطلاقا من الاستنتاجات والتحلیلات الخاطئة التي یعتمدها (وات)» وإن كانت 
بشكل عام آقل حدة مما نجده لدى المستشرقين الآخرين .. لكنها على آية حال تمثل 
ارتطاما يحقائق النبوة» ولايمكن معها للعقل السلم إلا أن يرى فيها سذاجة وجهلاء أو 
خبثا ومكرا .. فنحن نقرأ عبارات كهذه يمكن أن تكون مناقشتها ضربا في غير هدف أو 
اعترافا على الأقل بجديتها التي يجب ألا تخلع عليها أبدا حتى على المستوى الأكاديمي 
.. فما كان الدين الاسلامی وأسسه العقیدیةء على وجه الخصوصء حقلا لمحاكات 
الأكاديميين وتجاربهم الفكرية في شرق آو غرب: « لقد تملكت محمداء منذ وقت مبكر 
عقيدة أن الكلمات التى تصل إليه هى وحى من الله, مهما كانت الصورة الدقيقة 
لتجربته الأولى في تلقي الوحي . وقد ظهر الایمان بذلك منذ البداية في دعوته العامةء(7*) 
ونقرأ « على المؤرخ أن يعترف بصدق محمد الطلق في اعتقاده بأن الوحي كان 
يأتيه من الخارج, وأنه يمكن أن يكون قبل نزول الوحي قد سمع من بعض الأشخاص 
قسما من القصص التي يذكرها القرآن, وعندئذ يترك المؤرخ الوضوع إلى الفقهاء 
ليقوموا بنوع من التوفيق» ۲۳۱ . 
ونقرا «كما نرى آثر الشك في اليوم الأخيروراء السؤال الوجه إلى محمد (یسالونك 
عن الساعة أيان مرساها) ويرد القرآن على هذا السوال. أو يتحاشى الرد لأنه يمكن أن 
يحدث بلبلة لحمدء وهذا هو الهدف من سؤاله»““* ۔ 


و (وات) يعود إلى مسالة النمو التدريجي والضرورات المرحلية .. إلى آخره. 
فيتصور أن محمدا صلى الله عليه وسلم لم يكن يعرف» حتى آواخر العصر الکي, 
الأبعاد الحقيقية لدعوته وأنها ليست لقريش وحدها أو للعرب وحدهم وإنما للعالم جميعا 
.. ويغفل (وات) كما أغفل غيره من المستشرقين تلك العطیات القرآنية التي كانت تؤكد 
منذ بدايات العصر المكي: عالمية الدعوة الاسلامية وأن الأنبياء عليهم السلام لايمكن 
أن يسيروا کالعمیان. خطوة خطوة دون أن يملكوا مسبقا استشراقا شاملا لما يسعون 
لتحقیقه. ولاحتى للخطوات التالية التي يجب عليهم أن يقطعوها .. وإذا کان الزعماء 
العاديون يمتلكون رؤية مستقبلية نافذة تتجاوز حدوب الزمن الراهن وتتحرك صوب 
أبعاده النائية وفق برنامج مرسوم .. أفلا يكون الأنبياء» مبعوٹو الله الى العالم» قادرين 
على امتلاك هذه الرژية» بل ممتلکین, بإرادة الله ووحیهء زمامها منذ اللحظات الأولى ؟! 

على أية حال فهذه هي الآيات القرآنية (المكية) التي تؤكد عالمية الدعوة الاسلامية 
منذ البدايات الأولى : (قل لا أسألكم عليه أجرا إن هو إلا ذكرى للعالین)" (وما 
تسألهم عليه من آجر إن هو إلا ذكر للعامین)۱ ۲ (وما أرسلناك إلا رحمة للعالین)(۲۱) 


۔- ۱۸۲ ۔۔ 


(تبارك الذي نزل الفرقان على عبده لیکون للعالین نذیرا)"''' (إن هو إلا ذکر 
للعالین) ۳۱ (وما هو إلا ذکر للعالین)(۳ (فأين تذهبون؟ إن هو إلا ذکر للعالین) ۲۳۹ 
(وما آرسلناك إلا كافة للناس بشیا ونذيرا)9'" . 

ونسمع (وات) یقول بصیغ الجزم والاعتقاد التي لم نألفها منه « نحن نعتقد أن 
محمدا في هذا الوقت (بعد عودته من الطائف) أخذ يدعو آفراد القبائل البدوية للدخول 
في الاسلام. وأن وراء هذا النشاط تکمن فكرة غامضة في توحید العرب جمیعا >(“ 

ونسمعه پقول «عدٌ محمد نفسه في البدء مرسلا لقريش خاصة» ولیس لدینا 
أية وسيلة لمعرفة ما ذا کان قد فکر بتوسيع آفق رسالته لتشمل العرب جمیعاء قبل وفاة 
آبي طالب أو بعدها . وقد اضطره تدهور وضعه مع ذلكء أن ینظر إلى آبعد من ذلك فلا 
نسمع من ثم خلال سنواته الثلاث الأخيرة في مكة إلا عن غلاقاته بالقبائل البدوية 
وسكان الطائف ويثرب 340" , 

وفي مكان آخر يصور محمدا صلی الله عليه وسلم كما لو كان لايميز بين الدين 
والسياسة. ولايعرف تماما أن دعوة كدعوته ستقوبه بالضرورة إلى مركز الزعامة» وأنه لم 
يكن يفكر بأي دور غير الدور الديني الصرف وفق المفهوم الغربي وأنه «لم يكن سوى 
رجل ینذرہ وآنه «كان يجب تنبيهه على الجوانب السياسية لقراراته الدينية»!!('"') ومع 
ذلك يقول (وات) «لم يكن يمكن استمرار الفصل بين رسالة النبوة ووظيفة القائد 
السياسي في الظروف المشار إليهاء أي في مثل نظرة العرب لما يحدد صفات الفضل 
والكفاءة الضرورية للحكم. فأي انسان كان في استطاعته فيما بعد انتهاج سياسة 
تکذبها كلمة من الله آو حتى من نبیه؟ وهكذا تكون الاشارة إلى الآلهة بداية معارضة 
القرشيين العنیفةء كما أن سورة الكافرين وإن بدت دينية صرفة» فهي حث لمحمد على 
فتح مکقم(''') ١‏ 

ونحن نقرا في هذا الصده هذه القولة كذلك دإن السبب الأساسي في العارضة کان 
من دون شك أن زعماء قريش وجدوا أن ايمان محمد بأنه نبي ستكون له نتائج سياسية. 
وكانت السنة العربية القديمة تقول إن الرئاسة في القبيلة يجب أن تكون من نصيب أكثر 
الرجال حظا من الحكمة والحذر والعقل, فلو أن أهالي مكة آخذوا یؤمنون بانذار محمد 
ووعيده وجعلوا یستفسرون عن الطريقة التي يجب أن تدار بها شوونهم. فمن ذا الذي 
يحق له نصحهم غير محمد نفسه؟»(۲۲ . 

فإذا كان زعماء قريش قد أدركوا العلاقة بين الدين والسياسة. بين الدعوة 
والقيادة فكيف لم يدرك محمد ذلك وهى أكثر من أي قرشي آخر حظا «من الحكمة والعقل» 
كما يعترف (وات) نفسه ؟ 


— 18798 


كما أنه يعوب إلى مسألة الضرورات الرحلية, إلى درجة أنه يوحي للقاریء بأن 
القرآن الكريم كان يتحايل على قريش خشية الارتطام بها فیؤجل نهيه عن الرباء أحد 
. أعمدة النشاط المالي المكي» إلى وقت طويل بعد الهجرة. ويكتفي بنقد موقفهم الشخصي 
عن الثروة .. «لقد كان زعماء مكة من بعد النظر بحيث أقروا بالتناقض بين تعاليم القرآن 
الأخلاقية ورأس ا ال التجاري الذي كان عماد حیاتھم, ولهذا لم يظهر النهي عن الربا 
حتى وقت طويل يعد الهجرة. بينما ظهر منذ البداية نقد لموقفهم الشخصي من 
الثروة ek‏ . 
ويصعب على المرء التصديق بأن مستشرقا متعمقا كوات لايدرك الفارق بين 
العقيدة والشريعة في الاسلام» وأن المرحلة المكية تختلف عن المرحلة الدنية في أن حركة 
الاسلام في الأولى كانت منصبة على البناء العقيدي بينما انصبت في المرحلة التالية على 
البناء التشريعي بسبب قيام دولة الاسلام وماتتطلبه من نظم ومعطيات تشريعية» مع 
استمرار البناء العقيدي بطبيعة الحال .. فالذي حدث ليس تحولا في بنية الاسلام 
نفسه» بل في تنظيم الأولویات بعد إنجاز مرحلة بناء الجماعة الاسلامية وقیام دولة 
الاسلام في اللدينة, ومع ذلك فنحن نقرأ في كتاب (وات) هذه العبارة «نستطيع القول بأن 
الاسلام قد تحول في خطوطه الكبرى عند الهجرة, ولكن معظم مؤسساته كان لايزال في 
مرحلة بدائیةء فلم يتم» بعدء تحديد الصلوات ولا العيادة, وإن كانت قد وضعت الأسس 
لذلك .. ولم تظهر ظهورا كاملا آرکان الاسلام الآخری : الصيام, الزكاة, الشهادة, 
والحج, ومع ذلك كانت کل الأفكار الرئيسية: الله الیوم الأخير, الجنة والناره ارسال 
الأنبياء. واضحة تماما»ء""“ . 
وفرق واضح بين أن نقول بأن معظم مؤسسات الاسلام كانت في طور الولادة أو 
التشكل وبين أن نقول انها كانت في مرحلة بدائية !! 
ذلك أن للكلمات إيحاءات وظلالاء وإنه ليتوجب على الباحث الجاد أن يعرف كيف 
ينتقي كلماته .. وإلا كان من حقنا ‏ كطرف في الموضوع - أن نتهمه بالاغراض !! أو على 
الأقل بانه يجهل الفارق الحاسم بين المرحلتين المكية والمدنية حيث لم يكن التوجه في 
الأولى ينصب أساسا على إقامة المؤسسات» وكان الهدف: العقيدة, من أجل إيجاد 
الأساس الصالح لاقامة المؤسسات .. 


بت ۱۸6 


0 


ماذا بصدد تقليد القرنين الأخيرين القائل بفاعلية العامل الاقتصادي ز 
9 التاريخ, والذي اخذ يتضخم ويتضخم حتى غدا على يد ماركس وانغلز 
الحاكم بامرہ في حركة التاریخ, بل إنه أصبح القاعدة الأساسية لكل تغير أو تحول حتى 
ولو کان دينيا آو أخلاقيا أى جماليا صرفا ؟. 
ولقد أسر هذا الاعتقاد. بدرجة أو أخرى, حتى أولئك المؤرخين الذين لم یعتنقوا 
ا مادیة التاریخیةء ولكنهم آصروا على تفسير كل ظاهرة تاریخیة بالد افع کر 
فلما تبين بمرور الزمن: واتسام امكانات مناهج البحث. وتكشف الزید من الحقائق 
الضادة عجز هذا الدافع عن أن يكون وراء كل ظاهرة أو أن یفسر کل حدث» تراجعوا 
بدورهم وخففوا من تبنیهم للد افع» مفسحين المجال لفاعلية العوامل الأخرى التي لاتقل 
أهمية بحال من الاحوال .. اما المستشرقون عموما فقد تأخروا بعض الشيء في اعتماد 
هذا الدافع ريما لان وقائع التاريخ الاسلامي تتأبىء اکثر من الاحداث التاريخية 
الأوربيةء على دافع کهذا .. ولقد مر بنا كيف كان (وات) واحدا من الذین رفضوا الاخذ 
بمنطق التفسير المادي للتاريخ 37 
ولکن ذلك لم يكن يعني بالنسبة الیه, تجاوز الأخذ بمنطق التأثيرات الاقتصادية 
في التاريخ .. فإن القول بفاعلية العامل الاقتصادي في التاريخ شيء آخر تماما غير ماتريد 
المادية التاريخية أن تقوله ‏ فتجعل من هذا العامل الطاقة الحركية الأساسية للفعل 
التاريخي, وتتخذه قاعدة تحتية لسائر المناشط الحضارية . 


وإذا كان (وات) يرفض هذا التوجه أحادي الجانب فإنه يتشبث بدور العامل 
المادي عموماء والاقتصادی على وجه الخصوص, في الحركة التاريخية 2 و را 
الصدد « إن اهتمام المؤرخين ومناهجهم قد تغيرت خلال نصف القرن الأخير ولاسیما 
آنهم آدرکوا بصورة أفضل العوامل المادية الکامنة في التاریخ . يعني ذلك أن مؤرخي 
منتصف القرن العشرین يهتمون أكشر بتحدید آثر كثير من السائل الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية دون أن بهملوا الجانب الديني أو یقللوا من شأنه. حتی إن 
الذين (من أمثالي) یرفضون القول بأن مثل هذه العوامل يمكنها أن تحدد بصورة مطلقة 
سير الأموں يجب علیهم مع ذلك أن یعترفوا بأهميتها. ولیست ميرة هذه السيرة محمد 
أن تستعرض المصادر المعروضة عليها بقدر اهتمامها بهذه العوامل المادية ومحاولتها 
أن تقدم جوابا على العديد من الأسئلة التي قلما أثيرت في الاضي»(۳ 

ومع هذه التحفظات التي يطرحها (وات) فإننا نجده ينساق بین الحين والاخر, 
وراء إغراء هذا التقليد المنهجي القائم على منح الأھمیةء ورہما الأولویةء للعامل 


— 


الاقتصادي لكي يفسر وقائع من السيرة تند بطبیعتها عن أن تکون تمخضا عن العلاقات 
الاقتصادية, في إطار حركة دينية کسرت, كما رأينا في بدء البحث» کل (التنظیرات) المادية 
التي أريد (خضاعها لها !! 

فهى ‏ مثلا ‏ یقتبس فكرة الصراع الطبقي في حديثه عن المنتمين للاسلام في 
العصر المكى قيرى أن الاسلام « لم يستمد قوته من رجال الدرجة السفلى من السلم 
الاجتماعي بل من اولك الذين كانوا في الوسط وأدركوا الفرق بينهم وبين اصحاب 
الامتيازات في الذروة فأخذوا يقنعون آنفسهم بأنهم أقل امتيازا منهم. فنشاً صراع ليس 
بین (الملاكين) و (المعوزين) بل بين الملاكين والذين هم أقل منهم»(۳ 

لاريب أن اعتماد (المقاييس المادية) لفحص الدوافع التي قادت المسلمين وغير 
المسلمين للانتماء إلى الدين الجديد أو إلى أية عقيدة أو دینء أمر يرفضه واقع 
(التجربة) في آبعادها الشاملة الرحبةء فلم يكن البحث عن (الحق) والتشبث في الانتماء 
إليه أمر معدة تبحث عن طعامها وجسد یرنو إلى الاشباع. بقدر ماهي مسألة نفسية 
معقدة يلعب فيها الظماً الروحي واليقين الفكري والقناعة الذاتية دورها الحاسم؛ بحيث 
أن سائر الأمور الأخرى» الحسية والجسدية تظل (ثانوية) بالنسبة لهذه الدوافع 
الأساسية . 

هذا على المستوى الذاتيء آما على المستوى التاريخيء فإن هذا المقياس يتعرض 
للتهافت ‏ كذلك - بمجرد إلقاء نظرة متأنية على قوائم المسلمين الأول الذين كان أكثرهم 
- كما يقول صالح العلي ‏ من التجار ورجال الطبقة الوسطی وممن كانت لهم عشائر 
تحميهم وتدفع عنهم . بل حتى وجود الحلفاء والمستضعفين في الاسلام: لاينهض دليلا 
على صحة هذا الراي . إذ أن هؤلاء نالوا كثيرا من الاضطهاد بسبب عقائدهم؛ ومنوا 
بكثير من الآمال إذا تركوا الاسلام, فرفضوا وأصروا على التمسك بالدين الجدید. مما 
يدل على أن دافم العقيدة هو الذي كان يدفعهم إلى اعتناق الاسلام. والواقع أن 
الروايات اشارت صراحة إلى دوافع بعضهم. فعثمان بن مظعون كان من قبل ظهور 
الاسسلام من الباحثين عن الدین» وسعيد بن زيد بن عمرو هو ابن الرجل الذي كان 
حنيفا يبحث عن دين أبراهيم؛ وخالد بن سعيد بن العاص دان بالاسلام لأنه رأى 
نفسه في المنام على حافة هاوية من النار يدفعه اليها آبوه ويدفعه عنها رجل آخر لينقذه 
منها .. أما عمربن الخطاب الذي أسلم بعد هذه الفترة فقد أسلم لتأثره من سماعه 
آیات القرآن ومن رؤيته آخته تتانی(۳) 

ترى كم من مسلمين قادتهم إلى الاسلام تلك (الهزة الوجدانية) التي احدئتها 
آيات القرآن الكريم الساحرة؛ العجزة. وهي تتلى علیهم. فتغسل ضمائرهم وتزيل زيغ 
قلوبهم» وتعيد آلق الذكاء إلى عقولهمء ونور اليقين إلى بصائرهم وأفئدتهم؟ وهل بعد هذه 


بت ۱۸ 


(الهزة) الشاملة التي تنقل الاتسان من حال إلى حال تفكير (منفعي) محدود في آمعاء 
تمتلیء طعاماء وجيوب تفیض فضة وذهبا؟ ماالذي دفع عثمان بن عفانء وهو في قمة 
قریش غنی ومكانة وأمانا ومحبة وجاهاء إلى أن یتمرد على جاهلیته ویقف في لحظات 
الدعوة الأول: الصعبة الفائضة: الخطيرة: بمواجهة قومه وعشيته راقضا الفنى 
والكانة والجاه والمحبة؛ مختارا بدلا منها الفقر والزراية والخوف والكراهية ؟ حتى إنه 
ليستهين بسياط عمه وهی تنزل على ظهره من أجل أن تعيده إلى حظيرة الآباء والاجد اد؟ 
وما الذي دفع آبا بكر - وعشرات غيره ‏ إلى أن ينققوا من آموالهم الخاصة التي كدحوا 
من أجلهاء ينفقونها إلى آخردرهم» حتى إن الرسول لیسال الصديق : وما الذي أبقيت 
لعيالك یاآبابکر ؟ فيكون جوابه : أبقيت لهم الله ورسوله!! وما الذي دقع سعد بن آبي 
وقاص, الغني الدال, إلى أن يرفض توسلات مه وقد أوثقته رباطاء من أجل أن يرتد عن 
دينه, فما يكون جوابه إلا أن يقول : والله ياأم لو رآيتك تموتين مائة مرة ثم تعودين ثانية 
إلى الحياة ماردّني ذلك عن ديني؟ (وغير عثمان وأبي بكر وسعد کثیبون ).. 

إن (وات) نفسه يقول «لقد انتمی إلى الاسلام شباب من أفضل العائلات» 
وخالد بن سعيد أفضل مثل لهذه الفئة, ولكن هنالك آخرين غيره وكانوا ينحدرون من 
أقوى العاتلات واشهر القبائل, تربطهم روابط متينة بالرجال الذين يملكون السلطة في 
مكةء وكانوا في مقدمة أعداء محمد. ومن الهم أن نشير إلى أنه وجد في معركة بدر أمثلة 
على الأخوة والآباء والأبناء والعم وابن الأخ الذين كانوا يقاتلون في صفوف كلا 
الحزبين Ve.‏ 

وبذلك يناقض الرجل نفسه .. 

.. ثم .. إلى أي دين كان ينتمي هؤلاء المترفون الأغنياء ومتوسطو الحال الذین 
ينتمون إلى أشهر القبائل المكية وأعلاها سلطة ومكانة؟ إلى الدين الذي كانت حملات 
كتابه الكريم تتنزل منذ بداياتها الأولى (العلق, القلم وغیهما)۳ صواعق على رؤوس 
الأغنياء والزعماءء تلك الآيات التي «نددت بالأغنياء الذين يقبضون أيديهم عن 
مساعدة الطبقات العوزة, وحثت على الانفاق كثيراء كما أنها حاربت الزعامة الطاغية 
الباغية العتزة بالقوة والمتكيرة عن الحق»۳۱) . 

وشبيهة بالنص السابق الذي آوردناه لوات قبل قلیل, تلك العبارات التي يفسر 
فیها دافع إسلام عمربن الخطاب .. وکان انتماءه للدين الجدید كان بسبب رغبة 
(مصلحية) تملكه في تجاوز مایمکن أن تنتهي إليه قبیلته من تدهور وانحطاط «لانجد - 
يقول وات - أية إشارة إلى العوامل الاقتصادية (في إسلام عمر). ومع ذلك فإن عمر, وان 
كان واثقا من مكانته في القبیلةء أحس بالضيق بسبب مكانة قبيلته في مكة؛ ولايستبعد 


لاما - 


ان یکون شعوره بالضیق قد ضاعف حقده على زملائه الذین کانوا یتولون قيادة القبیلة 
خشية أن يودي اعتناقهم للاسلام إلى تدهور حالة القبيلة العامة(" . 

والوقف من مقاطعة السلمین العروفة في شعب آبي طالب. وفشل هذه القاطعة, 
برجم بها (وات) - كذلك - إلى الاقتصاد والمصالح الاقتصادية فیقول « لامغزى لغیاب 
الشترکین الآخرين في حلف الفضول (عن التوقیم على وثيقة القاطعة) ماعدا غیاب عبد 
شمس» ولکن كل شىء يحمل على الاعتقاد بأن هذه القبيلة كانت تسعی لعقد صلات 
متينة مع مخزوم لخدمة مصالحها الشتركة, فكان لابد من أن يوجه ذلك سياستها اکثر 
من المحالفات القديمة. وإذا جاز لنا تقديم ملاحظة حول الدوافع التي أدت إلى توقف 
المقاطعة فإننا نقول إنهم أدركواء بمرور الزمن» أن التحالف الكبير والمقاطعة يقويان 
مركز القبائل القوية التي كانت تحاول القيام بمراقبة - التجارة المكية وإخفاق مكانة 
سائر القبائل»(۲) . 


وتفاصیل الظروف التي انتهت إلى إلغاء القاطعة معروفة.9*') ونخوة الانسان 
لمجابهة الظلم وإنقاذ الظلومین طبع مرکوز في جبلة الانسان الا إذا جردناه عن قیمه 
كإنسان وعددنا الجتمع البشري مجتمعا حشریا لاتحرکه إلا الصالح الصرفة .. آما 
على مستوی الأخلاق العربية القديمة ذات الوجود التاريخي الثقیل, فإن السالة تبدو 
أكثر وضوحا» وعلى هذا الضوء يمكن أن نفهم ماجری . 

حتی إن محمدا صلی الله عليه وسلم نفسه؛ يضرب على وتر الدوافع الاقتصادية 
المصلحية لكسب الأنصارء فيما يقتبسه (وات) عن (لامانس) الذي سبق وأن رفض 
التسليم باستنتاجاته « كان الأشخاص الذين اتصل بهم محمدء وهم عبد ياليل وأخوه, 
ينتمون الى قبيلة عمر بن عمير المنتمية للأحلاف: فكانوا بذلك من أنصار قريش» وربما 
راود محمدا الأمل باستمالتهم إليه بالتلویح لهم بتحريرهم من سيطرة مخزوم 
EET‏ 

وف مکان آخر يجعل (وات) « ظهور الاسلام ذا علاقة بالانتقال من اقتصاد 
بدوي إلى اقتصاد تجاري ». وإذ كان الرجل قد أكد في عبارة سابقة «إن قلاقل العصر 
كانت دينية مثل كل شيء» فإنه ينتهي إلى طرح هذا السؤال «هل هناك تناقض آم أن 
النظریتین یمکن أن تلتقیا ؟»“'ء وهو في مکان آخر يرى إمكان ذلك(“ . 

. ولاداعي للتأكيد» للمرة العشرين . على أن الاسلام يقرب مكانا واسعا للعوامل 
المادية والدوافع الاقتصادیةء وعلى أن بعض وقائع السيرة لاتفهم إلا على ضوء دوافع 
كهذهء ولکن الاسلامء كدين منزل من البسماء» وكدعوة أخيرة للبشرية. أريد لها أن تواكب 
الوجود الانساني على اختلاف تقلباته وأوضاعه .. إنما هو حركة آکثر شمولية وأعمق 


— ۱۸۸ بت 


آثرا من أي تأثير مادي آواقتصادي» وأنه كد عوة انقلابية, ضریت الاعراف والتقالید 
والعاد لات اليومية السائدة: أكثر استعصاء على التزمين والتحجيم الاقتصاديين وأن 
القول بالعلاقة بين ظهوره وبين الانتقال من صيغة اقتصادية إلى صيفة آخری, تقطعه 
بين لحظة وآخری: معطيات الإسلام العقيدية والتاريخية على السواء . 


في مقابل هذا كله يطرح (وات) وجهات نظر آقرب إلى الموضوعية في حديثه عن 
العامل الاقتصادي . فينفي أولوية هذا العامل حيناء ويلتقي حينا آخر مع الرؤية 
الاسلامية التى تجعل (الدين) هو الأساس الحقيقي المتغيرات الاقتصادية والسياسية 
والاجتماعية» وهو تحليل يختلف في اتجاهه تماما عن التحلیل المادي للتاریخ يقول (وات) 
«نستطيع تحديد الوقف بقولنا إنه؛ ولو كان محمد على علم واسع بالأمراض الاقتصادية 
والاجتماعية والسياسية والدينية في عصره وفي بلادهء فإنه كان یعذ الناحية الدينية 
أساسية ولهذا حصر اهتمامه بهذه الناحية . وهذا ماحدد أخلاق الأمة الجديدةء فقد 
اهتم المسلمون الأوائل بعقائدهم وشعائرهم الدينية اهتماما شدیداء حتى لو أن رجلا 
يهتم خصوصا بالسياسة خلال الفترة المكية لا ارتاح إلى العيش بينهم» ولاسيما حين 
اشتد النضال مع المعارضين وأصبحت نبوة محمد موضوع الخلاف الرئيسي» فقد 
اتجهت أفكارهم أولا إلى الدین, ولهذا دعي الناس إلى الاسلام على أساس ديني ولايكاد 
يكون للأفكار الواعية الاقتصادية أو السياسية أي دور في اعتناق الاسلام» نقول هذا 
ونحن نعتقد بآن محمدا والمتنورين من أتباعه قد أدركوا الأهمية الاجتماعية والسياسية 
لرسالته» وأن مثل هذه الآراء كان لها أثر بالنسبة إليهم في إدارة شؤون المسلمين»('*" . 


وف مكان آخر يؤكد (وات) هذه (الفكرة) التي تضع الأمور في نصابها بعد أن 
أطاحت بها ذات اليمين وذ ات الشمال نظرية التفسير المادي التي عضت بنواجذها على 
صيغة الانتاج كقاعدة تحتية لكل المتغيرات على الاطلاق! «كانت المشكلة التي جابهها 
محمد - يقول وات - لها چوانب اجتماعية واقتصادية وسياسية وفكرية؛ غير أن رسالته 
كانت في الأساس دينية بحيث إنها حاولت علاج الأسباب الدينية الكامنة لهذه المشكلة, 
ولكنها انتهت لمعالجة الجوانب الأخرىء ولهذا اتخذت المعارضة اشكالا مختلفق ^“ 

وثمة تأكيد ثالث لهذا المنظور الذي لايغفل الدافع المادي ولكنه يضعه في مكانه 
تماما «إن الأسباب المادية لاتنفى الأسباب الدينية بل الاثنان متكاملان . والقول الحق 
هو أن الأفكار الدينية يجب أن تكون ضرورية لتجعل الناس يدركون الوضع العام الذي 
يعيشون فیه, والأهداف التي يسعون وراعها . وللدين في نظر التفكير الديني مظاهره 
السياسية والاجتماعية وا لاقتصادية, هذا هو الحال في الشرق الأدنى: وهو مع ذلك 
ظاهرة غريبة في نظر الغربیین, ولكن يجب ألا يعمينا ذلك عن إدراك أن الجانب الديني 
في الحركة التي تزعمها محمد كان دائما صحیحا وثيق الصلة بالجوانب الاخری» .400 


بت ۱۸۹ 


وانطلاقا من هذه القدرة على (التحرر) من شد التقلید الفربي بصدد الدوافع 
الاقتصادية, یطرح (وات) في مقدمة کتابه هذا السؤال «هل يعني هذا أن ظهور ديانة 
جديدة في الحجاز وانتشار العرب في فارس وسوریا وأقريقيا الشمالية مرتبطان بتغیر 
اقتصادي خطیر؟»» ومایلبث أن يجيب عليه بقوله «هناك من يجيب بالاشارة إلى قحط 
صحراء الجزيرة العربية ون الجوع هو الذي دفع العرب على طرق الفتح. لند ع جانباء 
مؤقتاء" المسألة العامة عن التغير الاقتصادي, ويكفي أن نشير إلى أنه لیس هناك برهان 
وثيق على سوہ الأحوال الناخية في الصحراء('*') فلقد كانت الحياة فيها مقبولة. ونسمع 
عن صحابة محمد آنهم - أثناء الفتوحات خارج الجزيرة - كانوا یعودون أدراجهم إلى 
حياة الصحراء التى يحبونها. ونشعر من خلال ذلك أن البدو لم يكونوا اسواً حالا من 
الاضی, بل کانوا أفضل حالا بسبب مايستفيدونه من ازدهار مكة الستمر .. ولقد وجدت 
صناعات صغيرة في الحجاز » ولاسيما لتلبية حاجات البدو والحضرء وإن سمعنا عن 
سلع من الجلذ فمصدرها الطائف, ولكن هذه الصناعات ليست مهمة في كتابة سيرة 
محمد لنعدّها عاملا فعالام( ۲۳ , 

بينما نجد أتباع التفسير المادي للتاريخ يعضون بالنواجذ على أية اشارة من هذا 
النوع: صناعات جلدية, تجمعات عمالية لعصر الكروم وتخميرها!! وماشابه ذلك لكي 
يقيموا عليها تحليلاتهم التي تنطوي في تشنجها: المدرسي الأعمى حتى نبوة الأنبياء 
وشعر الشعراء وحكمة الحكماء .. وهم يصلون -من خلال ذلك إلى استنتاجات تصل 
حدّ التمحل الذي يثير الاستغراب .. و (وات) يرفض الانسياق وراء هذا التقليد مؤكدا 
نقائضه الحين تلو الحین, برغم أنه قد يمثل ‏ بحد ذاته ‏ تناقضا مع عدد من أطروحاته 
التي أشرنا إليها قبل قليل .. « إن الستضعفین» انتموا للإسلام متأثرين بقلقھم 
الخارجي والداخلي أكثر من تأثرهم بأي نفع اقتصادي أو سياسي .. وليس غریبا أن 
بعض الأشخاص قد دفعهم إلى الإسلام النواحي السياسية والاقتصادية فیه, ولايبدو 
-مع ذلك أن عددهم كان کپبرا».(۲۱) 

وعلى آية حال فإن (وات) الذي دعا في مقدمة كتابه إلى الاهتمام الواسع بالعامل 
المادي في تفسير الوقائع التاريخية, لم يسمح لنفسه بان يذهب مع المقولة إلى نهاية 
الدی» متخطيا كل حواجز المنطق والواقعة التاريخية وتعقيد ات الدور البشري في التاريخ 
.. وبذلك أثبت أنه اکثر موضوعية من جل الذين أغراهم الدافع المنظور فوقعوا أسرى 
حشد من الاخطاء .. 

لكنه. بصدد عوامل الشد الأخرى في مکونات العقل الغربي, لم یستطع أن يحقق 
(التحرر) أو (التوازن) نفسه؛ فوقع اکثر من مرة في دائرة (سوء الفهم) إن لم نقل في 
مظنة الأخطاء .. 


— ۱۹ 


الخائم 2 


ااسسلد النهائية التي يمكن أن نصل إليها من خلال التعامل مع دراسات 
الستشرقین» آیا كان موقعهم. أنه لایمکن لهذه الدراسات - على الاطلاق - 

(وبالتأکید العقليء غير الانفعاليء على هذه العبارة الأخيرة) أن ترقی إلى مستوی السبرة 
فتكون قديرة على التعامل معهاء والتوغل في نسيجهاء وإدراك بنيتها بعمق» ورسم 
الصورة الموضوعية العادلة لها .. 

ذلك أن هناك أكثر من خلل في (منهج العمل). ولن يتمخض هذا الخلل إلا عن 
حشود من نقاط سوء الفهم والأخطاء على مستوى الموضوع .. الأخطاء التي تنتشر 
كاليثور على جسد السيرة المترع صحة وتماسكا وعافیةء فتشوهه وتنثر على صفحاته 
البقع والشروخ .. ۱ 

نعم .. ثمة فرق بين مستشرق وآخر .. ونحن إذا قارنا (وات) ب (لامانس) مثلاء 
أى حتى بفلهاوزن» وجدنا هوة واسعة تفصل بين الرجلين .. يقترب أولهما ويقترب حتى 
ليبدى أشد إخلاصا لقولات السيرة من أبناء المسلمين أنفسهم .. ويبعد ثانيهما ويبعد 
حتى لیبدو شتاما لعانا ولیس باحثا جادا يستحق الاحترام .. 

ومع ذلك فهو فرق في الدرجة وليس في النوع .. فها نحن نقف بعض الوقت عند 
كتاب (محمد في مكة) لأكثر المستشرقين حيادية كما أكد هو نفسه في مقدمته وكما قيل 
عنه. ولنتذكر عبارات المستشرق البريطاني (غب) ونشير كذلك إلى عبارات المستشرق 
الفرنسي (مكسيم رودنسن) : «من النادر أن ترى عالما لايهتم فقط بجمع مواد بحثه, بل 
یطرح الأسئلة على نفسه ویجیب عليها بصورة علمیةء يضاف إلى ذلك أمانة علمية 
شديدة تصدر عن فكر لاحيلة له آمام الحقيقة . هذا الانفتاح الفكريء وتلك الامانة 
العلمیةء وهذه المهارة في الكشف عما هو أصيل وجوهري جعل من کتابه عن محمد حدثا 
تاریخیا في الدراسات عن نبي الاسلامء""'۲ 


نقف آمام هذا الكتاب فإذا بنا نقع على بعض جوانب الخلل في منهج العمل في 
حقل السيرة: نزعة نقدية مبالغ فيها تصل حد النفي الكيفي وإثارة الشك حتى في بعض 
السلمات, تقابلها نزعة افتراضية تثبت بصيغ الجزم والتاکید ماهو مشكوك بوقوعه 
اساسا .. وإسقاط للتأثيرات البيئية العاصرة. وإعمال للمنطق الوضعى في واقعة تكاد 
تستعصي على مقولات البيئة وتعلیلات العقل الخالص .. ۱ 

ونستطیع أن نخلص من هذا كله إلى أنه لیس بمقدور أي مستشرق على الاطلاق. 
مهما كان من اتساع نقافته, واعتدال دوافعهء وحياديته؛ ونزوعه الوضوعي, إلا أن 
یطرح تحلیلا للسيرة لابد أن يرتطم» هنا آوهناك, بوقائعها وبداهاتها ومسلماتها. 
ويخالف بعضا من حقائقها الأساسیةء ویمارس - متعمد! آو غير متعمد - تزییفا لروحها 
وتمزيقا لنسیجها العام .. 

۹۳ 


أهم المضادر و المر اجع 


القرآن الكريم . 
ابن الأثير :عز الدين على الجزري (ت ۱۳۰ه) 
الكامل ف التاریخء دار صادں بروت ۳ ۱1710۵ - ۱۹۷م 
البلاذري : آحمد بن يحيى بن جابر (ت ۲۷۹ه) 
المخطوطات لجامعة الدول العربیةء دار العارف, القاهرة - ۱۹۱۹م . 
این سعد : محمد (ت (A۰‏ 
کتاب الطبقات الکیبر» تحقيق ادور سخاو ورفاقهء طبع مصورا عن طبعة 
لیدن - بریل - ١۱۳۲ھ‏ 
الطيري : محمد بن جبیر (ت ۰ص 
تاريخ الرسل وا ملوك تحقیق محمد آبي الفضل ابراهیم. دار المعارف, 
القاهرة - (۱۹۱۱ - ۱۹۱۲م) 
اين المبارك : زين الدین آحمد الزبيدي (ت ۷۲۵ ه) 
التجرید الصریح لاحادیث الجامع الصحیع للبخاريء الطبعة الثانية, 
دار الارشاد ؛ بيروت - ۱۳۸۱ھ ۰ 
ابن هشام : آبو محمد عبد اللك (ت ۲۱۸ ه) 
العربية الحدیثةء القاهرة - ١٦۱۹م‏ . 
الواقدي : محمد بن عمر بن واقد (ت ۲۰۷ ه) 
1111م 
أرنولد : سيرتوماس و. 
الثالثةء مكتبة النهضة المصریةء القاهرة. ۱۹۷۱م . 
بروکلمان : کارل ۰ 
تاريخ الشعوپ الاسلامية. ترجمة فارس والبعلبکي, الطبعة الخامسة, 
دار العلم للملايين ٠‏ بیروت - ۱۹۱۸م ۰ 
اليهي :د . محمد 
الفكر الاسلامي الحديث وصلته بالاستعمار الغربي, الطبعة الخامسة, 
دار الفكر ببروت . 
۹٤‏ — 


خليل : عماد آندین . 
دراسة في السیرةء الطبعة الخامسة. مؤسسة الرسالةء بيروت - 194١‏ . 
في التاريخ الاسلامي: فصول في المنهج والتحلیلء المكتب الاسلامي, 
بيروت - ۱۹۸۰ . 

درمنفم : اميل 
حياة محمد ترجمة عادل زعیتر» الطبعة الثانية, دار احیاء الکتب 
العربیةء القاهرة ‏ 1545م . 

دروزة : محمد عزة 
سي الرسول: #حدور متا من القرآن الكريم: التلبعة'الكانية: مه 
عسی البابیء القاهرة - ۱۹۹۰م ۳ 

الدوري : د . عبد العزيز ورفاقه 
تفسير التاريخ: مكتبة النهضة: بغداد . 

دوزي : رينهارت . 
الصرية العامة. دار العارف» القاهرة - ۱۹٦۳‏ 2 
اللہ تيج عبن الحليم محم وتحند عند الظیم الع الثالتة: 
الشركة العربية, القاهرة ‏ ۱۹۰۹م . 

العقيقي : نجيب 


المستشرقون, دار العارف» القاهرة ‏ ۱۹۹م 5 


علسي :د . جواد 
تاريخ العرب في الاسلام (السبرة النبویة) » الجزء الاول. بغد اد مطبعة 
الزعیم - ۸۱۹۲۱ . 

العلي :د . صالح آحمد 


محاضرات في تاريخ العرب. الجزء الأولء الطبعة الثالثة, بغداد مطبعة 
الارشاد - 1534م . 

عمس : فروخ ومصطفی الخالدي 
التبشير وا لاستعمار في البلاد العربية» الطبعة الرابعة» الکتبة العصرية, 
بيروت - ۱۹۷۰ -. 

فايس : لیویولد (محمد آسد) . 
الاسلام على مفترق الطرق, الطبعة السادسة دار العلم للملایین بيروت 
ب ۱۹۱۵ . 

۱۹6 


فلهاوزن : يوليوس 
الثانية لجنة التالیف والترجمة والنشر, القاهرة - ۸٦۱۹م‏ . 
وات : مونتفومري 
محمد في مكة ء تعریب شعیان برکات» الکتبه العصریة» بیروت ۰ 
محمد في الدينة و(الترجم والناشر نفسه) . 
ولفنسون : اسرائیل . 
تاريخ اليهود في بلاد العرب في الجاهلية وصدر الاسلامء مطبعة 
الاعتماد» القاهرة ۱۹۲۷م : 


Margoliuth : The 2۲۵۱۷ Development of ۱۸۵۵8۴۵۵۵0۵018۴0, (London - 1914) . 
Mohammed and the Rise of Islam . (London - 1905) 
The Relations between Arabs and Israelits prior to the Rise of Islam 
(London. 1924.) 

Muir, William : The Caliphate, its Rise, Dicline and Fall, (London, 1891) . 
The Incyclopeadia of Islam (London and Leyden 1913) . 


سب ۱٩‏ سب 


المو امش 


(۱) انظر على سبیل المثال : مونتفومري وات : محمد في مكةء الصفحات ۰۱۷۸-۱۹ ۱۸۳ - ۰۱۸۹ ۲۳۳ 
Yo“‏ . 

(۲) المرجع السابق ص 5-5 

(۲) من تعليق جب الذي اعتمده الناشر على غلاف كتاب (محمد في مكة) 

. انظر کتاب (فصول في المنهج والتحليل) للمؤلف. فصل (حول تداول السلطة في العصر الأموي)‎ )٤( 

(۰. - ۱۵) عن النصوص السابقة, ولمزيد من التفاصيل انظر د . محمد البهي: القكر الاسلامي الحديث 
وصلته بالاستعمار الغربي ص ۵۰۷ - 07١‏ لیوپواد فايس (محمد أسد): الاسلام على مقترق 
الطرق ص ٠١‏ فما بعدء عمر فروخ ومصطفى الخالدي: التبشیر والاستعمار في البلاد العربية, 
توفيق الحكيم: تحت شمس الفكر ص ۱۸ فما بعد, مجلة البلاغ الكويتية. عدد 0۸ ص ۰۱۲ مجلة 
البعث الاسلامى الهندية» عدد ٩‏ السنة الثامنة . 

١١-5 د . جواد علي : تاريخ العرب في الاسلام چزء ۱ ص‎ )۱١( 

(۱۷) حياة محمد المقدمة ص۸ - ١١‏ 

(۱۸) انظر : جواد عليء تاریخ العرب ۷۸/۱ وهوامشها 

۱۳۷ - تاريخ الیهود في بلاد العرب في الجاهلية وصدر الاسلام ص۱۳۵‎ )۱٩( 

(۲۰) محمد في مكة ص ٩۶‏ 

(۲۱) تاريخ الشعوب الاسلامية ص ۵۳ - ۰4 

(۲۲) تاریخ الیھود في بلاد العرپ ص١٤٣‏ - ١١٣۱ء‏ 

۱۱ - ۸/۱ تاريخ العرب في الاسلام‎ )۲٢( 

(۲۶) محمد رسول الله المقدمة ص ۲۷ - ۰۲۸ ٩۳‏ - ۶ ؟ 

(۲۰) تاریخ العرب في الاسلام ٩۰/۱‏ 

((۲) محمد رسول الله المقدمة ص47 - ٤٤‏ 

(۲۷) الدولة العربية وسقوطها ئ٤‏ . 

(۲۸) بستشهد آرنولد بالأيات التالية : سورة ۳۹ آية ۷۰-۷٩‏ سورة ۲۱ آیة ۱۰۷ سورة ۲۵ آية ١‏ سورة ۲۶ 

آية ۷ سورة 1١‏ آية ٩‏ .. إلى آخره .. 
(۲۹) 44 - 43 .مم Caliphate:‏ ۲۳۵ وكايتاني آخر من پژید هذا الراي 324 - 323 - Annali dell Isla V‏ 
عن آرنولد : الدعوة إلى الاسلام هامش ۲ ص ٩‏ - ۵۰ 

(۲۰) المرجم السابق ص۸٦‏ . 

(۳۱) نفسه. هامش ۱ ص۶۸ 

(۳۲) نفسه» هامش ۱ ص٤٥‏ 

(۳۳) نفسه, هامش ۲ ص ۵۲ 

(۳۶) نفسه, ص ۱۱ - ۱۲ وانظر بالتفصیل جولد زیهر قي مولفه : | .ا Muhammedanishe 5180160, V,‏ 

(۳0) تاريخ العرب في الاسلام. ۱۱۹/۱ ١‏ 

(۳۰) المستشرقون الناطقون بالانکليزية. مجلة ۷۷۵۲۱۵ ۷/۵5۱۳ 1116 عدد تموز سنة 1117 ترجمة د. محمد 

فتحي عتمان» عن د . محمد البهي : القكر الاسلامي الحديث ص ۵٩۲‏ - ۱۰۱ . 

(۲۷) نفسه 

(۳۸) تاريخ الشعوب الاسلامية ص ٤١‏ 

(۳۹) نفسه ص۵۲ . 

. ۱۸ - ۱۵ الدولة العربية وسقوطها ص‎ )٤٤( 

(41) Mohammed and the Rise of Islam, pp. 262 - ۰ 


— 1۹۷ 


(۶۲) ابن هشام : تهذیب ص ۲۱۱ - ۲۱۲ الواقدي: المغازي. ص١٤٤‏ - ٤٤١‏ 

(۶۳) تاریخ الشعوب الاسلامية ص٤٤‏ 

(۶۶) تاریخ العالم للمؤرخين ۸/ ۱۱ 

(5:) انظر بالتقصیل : عبد العزیز الدوري ورفاقه . تفسیر التاریخ ص ۱۰-۱۶ 

(۶7) بندلي جوزي (۱۸۷۱ - ۱۹۶۲م) نصراني من أهل القدس, تخصص في قازان باللغات السامية 
والدراسات الشرقية. وتولى التدریس في معهد الرهبان ثم في جامعة قازان ثم في جامعة باو إلى أن توفي . 
وقد عده المستشرقون الروس مرجعا من مراجعهم: (عن کتاب نجیب العقيقي: المستشرقون )٩۳۱/۲‏ . 

(۶۷) أي تفاهم هذا؟ وقي أي مکان وزمان تم؟ وأية رواية آوردته؟ وفي أي مصدر على الاطلاق ؟ 

(۶۸) هذا غاية مایمکن أن یصل إليه مؤرخ من خروج على مستلزمات البحث العلمي. وعبث صریح بالوقائع 
التاريخية. والا ففي أي زمان ومکان وضعت هذه الشروط؟ وأين هي من شروط صلح الحديبية التي تواترت 
بنصوصها الحرفية في كافة المصادر والعراچع . 

۰٩۰ - ٤۹ص من تاريخ الحرکات الفكرية في الاسلام.‎ )۶٩( 

(۰۰) نفسه. ص 0۲-۵۱ 

(۵۱) نفسه ص48 ٤۵‏ 

(۰۲) یمکن الرجوع قي هذا المجال لکتاب للموّلف بعنوان (دراسة في السيرة) . 

(۰۲) محمد في مكة, ص1۱ 

)٥٥(‏ انظر : دراسة في السيرة للمؤلف ص ۲۷۱ ۲۷۲ (الطبعة الخامسة المنقحة) 

۱۰۲-۱۰۱ /۱ )٥٥( 

۱۳۲۱ /۴ (9Y 

(۵۷) تهذیب ص ۳۲۲-۲۱ 

(۰۸) طبقات ۷۰/۱/۱ ۷۶ 

(59) انساب الأشراف ۸۲۸۱/۱ 

. ۷۳ محمد في مكة ص‎ )٠١( 

)1١(‏ نفسه 

(1۲) نقسه ص۹۳ 

(1۲) نفسه ص۹۳ 

)٤(‏ أي ضمني وعصرني 

)۱ أي رجع بالایات أوالقصة 

(13) البخاري: تجرید ۷-٦/١‏ (طبعة سنة ۱۹۳۱م) . 

(۱۷) محمد في مكة, ص» ۱۶۶ . 

(1۸) نقسه ص ۵ ۱2۰-۱۶ 

(19) نفسه ص۲۲۲ 

(۷۰) نقسه ص ۲٦۷‏ 

(۷۱) نفسه ص ۱۷۱ 

(۷۲) نفسه ص ۲۳۱ 

(۷۲) نفسه ص ۲۲۲ . 

(۷۲) تفسه ص ۲۲۲ ۲۲۳ 

(۷۰) تفسه ص ۱۹۱-۱۹۰ . 

(۷۱) نفسه ص ۱۹۲ 

(۷۷) البلاذري: آنساب ۱٥۸/۱‏ 

۱٥۵۹ ۔‎ ۱٥۸/۱ نفسه‎ )۷۸( 

(۷۹) نفسه ۱۷۸/۱ . 


سب ۱۹۸ — 


(۸۰) دروزة : سيرة الرسول ۲۸۳/۱ - ۲۸۶ 

(۸۱) ابن هشام, : تهتیب ص ۷۲ البلاذري: انساب ۱۹۷/۱ 

(۸۲) محمد في مكة ص ۱۸۲ - ۱۸۹ 

(۸۲) نفسه ص 1717 . 

۱۱۰ ء١٤ ۲۳ء البروج ۰۱۰ القصص ۱۷ء الزمر ۰۱۰ النحل‎ - ١ انظر. العنكيوت‎ )۸٤( 

.۲٦۸ /۱ د . صالح آحمد العلي: محاضرات في تاريخ العرب‎ )۸٥( 

. ۲۰۱۰۲۰۵/۱ البلاذري: آنساب‎ )۸٦( 

(۸۷) محمد في مكة ص ۲۱۳ - ۲۱۶ 

(۸۸) اتساپ ۱۱۵/۱- ۱۱۰ 

٦٦ - ٩۷ تهذیپ ص‎ )۸۹( 

(۹۰) تاریخ ۲۲۳-۳۳۲/۲ 

1۷-1۶ تھذیب ص‎ )٩۱( 

۱۲۰١/۱/۱ طبقات‎ )۹۲( 

۲۱۶ محمد في مكة ص‎ )٩۳( 

۲۳۷ نفسه ص‎ )۹٤( 

)۹٥(‏ يشير بذلك الى الاية ۲۱ من سورة الانشقاق (واذا قریء علیهم القرآن لایسجدون) 

. ۲۱۱ تقسه ص‎ )۹٦( 

)٩۷(‏ يشير وات بذلك الى الآيات القرآنية التي تتحدث عن سماع الجن للقرآن الكريم في سورة الأحقاف (واذ 
صرفنا اليك نفرا من الجن يستمعون القرآن فلما حضروه قالوا انصتوا فلما قضي ولوا إلى قومهم منذرين 
قالوا ياقومنا انا سمعنا كتابا انزل من بعد موسى مصدقا لما بين يديه يهدي الى الحق والى طريق 
مستقيم) انظر الآيات ۲۹ ۳۲ سورة الأحقاف . 

(۹۸) محمد قي مكة ص ۲۱۷ 

(۹۹) نفسه 

(۱۰۰) نفسه ص ۱۸۱ 

(۱۰۱) محمد في مكة ص۱۱۱ ۱۷۲ 

(۱۰۲) نقسه ص۱۷۰ ۱۷۷ 

(۱۰۳) سيد قطب : في ظلال القرآن جزء ۲۷ ص ۱۳۷-۱۳۶ المجلد السابع, طه (دار احیاء التراث العر ,.. 
بیروت - ۱۹۱۷م) 

۶ الأنعام ۷۱ 

MEE a 

(۱۰7) انظر المرجع السابق ص ۸۵ ۔ ۸۷ 

(۱۰۷) نفسه ص ۸۱-۸۵ 

(۱۰۸) نفسه ص ۷ 

(۱۰۹) نقسه 

(۱۱۰) نفسه ص ۹۳ 

(۱۱۱) النحل ۱۰۳ 

(۱۱۲) يونس ۳۷ 

(۱۱۲) الاتعام ۹۲ء وانظر: البقرة ۰۶۱ ۰۱۰۱۰۹۷۰۹۱۰۸۹ آل عمران ۰۳ ۸۱۰۳۲۰ يوسف ۱۱۱ الاحقاف ۰۱۲ 

۰ النساء ۲۷ء المائدة ٤٦ء‏ ۸ء قاطر ۳۱ . 

(۱۱۶) محمد في مكة 

(۱۱۰) نفسه 

٠١ نفسه» المقدمة ص9‎ )۱۱٦١( 

(۱۱۷) نقسه, المقدمة ص۹ 


۔- ۱۹۹ — 


(۱۱۸) نفسه 

(۱۱۹) نقسه, المقدمة ص ۱۱-۱۰ 

(۱۲۰) نفسه» المقدمة ص ۱۲-۱۱ 

(۱۲۱) نفسه ص ۲۱۲ 

(۱۳۲) نفسه ص ۱۸۳ 

(۱۲۳) نقسه 

(۱۲۶) نفسه ص ۱۷۷ 

(۱۲۵) نقسه ص ۲۳۲ 

(۱۲۳) تفسه ص 1١13‏ 

(۱۲۷) عن الدعوة إلى ضرورة اعتماد منهج نقدي معتدل إزاء الرواية التاريخية انظر کتاب (فصول في المنهج 
والتحلیل) للمولف وکتاب آخر قید النشر بعتوان (حول منهج التاریخ الاسلامي) 

(۱۲۸) محمد في مكة, المقدمة ص ه 

(۱۲۹) نفسه 

(۱۳۰) نفسه, المقدمة ص٦‏ 

(۱۲۱) نقسه ص۱۲ ۱۳ 

(۱۳۲) نفسه؛ المقدمة ص۱۳ 

(۱۳۲) نفسه, المقدمة ص ۱۲-۱۱ 

٠١1 الاسراء‎ )۱۲۶( 

(۱۳۹) محمد في مكة ص ۱۷۰ 

۰٩ الأعراق‎ )۱۳۱( 

٦٦ الاعراف‎ )۱۳۷( 

(۱۳۸) الأعراف ۷۱ 

(۱۲۹) الاعراف ۷۲ 

(۱۶۰) الاعراف ۸۵ وانظر: هود ۵۰, ۰۸۱ ٤۸ء‏ التمل ٦٠ء‏ ۸۳۱۸۲۰۱۸۱ ٦٦‏ 

(۱۶۱) هود ۵۶ 

(۱۶۲) النمل ۲ 

(۱۶۲) النحل ١ه‏ 

(۱۶6) الأنبياء ۲۵ 

(۱۶0) التوية ۱۲۹ 

۳۰ الرعد‎ )۱١١( 

(۱۶۷) الکهف ۱۱۰ 

(۱4۸) الأنبياء ۱۰۸ 

۸۸ القصص‎ )۱۶٩( 

٠٦ ص‎ )۱۰۰( 

(۱۶۱) محمد ۱۹ 

٩ الزمل‎ )۱۰۲( 

۱۳۲ البقرة‎ )۱٥١( 

(۱۰۶) التوبة ۳۱ 

. )۱۹۳۱ البخاري تجرید ۱/ ۱۳ (طبعة سنة‎ )۱٥١( 

۲۰۳ محمد في مكة: ص‎ )۱٥١( 

۲۰۵ نفسه ص‎ )١51( 

۲۰۰ نقسه ص‎ )۱٥۸( 


۱سر ۲۰۰ نسم 


۹۰ الأتعام‎ )۱٥۹( 
۱۰۶ يوسف‎ )11١( 
۱۰۷ الائبیاء‎ )۱٦١( 
۱ الفرقان‎ )۱۱۲( 
۸۷ ص‎ )۱(۲( 
۵۲ القلم‎ )178( 
۲۷ ,۲٢ التکویر‎ )۱٦١( 
۲۸ سبا‎ )133( 
۲۲۳ محمد في مكة ص‎ )۱٦۷( 
۲۱۹ نفسه ص‎ )114( 
۱۷۷ نفسه ص‎ )119( 
۱۷۸ - ۱۷۷ نفسه ص‎ )۱۷۰( 
۲۱۶ نفسه ص‎ )۱۷۱( 
۲۱۵ نفسه ص‎ )۱۷۲( 
۲۳۹ ۲۲۸ نفسه ص‎ )۱۷۲( 
۷-٦ص نفسهء القدمة‎ )۱۷۶( 
۱۸۰ نفسه ص‎ )۱۷۵( 
۳۳۸/۱ محاضرات في تاريخ العرب‎ )۱۷۰( 
. ۱۵۸ محمد في مكة ص‎ )۱۷۷( 
المزمل ۱۲-۱۱ الاسراء 11 الواقعة۱ ؛ الحاقةه؟  ۲۹ الهمزة‎ ۱۱١ انظر سورة الزخرف ۲۳-۲۲ هود‎ )۱۷۸( 
۲۱ الأعراف 31 ۰۰ الفرقان‎ ۔١۷‎ - ٦ ابراهیم ۲۱ الأحزاب‎ ٤۸ سبا ۳۱ ۲۷ غافر لاغ ۔‎ ۶-۱ 
: الأنعام ۱۲۲ الجائية ۳۱ الجن ۲۶ النازعات ۲۸ - ۲۹ النباً ۱ - ۲۲ واتظر: صالح أحمد العلي‎ 
. ۳۵۹۹ - ۲۵۷ محاضرات۱/‎ 
۱۹۵ /۱ دروزة : سيرة الرسول‎ ) 
۱3۶ - ۱۸۳ محمد في مكة ص‎ )۱۸۰( 
۱۹٦١ نفسه ص‎ ( 
_ ٦٣٢/۱١ الطبري: تاريخ ۳۶۱/۲ - ۳۶۳ البلاذري أنساب‎ ۰٩۱-۸٩ انظر ابن هشام : تهذيب من‎ ) 
. ۹۰ - ۸۷/۲ اہن سعد : طبقات ۰۱۶۱/۱/۱ ابن الأثير: الکامل‎ ء٦‎ 
محمد في مكة ص۲۲۱‎ )۱۸۲( 
١76 نفسه ص ۱۳۶ وانظر كذلك ص‎ )۱۸۶( 
۱٦١ نفسه ص‎ )۱۸۰( 
۱۸۵-۱۸۶ نفسه : ص‎ )۱۸۱( 
نفسه ص۲۱۱‎ )۱۸۷( 
۲۶۰ - ۲۳۹ نفسه ص‎ )۱۸۸( 
٥٥٤ 4017 ,14۵ ۰۳۹/۲ انظر : ارنولد توينبي, دراسة في التاریخ‎ )۱۸۹( 
. ۲۰-۱۹ محمد في مكة ص‎ )۱۹۰( 
۱۸۶ نفسه ص‎ )۱٩۱( 
من تعليق رودنسن الذي اعتمده الناشر على غلاف كتاب (محمد في الدینة).‎ )۱۹۲( 


ا۹ 


الفصل الرابع 


العقيدة الاسلامية 


منهج مو نتغمر ی و اط في در اسةً 


نبوة محمد صلی الله عليه و سلم 


دكتور جعفر شيخ إدريس 
معهد الأبحاث العلمية الجامعي 
المعهد العالي للدعوة الاسامية 
بجامعة الامام محمد بن سعو د الاسلامية 
' الرياض ‏ * 


منهج هو نتغمر ی و اط في در اسة نبوة 
محمد صلى الله عليه و سلم 


هل كان محمد صادقا في قوله إنه رسول الله؟ 

وهل القرآن كلام الله حقاً ؟ 

وما العلاقة بين القران وبين وعي محمد ؟ 

وبينه وبين البيئة التي عاش فيها محمد صلى الله عليه وسلم . 

هذه أهم الأسئلة التي حاول الإجابة عليها المستشرق البريطاني مونتغمرى واط 
۲ 0اففیما يتعلق بنبوة الرسول صل الله عليه وسلم في ثلاثة من كتبه 
هي التي سنقصر الحديث على جوانب منها في هذا البحث الذي قسمناه ثلاثة أقسام . 

نبدا الحديث في الجزء الأول عن المنهج الذي زعم الكاتب أنه سينتهجه ويلتزم 
به » ثم نتحدث في القسم الثاني عن مدى التزامه بهذا المنهج في معالجته للقضايا التي 
أثارها وفي النتائج التي توصل إليها » ثم نبین في القسم الأخير الفرق بين المنهج الذي 
ادعاه والمنهج الذي سلکه ف الواقع : 


درد # 


۲۰۷ - 


المنهح المدعی 


,. واط مقدمة کتابه « محمد بمكة » بفقرة عنوانها : «"الوقف » ٠‏ أي الوقف 

یبدا الذي يلتزمه في بحثه فیقول : « إن هذا الکتاب سیهتم به ثلاثة آنواع على 
الأقل من القراء : أولئك الذين يهتمون بالوضوع باعتبارهم مؤرخين وأولتك الذين 
یقبلون عليه باعتبارهم مسلمين والذين یقبلون عليه باعتبارهم نصاری » ولكنه على کل 
حال موجه أساساً إلى المؤرخين . وقد حاولت أن التزم الحياد في القضايا المختلف فيها 
بين الاسلام والمسيحية . مثلا لكي أتجنب الحكم على القرآن بأنه كلام الله أو ليس 
بكلامه فقد تجنبت حين الاشارة إلى القرآن استعمال عبارتي « قال الله » آو « قال 
محمد » فلم أقل إلا « قال القرآن » إننى لا أعتقد أن الانصاف التاريخي ينطوى على 
نظرة مادية و انما آکتب باعتباری موحداً ٩۱‏ . 


ثم يعترف بأن نظرته الأكاديمية هذه لا تكفي , ویدعو المسيحيين لاتخاذ 
موقف ديني من محمد » ویقول إن کتابه وان کان ناقصاً من هذا الجانب الا « آننی 
آزعم أنه يضع بين آیدی السیحیین الادة التاريخية التي يجب اعتبارها في تحدید 
الحكم الدینی 5 

ثم یطمئن قراءه المسلمين بأنه قد حاول مع التزامه بقواعد البحث التاريخي 
الغربية ألا يقول شيئاً يقتضى « رد أي من مبادىء الاسلام الأساسية » . ويؤكد أنه 
« ليس من الضرورى أن تكون هنالك هوة لا يمكن اجتيازها بين هذه البحوث الغربية 
والعقيدة الإسلامية » وإذا كانت بعض النتائج التي توصل الیها الباحتون الغربیون 
عب ما للمسلمين فزیما كان السبب أن هؤلاء الباحثين لم يلتزموا دائماً بقواعد 
بحتهم وآن نتائجھم هذه ه تحتاج إلى مراجعة حتى من الوجهة التاريخية البحتة . ولكن 
ریما کان صحيحاً أيضاً أن هنالك مجلا لاعادة صباغة المبادىء الاسلامية من غير 
تغيير في جوهرها. 

هكذا يوجز لنا واط موقفه أو منهجه في دراسة السيرة النبوية ثم يعود إلى الحديث 
عنه في ثنايا كتابه هذا وكتابيه الآخرين إما بتكرير ما قال أو تفصيله أو زيادته . 


فهو يكرر في إحدهما القول بأنه محايد بين القول بأن القرآن كلام الله أو أنه من 
محمد آو أنه فعل إلهي صادر بوساطة شخصية محمد ٠‏ لان هذه الآراء خارجة عن 
مجال المؤرخ وأنه قد حاول -مجاملة للمسلمين - آن لا يقول شیئاً فيه انکار لشيء من 


— ° A 


معتقداتهم الاساسية . ولذلك درج على استعمال عبارة « قال القرآن » بدلا من « قال 
محمد » ولکنه پحذرنا من أنه إذا قال عن کلام انه أوحي إلى محمد فإن هذا لا يعني 
أنه یعتقد بان القرآن كلام الله ."ا 

وأما الكلام عن البحث العلمي وأنه لا يقتضى الالتزام بالنظرة المادية فإنه يفصله 
في كتابه ( الومي الاسلامي في العالم الحديث ) و کت 
العلمية هو العقلية الحديثة القائمة على إنجازات العلم وعلى الاعتقاد بإمكانية 
تطبيق طرقه في مجالات كثيرة . ولکنه لیس مع الذين يذهبون إلى أبعد مما تقتضي 
النظرة العلمية ويتخذون العلم ديناً قادراً على إعطاء الإنسان حلولا لکل أسئلته 
العميقة . ويقول إن الموقف الذي يتخذه في دراسته هو آننا ينبغي أن نقبل نتائج 
العلم اليقينية ء وكثيراً من نظرياته التي تحتمل الصدق ٠‏ وان نؤمن بصحة تطبيق 
النهج العلمي على معظم مچالات الحياة ء مستثنين مجالات أهمها مجال القيم ‏ لأن 
القول بأنه لا منهج إلا المنهج العلمي یؤدي إلى نظرة علمانية للكون لا مجال فيها للقيم 
الدينية والخلقية ا . 

ويكرر اعتقاده بأن اتجاهات البحث العلمي الغربي لا یلزم أن تتعارض مع 
الإسلام وآنه من الممكن أن ب يجمع الإنسان بين الالتزام بمقتضيات هذا المنهج وبین 
قبول مخلص للإسلام وإن كان قبولاً غير ساذج © . 

وآما قوله بان الانصاف التاريخي لا يعنى الالتزام بالنظرة المادية فإنه يزيده 
وضوحاً ء ویذکر من مسوغات كتابته عن سيرة الرسول أن اتجاهات المؤرخين منذ نصف 
قرن تقریباً قد طرأ علیها تغيير » فأصبح المؤرخون أكثر إدراكاً للعوامل ا مادیة الكامنة 
وراء التاريخ . وهذا يعني أن المؤرخ الذي يعيش في نصف القرن العشرین يريد أن 
يسال أسئلة كثيرة عن الجذور الاقتصادية والاجتماعية والسياسية للحركة التي 
بد أها محمد. من غير أن يهمل أويقلل من قيمة جوانبها الدينية والأيدلجية». وأنه 
وإن كان يعتقد بأن هذه العوامل لا تحتم سير حركة التاريخ إلا أنه يعترف 
بأهميتها ۳ . 

فالأستان واط يريد إذن أن بكتب باعتباره مؤرخاً منصفاً , مؤمناً بالله 
الواحد . ملتزماً الحياد في القضايا الدينية التي يختلف فیهاالاسلام والمسيحية , 
ويقرر الحقائق التاريخية كما هي ٠‏ ويرى أن التزام المنهج العلمي في البحث لا يقتضى 
الوصول إلى نتائج مناقضة للمعتقدات الإسلامية ء ولا يقول قولا يلزم عنه انكار 
لشیء من معتقدات المسلمين الأساسية » وهو وإن كان موّمناً بأهمية العوامل المادية 
وباحثاً عنهاء إلا أنه لايعرّها المسيرة لحركة التاریخ» ولايؤمن بالنظرة المادية إلى 
الحياة . 


۔- — 


إن المسلم لا يكاد يطلب من باحث غير مسلم الالتزام بأكثر من هذا الذي آلزم 
واط به نفسه . ولعل بعض القراء يقول مستغرباً : حتى بحثه عن العوامل ا مادیة لظهور 
الاسلام ؟ وأقول نعم ء ما دام الباحث لا يلزم نفسه بأكثر من البحث عن هذه 
العوامل . ففرق بين البحث عنها والاعتقاد بأنها لا بد أن تكون موجودة وراء كل 
ظاهرة تاريخية . فليبحث المؤرخ غير المسلم عن هذه العوامل ثم ليقل بعد البحث - إن 
كان منصفاً - إنه لم يجد لها آثراً , ولعل هذا ان يدله على أنه أمام ظاهرة لا كالظواهر 
التي آلقها . 

ولا يكتفى واط ببيان هذا المنهج الذي يراه صحیحاً ومنصفاً بل ينتقد المناهج 
التي درج على سلوكها الغربیون الذين كتبوا عن الرسول صلی الله عليه وسلم 
فيقول : « منذ محاضرة کارلادل عن محمد في کتابه ( الأبطال وعبادة الأبطال ) أدرك 
الغرب أن الاعتقاد في اخلاص محمد تسنده حجة قوية . فاستعد اده لان يتحمل 
الأذى في سبيل معتقداته ء والستوی الأخلاقي الرفيع الذى اتصف به الرجال الذین 
آمنوا به واتخذوه إماماً » وعظمة المنجزات التي انتهی إليها . کل هذا ينم عن استقامته 
والافتراض بأن محمداً كان مدعياً یثیر مشاكل أكثر مما يحلها . أضف إلى ذلك أنه 
لا أحد من الشخصيات التاريخية الكبيرة يقدر في الغرب تقدیراً أدنى مما يقدر به 
محمد . 

« إن الكتاب الغربيين يجنحون في معظم الأحيان إلى تصديق أسوأ ما يقال عن 
محمد » وحيثما كان التفسير السَّيىء لعمل من أعماله تفسيراً مقبولاً في الظاهر اعتبروه 
كذلك في الواقع . ولذلك يجب علينا ألا نکتفی بنسبة محمد إلى الأمانة واستقامة الغاية 
إذا كنا نريد ولو قلیلاً من فهمه . : 

« وإذا كنا نرید تصحيح الأخطاء التی ورثناها من الاضی فینبغی أن نستمسك 
عند كل قضية بالاعتقاد باخلاصه حتی يتبين لنا العکس بحجة قاطعة . وينبفي أن 
نتذکر أن الحجة القاطعة مطلب آصرم من الحجة التي تبدو في الظاهر معقولة ء وآنها 
لا تنال في مثل هذه الأحوال إلا بعسر »۲۷ . 


با م اہ 


بت ۲۲۱ 


السالجة والنتائج 


أي مدی التزم واط بهذا النهج في دراسته لنبوة الرسول صلی الله عليه 

تسه( 
من مجموع ما یقر به واط یمکن أن نقول إن منطقه سار على نحو مما يلي : 

) ۲ ) انا مؤمن بالله ولست مادياً ولا مشركاً . 

(ب ) واعتقد أن محمداً صادقاً فيما يقول وأمين . 

(جہ) وانه ظل محتفظاً بقواه العقلية إلى النهاية ء فهو لم يكن إذن مريضاً بصرع 
أو غيره من الأمراض التي تقدح في قوی الانسان العقلية . 

( د ) ومحمد الصادق الأمين الوافر العقل هذا يقول إنه ررسول الله . 

( ه ) ویقول إن القرآن وحي آوحاه الله إليه ء وانه إذن لیس من اختراعه ولا جاء 


( و ) لکن لا یلزم من صدق الإنسان أن یکون مصيباً فيما يقول بل یمکن أن يكون 
صادقا ومع ذلك مخطنا ۲ 


( ز ) إذن فمحمد مخطىء في ظنه أن القرآن وحي يأتيه من الخارج بوساطة ملك . 
(ع ) وإذن فالقرآن صدر عن جهة من جهات نفسه وتلك الجهة هي ( اللاشعور 
الجماعي ) . 
ما يقوله واط في الفقرة ( و ) صحيح , ولكن صحيح أيضاً أن الرجل العروف 
بالصدق إذا قال كلاماً فینیغی أن يصدق إلا إذا قامت شواهد قاطعة تدل على آنه 
اأخطاأ . ويمكن حصر هذه الشواهد فيما يلي : 
© أن يكون ما قاله مخالفاً لصریح العقول کان يقول كلاماً متناقضاً . 
۰ أن يكون ما يحكيه مخالفاً لأمر حسي مشاهد . او لأمر يستنتج استنتاجاً عقلياً 
صحيحاً من الحقائق الشاهدة . 
© أن يكون مخالفاً لا قرره عدد من الناس في مثل آمانته واطلعوا على ما اطلع عليه 
فتصدیقهم أولى من تصدیقه ء بل إذا وجد واحد من هذا النوع آوجب الوقوف عن 
تصدیق الأول حتی یترجع صدق آحدهما بآسباب آخری . 
لکن واط لا يذكر شيئاً من هذا صراحة . 
لو كان واط ملحداً لقلنا إن سبب تخطئته محمد هو اعتقاده بعدم وجود الخالق 
ولكن واط یقول إنه معترف ہوجود الخالق . 


۲۲۱۱ 


فما هي إذن آسیابه في عدم تصديق محمد صلى الله عليه وسلم ؟ 


© أيقول إن الله موجود لكنه لا يرسل رسلاً ولا ينزل كتباً ولا يوحي إلى مخلوق ؟ 
© أم يقول إن الوحي الذي أدعاه محمد مخالف لوحي الأنبياء قبله ؟ 
© آم يقول إن الرسالة التي جاء بها لا يمكن أن تكون من عند الله ؟ 


إن واط لا يصرح بشىء من هذا بل يقفز من القول بامكانية الخطأ إلى افتراض 
الخطا ثم إلى اعتقاده . 


لقد اوقع الكاتب نفسه في ورطة إذ ادعی الالتزام بمنهج يقوده حتماً إلى نتيجة 
لا يريد الالتزام بها . ولذلك اضطريت حججه وتلجلج كلامه . 
وقد كان بإمكانه أن یختار أحد طرق ثلافة : 
© فاما الا يدعى الالتزام بهذا النهج الذي ذكره . 
© أو يلتزم به ويتحاشى الحديث عن نبوة الرسول صلی الله عليه وسلم . 
© أو يلتزم به ويقبل نتيجته فيعلن أن محمداً رسول الله حقاً . 
ولكنه لم يفعل شيئاً من ذلك بل ناقض نفسه قادعی منهجاً والتزم عكسه . 
واليك آهم النظريات آو التخرصات التي قال بها والنتائج التي استنتجها منها . 
ماذا رأى الرسول في بداية الو حي ؟ 
030 الكاتب ما رواه الطبرى بسنده إلى الزهرى عن عروة بن الزبير عن عائشة 
۴ في كيفية بدء الوحي وقسم هذه الرواية إلى فقرات أعطى كلا منها حرفا 
ثم نقل مارواه بالسند نفسه عن فترة الوحي وفعل الشيء نفسه. ولكي تسهل مناقشة 
الكاتب فقد تابعته في هذا التقسيم والترقيم . 
e ( )‏ سمعت النعمان بن راشد » يحدث عن الزهری عن عروة عن عائشة آنها 
قالت كان أول ما ابتدیء به رسول الله صلی الله عليه وسلم من الوحی الرؤيا 
الصادقة ‏ كانت تجىء مثل فلق الصبح . 
(ب ) ثم حبب إليه الخلاء » فكان بغارحراء يتحنث فيه الليالي ذوات العدد قبل أن 


برجم إلى آهله »ثم برجم إلى آهله فیتزود لمثلها ء حتی فجأه الحق فأتاه فقال 


سب ۲۱۲ — 


( ج ) قال رسول الله صلى الله عليه وسلم فجثوت لركبتي وأنا قائم » ثم زحفت ترجف 
بوادري ء ثم دخلت على خديجة فقلت زملوني زملوني حتى ذهب عني الروع , 
ثم أتانى فقال يا محمد أنت رسول الله . 

( د ) قال فلقد هممت أن آطرح نفسي من حالق جبل . فتبدی لي حين هممت بذلك 

(ه ) ثم قال اقرأ قلت ما أقرأ قال فأخدنى فغتنی ثلاث مرات حتى بلغ منى الجهد 
جسیم می 
لا يخزيك الله آبداً . والله اتك لتصل 2/۹ ومدق انت وتؤدي الأمانة , 
وتحمل الكل » وتقرى الضيف , وتعين على نوائب الحق . 

( ز ) ثم انطلقت بي إلى ورقة بن نوفل بن أسد قالت اسمع من ابن أخيك فسألني 
فأخبرته خبري . فقال هذا الناموس الذي أنزل على موسى بن عمران ٠‏ ليتني 
فيها جذع ء ليتنى أكون حياً حين يخرجك قومك . قلت أمخرجي هم ؟ قال نعم 
انه لم يجىء رجل قط بما جئت به الا عودى ولئن أدركني يومك أنصرك نصراً 
موزرا ( . 

(ح ) ثم كان آول ما نزل من القرآن ( ن والقلم وما یسطرون .... ) إلى ( فستبصر 
ویبصرون ) و ( يا آيها الدثر قم فاتذر) و ( والضحی واللیل إذا سجی ) . 

( ط ) عن الزهری قال فتر الوحي عن رسول الله صلی الله عليه وسلم فترة ؛ فحزن 
حزناً شديداً > جعل يغدو إلى رؤوس شواهق الجبال لیتردی منها فکلما اوق 
بذروة جبل تبدی له جبریل فیقول إنك نبي الله فیسکن لذلك جأشه وترجع |لیه 


(ى ) فکان النبي صلی الله عليه وسلم یحدث عن ذلك قال « فبینما آنا آمشي يوماً إذ 


رأيت الملك الذي كان يأتيني بحراء » على كرسي بين السماء والأرض › فجئثت 
منه رعباً فذهبت إلى خديجة فقلت زملوني ۰ 


( ك ) فزملناه - أي دترناه - فآنزل الله عز وجل ( با آیها الدثر قم فأنذر وربك فکبر . 
ابت فی . ۱ 
( ل ) قال الزهري فكان أول شيء آنزل عليه ( اقرا باسم ربك الذي خلق ) حتى بلغ 


( ما لم يعلم  )‏ 


— ۳ 


بدأ الکاتب تعلیقاته بقوله : « لا توجد أسياب جيدة للشك في السالة الأساسية 
للفقرة ( أ ) وهي أن تجرية محمد النبوية بدأت بالرؤيا الصادقة » وترجم الرؤيا 
الصادقة بكلمة 2۷۱5۱0۱ ثم قال « هذا شيء مختلف جداً عن الرؤيا النامية » . وهذا خطاً 
لا شك فيه لان الرؤيا الصادقة هي الرؤيا المنامية , ومن الادلة القاطعة على ذلك أن 
حدیث الطبری هذا رواه البخاری أيضا في آول صحیحه فقال : « حدثنا يحيى بن بكير 
حدثنا اللیث عن عقيل عن ابن شهاب عن عروة عن عائشة أم المؤمنين آنها قالت : آول 
ما بدیء به رسول الله صلى الله عليه وسلم من الوحي الرؤیا الصالحة في النوم فکان 
لا يرى رؤيا الا جاءت مثل فلق الصبح » 

ثم یقول : « إن الرؤى ۷۱۹۱0۱15 ذکرت أيضاً في الفقرات ( ب ) و (ی ) آما 
الفقرة ( ب ) فتقول « حتی فجاه الحق فأتاه فقال يا محمد ...... الخ » وأما الفقرة 
( ى ) ففیها « إذ رأيت اللك الذی كان يأتيني بحراء » . 

والحدیث هنا عن رؤية عبن حقيقية ثم یقول إن العبارة الذکورة في الفقرة ( 1 ) 
تؤيد ما نستفیده من سورة النجم وها يمكن أن نستنتجه من كلمات محمد ( صلى الله 
عليه وسلم ) ثم یذکر آيات النجم التي تبدا بقوله تعالی ( والنجم إذا هوى ما ضل 
صاحبکم وما غوی ) . إلى قوله تعالی ( لقد رأى من آیات ربه الکبری ) . 

تم يقول : « إن تفسير السلمین العتاد لهذا هو أن الرؤى المذكورة هنا هي رژية 
النبي لجبریل . وک هناك آسباب تدعو للقول بان محمداً فس في بداية ما رآه بانه 
الله » 0 


وهذه الأسباب هی : 
( 1 ) أنه لم يرد ذکر لجبریل في القرآن إلا في العهد الدنی . 
(ب ) انه الذي يدل عليه السیاق » إذ بغيره تکون العبارة ركيكة . 
(ج) وأن عبارة « فجأه الحق » في الفقرة ( ب ) تؤيد ذلك إذ أن « الحق » أحد 
الطرق التي یشار بھا إلى الله . 
( د ) وان عبارة « ثم آتاني فقال » في الفقرة ( ج ) يمكن حملها على هذا المعنى . 
(ه) وفي بعض روايات حديث الطبري عن جابر عن سورة المدثر لا يقول محمد آکثر 
من « سمعت صوتاً ينادينى فنظرت حولى فلم آر أحداً فرفعت رأسي فإذا هو 
جالس على العرش » 9" . 
نناقش الکاتب دعاواه هذه فنقول : 
ولا : إنه خلط بين ثلائة آمور هي الرؤى النامية التي سبقت الوحي , 


- ۴۲۱۵ بت 


ورژیا جبریل وهو ینزل باقرأ , ورژیا جبریل على صورته الحقيقية . فزعم أن الرژیا 
الصادقة ليست رؤيا منام ء ثم فسر هذه الرؤيا بأنها الشار إليها في سورة النجم ء ثم 
زعم آن القصود بما رآه محمد هو الله تعالی ثم ذهب یتمحل لذلك بعض الاسباپ . فذکر 
آولا أن جبریل لم يذكر في السور الكية ء وهو يعني بالطبع أن كلمة جبریل لم ترد في هذه 
السور , والا فهو يعلم أنه وردت في هذه السور ضمائر واوصاف يقول المسلمون إن 
المقصود بها جيريل . ولكنه لا يريد أن يتابعهم في ذلك ٠‏ بل يتابع كارل آرنز الذي يقول 
أن عبارة ( رسول كريم ) المذكورة في سورة التكوير كانت في أول الأمر مطابقة لكلمة 
« الروح » وذلك لان جبريل لا يذكر في السور المكية وانما تذكر الملائكة بصيفة الجمع 
فقط كما في الآية ( تنزل الملائكة والروح فيها ) ( والآية ( نزل به الروح الأمين ) ٩‏ 
ويرى أن كلام ارنز هذا يوافق رأيه في أن القصود بالرؤية رؤیة الله . 
ولست أدرى أسوء فهم هذا أم سوء قصد أم كلاهما ! 


نعم إن الرسول هو الروح ٠‏ والروح ملك » وهو جبريل . وقول الله ( تنزل الملائكة 
والروح فيها ) لا يفهم منه أن الروح شيء غير الملائكة بل هومن ذكر الخاص بعد العام 


إن واط وآرنز يريدان من قرائهما أن يفهما من كلمة ( الروح ) ما تفهم 
النصارى من هذه الكلمة ۰ يريدان أن يقولا إن الروح هو الله ولكن هذا المعنى تآباہ 
اللغة العربية ويأباه سياق الآيات القرآنية . إن المعنى اللغوي لكلمة الروح هو ما به 
تكون الحياة , ولذلك جعل اسما لما تحصل به الحياة البدنية وهو روح الإنسان ولا 
تحصل به الحياة العنوية وهو القرآن وسمي عيسى روحاً لأنه كان يحيي الموتى بإذن 
الله . وسمي جبریل روحاً لأنه كان يأتي بالقران أما الآيات القرآنية فلم يرد فیها 
الروح اسماً من اسماء الله تعالى أو وصفاً له سبحانه وانما ورد بالعاني التي 
ذكرناها آنقاً . ومما يدل على أن المقصود بالروح جبريل أن الله تعالى يقول ( نزل به 
الروح الامین ) ويقول ( إنه لقول رسول كريم ) فالروح الأمين هو الرسول الكريم , 
والله سبحانه وتعالى ليس رسولا وإنما هو مرسل ؛ والمرسل إليه محمد فماذا يكون 
الرسول إذن ان لم يكن ملكا ؟ آما قوله تعالى ( تنزل الملائكة والروح فيها ) فهي كما 
قدمت من ذكر الخاص بعد العام وهي كقوله تعالى ( تعرج الملائكة والروح إليه ) 
والضمير في ( إليه ) راجع إلى الله سبحانه وتعالى فهل يقول عاقل إن الله يعرج مع 
الملائكة إلى نفسه ) ؟ 


ثم لنفترض أنه لم يرد ذكر لجبريل قي السور المكية فكيف يكون هذا دلیلا على 
أن ما رآه محمد صلى الله عليه وسلم في بدء الوحي لم يكن جبريل إذا كان محمد نفسه 


۲٢٢ -‏ ۔۔ 


يقول ان ما رآ کان جبريل ؟ إن هذا لا يكون حجة إلا لانسان لا یعتمد الا ما جاء في 
مناقشة السند ۲٩‏ . 


آو(نسان يرى أن الرواية تناقض ما جاء في القرآن الکریم وواط لم یعطنا دلي 
على ذلك . وإذا آراد واط ان يسايرهذا النطلق فلیقل إن الرجل الذي آوحي إليه بمكة لم 
يكن محمداً ء لأن اسم محمد لم يذكر في السور المكية . 
© ننتقل الآن إلى حجته الثانية وهي زعمه أن سياق آیات سورة النجم يدل على أن 
الرئی هو الله تعالی . فهو یقول ان خر سا سی قرله تدای ( مس 
إلى عبده ما آوحی ) لا بد أن تعنى ( عبد الله ) ء والمسلمون متفقون متفقون على ذلك . 
ثم يقول ( ولكن هذا يجعل التركيب ركيكاً إلا إذا جعلنا ( الله ) هو الفاعل المضمر 
للافعال ٦‏ . لعل واط فهم من الرأي الاسلامي الذي ينتقده أن جبريل هو فاعل 
وسلم فيكون المعنى على هذا الفهم . « فأوحى جبريل إلى عيده محمد ما آوحی 
جبريل » وهو كلام ركيك فعلا بل باطل . ولكن الذي نجده في كتب التفسير هو أن 
المعنى فأوحى الله تعالى إلى عبده جبريل ما أوحى جبریل إلى محمد صلى الله 
عليه وسلم . 
© آما حجته الثالثة وهی أن عبارة « حتى فجاه الحق فأتاه فقال ... مشابهة في 
المعنى لیات النجم لآن كلمة الحق یقصد بھا الله ۔فقریب من الصواب لان الذي 
قاب فوسبن آو ادنی هو ایضاً جبریل- غ انه ل حالتي سورة النجم جاء في صورته 
الحقيقية فسد الأفق . وأما قوله ان الحق یقصد به الله فصحيح أيضاً بمعنی أن 
الحق اسم من أسمائه تعالى ولكن كلمة الحق يوصف بها غيره سبحانه بل إن كل 
حق يوصف بأنه الحق كما في قوله تعالى: ( ولا تلبسوا الحق بالباطل ) وقوله : 
( قالوا الآن جئت بالحق ) . 
والمقصود بالحق في هذا الحديث الحق الذي جاء به الملك وهو القرآن 
الكريم آو هو البشارة بأنه رسول الله ويؤيد هذا التفسير رواية البخاري التي تقول 
« حتى جاءه الحق وهو في غار حراء فجاءه الملك » .° 


قال أبن حجر « حتى جاءه الحق » أي الأمر الحق وقال « وسمی حقاً لأنه 
وحى من الله تعالى » )١4(‏ 


سب ٢١۲س‏ 


© وشیهته الرايعة هي أن الفقرة ( ج ) یمکن حملها على العنی نفسه لأن آلفاظها 
تقول فقط : ( تم آتاني ) فقال : يعني أن فاعل « آتاني » هو الله سبحانه وتعالى . 
واحد إلى فقرات ثم عدّ كل فقرة منها رواية مستقلة عن الآخری!"''. 


والحق آن السیاق واحد وآن فاعل ( آتاني ) هوفاعل ( آتاه ) في الفقرة 
السايقة فإذا استمسکنا بالفهم الصحیح قلنا إنه الملك , وإذا سایرنا واط قلنا إنه 
الله وإذن فليس في هذه الفقرة شبهة جديدة یتعلق بها الكاتب . 

EE ۰‏ سر لا ہف إن المنهج العلمي 
E E DR TT‏ 
توور وی ٠ا‏ الذي 3 رکون مقضذة الحو "2 تو 
الروايات المختلفة ویتضبرمنها ما يراه اقرب إلى موافقة هواه »لك يكون 
آمره مضطربا ٠‏ فمرة يأخذ من الطبري ويد ع ابن هشام والبخاري » وأخرى يأخذ 
۹90ھ۷گئًًً" 
آخری . وھکذا فعل واط . فهو لكي بناقش مسألة بدء الوحي أخذ بروایات 
الطبري وترك ابن هشام ء وعلل ذلك بأن روایات ال زهری تمتازبانها لم تعد 
کتایتها كما أعيدت کتابة روايات ابن هشام لتعطى سياقِاً سلساً وإنما تجمع قطعاً 
من مصادر أولية كما وصلت إلى الزهري 7 . 

وا لحقيقة فيما يبدو أنه إنما اختارروايات الزهري التي في الطبري لأنه 

لا ذکر قي آولها للملك . والدليل على ذلك أنه ترك رواياته التي في صحيح البخاري 

وغيره والتي فيها ذكر الملك »ثم عندما ذهب للبخاري أخذ حديثاً رواه عن غير 

الزهري عن أبي سلمة عن جابروترك أحاديث كثيرة رواها بسنده عن الزهري عن 

أبي سلمة عن جابر ء وذلك لأن أحاديث الزهري هناك فيها ذكر الملك فمنها حديث 

يقول « بينا آنا أمشى إذ سمعت صوناً من السماء فرفعت بصري فإذا الملك الذي 
جاءني بحراء جالس على كرسي بين السماء والارض » '" . 

وحتى هذا الحديث الذي ليس فيه ذكر الملك أساء ترجمته ‏ إما هو أو شيخه 

بل 82۱1 الذى آخذ الحديث عنه ‏ فجعله أكثر موافقة لغرضه فقد ترجم الحديث 

كالآتي : 


— ۱۷ 


“heard a voice calling me, and | looked all around but could see no one, then | looked 


above my head and there He was sittng upon the throne." (¥) 


وترجمة هذه الترجمة هي : 

« ... سمعت صوتاً يناديني فنظرت حولي فلم ار أحداً ثم نظرت فوق رأسی فإذا هو 
هناك جالس على العرش . 

والمرجع الذي يعطينا إياه لهذا الحديث هو البخاري الكتاب ٥‏ الرقم ۷۰ 
وبالرجوع إلى فتح الباري نجد الأحاديث الآتية في هذا الكتاب ب وتحت هذا الرقم : 

... حدثنا رسول الله صلى الله عليه وسلم قال « جاورت بحراء فلما قضیت 

جواري هبطت فنوديت فنظرت عن يمينى فلم أرشيئاً ونظرت عن شمالي فلم ار 
یسور یت شیئاً فرفعت راسی فرایت شیئاً " . 
هبطت فاا الوادي فنودیت ؛ فنظرت تناس لقي وعن يميني وعن شمالی فإذا 
هو جالس على عرش بين السماء والأرض » 3 


ثم حديث الزهري الذي نقلته آنفاً ثم حديث له آخروفي كليهما ورد ذکر الماك 
فترجمته كلها ليست دقيقة , ولكن أهم تحريف فيها هوقوله « فإذا هوهناك جالس على 
العرش » فجعل العرش عرشاً معرفاً معهوداً وبذلك جعله أقرب إلى قوله تعالى ( الرحمن 
على العرش استوى ) بينما الرواية تقول ( على عرش ) بالتنكير . وتصف العرش بأنه 
« بين السماء والارض » وعرش الله تعالى لا يكون بين السماء والأرض وإنما هو أعظم 
مخلوقاته وخارج أرضه وسماواته . والعرش الذي ذكر في هذه الرواية هو الكرسي المذكور 
في غيرها من الروايات . 


وقد دتساءل القارىء الآن لمان أصر الكاتب المستشرق كل هذا الاصرار على 
ان محمداً صلى الله عليه وسلم فهم أولا أن الذي راہ في بدء الوحي كان الله تعالى 
ولاذا أطلت انا في الرد عليه . ستری الآن . 

ل ھن رھ وا ی موی 


الابصار)(۳) . 


ثم یقول إن سورة النجم تحتمل تفسيراً آخرهو أن ما رآه محمد إنما كان رمزاً 
لعظمة الله وجلاله لأن عبارة ( لقد رآى من آيات ربه الكبرى ) لا تنطبق في العادة على 


— ۱۸ - 


رؤيا مباشرة لله وآن الآية ( ما کذب الفؤاد مارأى ) التي ربسا أضيفت مؤخرا - 
هکذا يزعم واط-توحي بتط ور آخرلهنه النظرية ؛ أي أنه بینما رأت العینان الآية 
والرمزفان القلب رأى الرموز . فإذا كان محمد قد فسر آولا ما رآه أنه رویا مباشرة لله 
فهذا يعني على الرغم من أن تفسيره هذا لم يكن عين الصواب ٠‏ فإنه في جوهره لم يكن 
خطأ ربما كان من الأفضل إذن أن نترجم الآية « ان القلب لم يخطىء بالنسية ما رآه 
الرجل » بهذه الطريقة نتجنب القول بأن الرؤيا لجبريل وهذا يجعلها غير تاريخية 
ونتجنب مناقضة الرأي الاسلامي التقليدي بان محمداً لم يرريه ۳۳ . 


فالكاتب لا يريد إذن أن يقول إن محمداً رای جبریل لان هذا يجعلها رؤية غير 
تاريخية» ماذا يعني هذا؟ آيعني أن واط لايعدّ من التاريخ الا ماکان أمسراً 
حسیا؟ ألم يقل لنا في بيان منهجه أنه مؤمن وليس مادياً ؟ فما الذي حدث الآن ؟ 
الواقع أن واط ككث بر غيره من المستش رقين لا يتحدث عن الاسلام وينتقده إلا وهو 
ملتحف برد اء العلمانية والمادية . ١‏ 
© قد تقول فلماذا إذن اختارآن يكون ما رآه محمد هو الله فهذا أكثربعداً في نظر 
العلماني ؟ وآقول اختاره لسبب جوهرى هو التشكيك في أن القرآن وحي من 
الله وذلك بعدة وسائل منها : 
أولا : آن كل عاقل يفهم أن الله تعالی لا يرى عياناً في هذه الحياة الدنيا فإذا 
كان محمد قد ظن أن ما رآه كان الله فهذا يجعل رؤياه من قبيل « الهلوسة » 
والوهم والخيال . 
ثانيا : أن محمداً يكون متناقضاً في كلامه فهويقول أولا إنه رأى الله ثم 
يقول أخيراً ( لا تدركه الابصار ) . 
ثالشا : أن محمداً عندما لاحظ خطاه اعتذرعنه بإضافة آية ( ما کذب 
رابعا : أن محمداً لم يكن يعرف أن الله لا يرى وإنما تعلم ذلك من آهل 
الکتاب قیما بعد ولذلك غير رأيه وقال إنه رای جبريل ° 


* ا ٭چ 


هل ذهب محمد إلی حراء ولماذا ؟ 


ذهب الرسول إلى حراء فعلا ؟ يقول واط « انه ليس من غير المحتمل أن 
یکون قد ذهب . « 0۶1-۵ 


بت ۷۲۱۹ سب 


ولاذا ذهب ؟ دقسول ريما كانت هذه طريقة لنفادی حرمكة للذین 
لا يملكون القدرة على الذهاب إلى الطائف ! ثم يقول في السطر الذى يلي ذلك : 
« ان الحاجة إلى العزلة واستحسانها يمكن أن يدل عليه الأثر اليهودي النصراني - 


9 


كمثل الرهبان - أو أن يكون نتيجة تجربة شخصية قصيرة 

وقبل أن يبين لنا أي هذين الدافعين المتباينين يرجح فإن واط ينتقل إلى 
الحديث عن موضوع التحنث , وذلك لأنه لا يكتب ليصل إلى حقيقة و نما ليثير 
شكوكاً فحسب . إن كل المصادر التى أمامه وكل ما يعلم من سسيرة الررسول يدله 
على أنه إنما كان يذهب للعبادة » وأن هذا النوع من الانقطاع للعبادة بحراء كان 
مما تحنث به قريش في الجاهلية , فما الداعی لذكر احتمال الذهاب تفادياً للحر ؟ 
ولاذا لم يكلف واط نفسه بالسؤال عن الطقس في جبل حراء أمختلف هو عن سائر 
مكة أم لا ؟ ولاذا لم يسال نفسے عن مساحة هذا الجیل الذي جعله مصيفاً 
للفقراء الذين لا يستطيعون الذهاب إلى الطائف وأين يجلس هؤلاء الفقراء 
المصطافون اتتخذ كل أسرة منهم لنفسها غار كما فعل النبي صلى الله عليه 
وسلم أم ينصبون الخيام على سطح الجيل ؟ ولاذ! هذا الجبل بالذات ومكة كلها 
جبال ؟ ولكنه سوء القصد یجعل الانسان يرمي الكلام على عواهنه بغير علم 
ولا رويّة . 

وآين الدليل بل أين الشبهة التي تجعل الانسان يقول إن طلب العزلة كان 
نتيجة لأثريهودي نصراني رهباني . 


¥ م اد 


فيم كان يفك محمد قبل أن یوحی إليه ؟ 


١‏ الكاتب مادة تاريخية یعتم د علیهافیما يريد آن یقول هذا + إنه يزيد أن 
أ << يقول إن محمداً صلی الله عليه وسلم كان متهیثا نفسیاً ان يكون نبياً لأن 
هذا سيساعده في نظريته التي سنتعرض لها فيما بعد . وإذا كانت المادة التاريخية 
لاتسعفه بل تشهد بعكس ما يريد فلا عليه إذن من أن يفترض فروضاً تسایر 
نظريته . يقول الكاتب « لا بد أن محمداً كان واعباً منذ وقت مبكرمن عمره 
بمشاكل مكة الاجتماعية والدينية . وكونه يتيماً جعله بلا شك أكثر إدراكاً 
للعلة الموجودة في المجتمع . أما نظرته الدينية فالمحتمل أنها كانت نوعاً من 
التوحيد الغامض الموجود بين أكثر المكيين استنارة ولكن لا بد أنه كان بالاضافة إلى 
ذلك يبحث عن نوع من الاصلاح في مكة وكل الأشياء في بيئته ستجتمع لتقترح أن 


ہے ز سے 


هذا الاصلاح لا بد أن يكون دينياً . بهذه الحالة العقلية تعمد محمد فیما يبدو 
البحث عن العزلة ليفكر في مسائل الهية ويقوم ببعض العبادات ريما للتكفير عن 
الذنوب (۳۸) 

محمد إذن كان موحداً وکان يريد القیام باصلاح وکان يريد لهذا الاصلاح 
1 ن يكون دينياً أي مبنياً على التتوحيد ء وتعمد البحث عن العزلة ليفكر في هذه 
الأمور . لقد كاد واط أن یقول لنا ان محمداً كان یبحث عن سبب يبرربه رغبة 
كامنة في نفسه أن يكون نبياً يدعو للتوحيد . والله يقول ( وما كنت ترجو أن 
يلقى إليك الكتاب إلا رحمة من ربك ) وصدق الله العظيم . 


من الذي قال لمحمد أنت ,سول الله ؟ 


7 الكاتب إن عبارة « أنت رسول الله » وردت آربع مرات في المقاطع التي 

يقول رويت عن الزهري هي الفقرات ( ب ).و ( ج ) و ( د ) و ط) المتحدث 
في الأخيرتين منها هو جبريل وف الأولى ( الحق ) وقي الثانية ( هو ) . هل هذه روايات 
مختلفة لحادثة واحدة آخذت لسیب أو آخر سمات مختلفة "° 


لا يجيب واط على هذ! السؤال الذي ألقاه . والجواب عليه سهل يدل عليه السياق 
نفسه فالزهري يروي عن عروة عن عائشة قصة واحدة ذات حوادث مختلفة فالرسول 
صلی الله عليه وسلم كان لا يرى رؤیا إلا جاءت مثل فلق الصبح ومما رآه في هذا الطور 
قصته مع جبريل قبل أن تقع ۳ ثم حدث في الواقع ما رأى في النام فجاءه جبريل فقال 
اڈ اقرا ... ثم ذهب إلى خديجة وهنالك رأى جبريل مرة ثانية ۰ ثم إنه كلما هم أن يلقي 
نفسه من حالق جيل تبدى له جبريل وقال يا محمد آنا جبریل وآنت رسول الله . 


بعد أن ألقى سؤاله ذهب لیکررما قاله آنف امن أن ذکرجبریل في هذا الوقت 
المبكر أمرمريب لأنه لم يذكرفي القرآن إلا بعد مدة طويلة » ثم ذهب ليربط بين ما جاء في 
الفقرة ( ب ) وما جاء في آيات سورة النجم ء فهويظن أن سورة النجم تتحدث عن آول 
مرة رأى فيها محمد من أوحى إليه ء ولكن سياق الآيات كما يقول الكاتب « يدل على أنه 
قد سبقها وحي » وإذن فهذا الوحي , الذي سبقها لم يكن مرتبطاً برؤية » وإذن فالنتيجة 
العملیة للرؤية تكون فيما يبدوشيئًاً عاماً كالاعتقاد بان هذه المقاطع رسائل من الله وأن 
الطلوب من محمد أن يعلنها . وهذا يفترض أن محمداً كان قد تلقى وحياً قبل هذا ولكن 
لم يكن متأكداً من الطبيعة الحقيقية للكلمات التي جاءته وأما الآن فقد جاءه ما يطمئنه 
عنها ہہ ہو یو سو کو .جح 
شيئاً عن طرق استحداثه ۱۳۱۷ 

ا 


آرایت هذا الهراء ؟ 

يعترف الكاتب بان سياق الآيات يدل على أنه قد سبقها وحي ,وآن النبي 
و و رہ ۳ ما ی ود تم يقول إن 
وا تر 

وأما القول بأن الرؤیة ریما كانت دعوة لاستدعاء الوحي فهو آکثر من هراء 
من أبن جاءت هذه الدعوة ؟ أمن مجرد الرؤية ؟ أم من الكلمات التى صاحبتها ؟ 

أما الرؤية وحدها فلا تكون دعوة لاستدعاء الوحي ٠‏ وأما الكلمات التي صاحبتها 
آخرلم يأت في قرآن ولا في حديث للرسول ؟ فكيف إذن عرفه المستشرق واط ؟ . 


واما حكاية استدعاء الوحي و وا التي كررها الكاتب في أكثرمن 

نرجع الآن إلى سوالنا : من الذي قال محمد آنت رسول الله ؟ 

إجابة واط هنا واضحة جداً فهویقول مستعملاعبارات آخذها عن کاتب آخر . 

« من المحتمل أن کلمات « آنت ربسول الله » لم تكن عبارة خارجية 8:0۵:07 
۲ ورہما لم تكن حتی عبارة تخيلية ”لاد ما ۷٥‏ 909٦ا‏ و | انما كانت عبارة عقلیة 
٥اا‏ ٥٥ا‏ 2اا آي إنه لم يسمع باذنه ولا حتی تخیل نفسه یسمع ولکن هذه الكلمات 
صياغة لخطاب جاءه من غير كلمات . وريما كانت هذه الصياعة متأخرة جدا عن الرؤيا 
الحقيقية ۲۷ . 

رت اذا والا O‏ سرت وھ ہت الذي أخذها عنه فیقول إن 
الروّی ۷٥٣٢‏ والعبارات 5هناده‌ما تنقسم إلى خارجية ود اخلیة فالعبارات الخارجية هي 
التي تسمعها وی ء وگذللے الرژی الخارجية هي صورة شيء 
مادي مس اج العادية فالرؤى في سورة النجم رؤى خارجية . 
بالآذن ويمكن 77207 تستقيل بالحس التخيي .وأما الثانية فهی خطاب بلا كامات 
۔ وعلیه فبلا لغة معينة ‏ ويمثل ذلك تنقسم الرژی الداخلية ۲۱ . 


— ۲٢۲ بت‎ 


مرة أخرى :من الذي قال محمد آنت رمسول الله ؟ حاصل جواب واط الدي 
قدمناه أن هذه الكلمات لم تأت محمد ا من الخارج فهي إذن ليست من الله ولا من 
جبریل و انما جاءته من داخل نفسه . وحتی حين جاءت من نفسه لم تأته في صورة 
كلمات تخيل أنه سمعها وإنما هي فكرة أحس بها من غير کلمات . ثم جاءت الكلمات 
المعيرة عنها فيما بعد . ومع ذلك یقول لنا الكاتب في أول كتابه إنه سيجامل المسلمين ء 
وإنه لن يقول شیئاً يتعارض مع معتقداتهم الساسية وإنه يكتب باعتباره مؤرخاً 
محايداً بالئسبة للمسائل الدينية ! 


ثم يزيدنا علماً بطبيعة الوحي الذى عاناه رسول الله صلی الله عليه وسلم فیقول 
« من الطبيعي أن نفترض أن محمداً كان يتذكررؤياه الأولى في أوقات الیأس .ريما 
انقدحت ذكراها في عقله في لحظات حرجة فعزا ذلك إلى عامل علوي , 


ما معنی ما آنا بقاریء ؟ 

يقول الكاتب عبارة ... . ( ما أقرأ ؟ ) التي رد بها محمد على قوله الك ( اقرأ ) 
ينبغي ترجمتها ( or recite‏ ۱0۵0۳۵۱۲۵20( آستطیم أن أقرأ ( أو آتلو ) . وهذا توضحه 
رواية « ما آنابقاریء ( a nota ۲۵300۲ ) or reciter‏ | ویوضحه التمییز في اين هشام بين 
( ما أقرأ ) و( ماذا أقرأ ) فالعبارة الثانية لا يمكن أن تعنی الا ? ۷۷۲۵۸5۲8۱۲٥٥٥‏ وهذ | 
الأخيرهو العنی الطبیعی ل ( ما آقرا  )‏ . 

هل المقصوب بالقراءة هنا قراءة شي ء مکتوب آم آلقصود بها تردید کلمات وتلاوتها 
من غير نظر في شیء مكتوب ؟ 

نرجع إلى ابن هشام الذى فرق كما قال الكاتب بين ( ما أقرأ ) و( ماذا أقرأ ) 
لنرى روايته تقول : 

0 252 قال رسول الله صلی الله عليه وسلم فجاءني جبریل وآنا نائم بنمط من 
دیباج فيه کتاب فقال اقرا . قال « قلت :ما أقرأ e‏ 

واضح من الرواية إذن أن المقصوب قراءة شىء مكتوب فیکون معنی ( ما آقراً ) 
المعو و ا ھی اس سی سر او و 
ارسلني فقال :اقرا . قال فقلت + ماذا أقرأ ؟ما أقول ذلك الا افتداء منه أن يعوب لي 
بمثل ما صنع بي . فقال ( اقرا باسم ريك الذي خلق eons‏ ات 

فالرسول صل الله عليه وسلم ب بحسب هذه الرواية قال للملك آولا بأنه لا یعرف 


بت ۲٢۲۳‏ ۔۔ 


القراءة فلما غته قال له ماذا تریدنی أن آقراً وفسر ذلك صلى الله عليه وبسلم بأنه نما 
قاله افتداء مته أن يعود له بمثل ما صنع به 

فإذا كان واط يريد الاعتماد على رواية اين هشام فلا شك أن القراءة فيها تعنى 
قراءة شىء مكتوب ولا تعنى التلاوة . 


ويؤيد هذا الرواية الأخرى التي ذكرها وهي ( ما أنا بقارىء ) إذ لا يمكن أن 
يكون معناها آنا لا أعرف القراءة بمعنی تلاوة شىء غير مكتوب , لأنه وكل إنسان ليس في 
لسانه عاهة يعرف ذلك . فإذا قيل للانسان الذي يعرف القراءة بمعنی التلاوة « اتل » ء 
قانه لا يقول آنا لا آعرف القراءة ء وانما يقول ماذا آتلو ؟ فيكون السوّال هنا سؤال 
استفهام عن الشیء الراد تلاوته ولا يكون نفياً للمقدرة على التلاوة 

وقد ناقض الكاتب نفسه فقال أولا إن ( ما أقرأ ) ينبغي أن تترجم 7011680 ۱020 
recite‏ 07 ٹم قال آخرا ان هذا الثاني يعني ماذا أقرأ Whatshall | recite‏ ) هوالمعنى ل 
( ما أقرأ ) فجعل (ما ) في البد اية نافية للقراءة وجعلها في النهاية استفهاماً عن 
القراءة . 

وقد قال بعض العلماء استناداً على رواية ( ما آنا بقاریء ) وهي رواية 
صحيحة » إن ( ما ) ليست استفهامية . قال ابن كثير « فالصحیح أن قوله ( ما آنا 
بقاریء) نفي؛ أي لست ممن يحسن القراءة . وممن رجحه النووي وقبله الشيخ أبو 
شامة . ومن قال إنها إستفهامية فقوله بعید لآن الباء لا تزاد ف الاثبات ۷ , 


ثم یقول « « يكاد يكون من المؤكد أن رواة الأحاديث المتأخرين تحاشوا المعنى 
الطبيعي لهذه الکلمات لكي یجدوا فيها ما يسند الاعتقاد أن محمد الم يكن قرا وقد كان 
ذلك جزءاً هاماً من البرهان على إعجاز القرآن ۲۳۱ . 

كيف تحاشوا هذا المعنى الطبيعي ؟ هل حرفوا الروایات ؟ إن واط لا يقول 
هذا > لأنه يعترف على الأقل بالنسبة للزهري أنه روى ما وصله كماوصله . 

أم یعنی آنهم قالوا إن هذا هو العنی المستقيم الذي يدل عليه السياق وتدل عليه 
اللفة ؟ فاذا کان واط لا يجي ولرواة الأحاديث وا لأخبار أن یفعلوا هذا فكيف أجازه 
لنفسه ؟ ثم كيف يكون القول بَأَمَيةَ الرسول من اختراع الرواة التأخرین والقرآن يقول 
( وما كنت تتلو من قبله من کتاپ ولا تخطه بيمينك )۲۳۱ . 

لکن الكاتب بکشف لنا عن دافعه الحقيقي ل عدم الأخذ بالمعنى الذي ذکره 
العلماء امسلمون إذ یقول قي کتاب آخر « إن الإسلام التقليدي بقول بان محمداً لم 


س — 


یکن يقرأ ولا یکتب . ولکن هذا الزعم مما یرتاب فيه الباحث الفريي الحدیث , لآنه 
يقال لتأكيد الاعتقاد بأن إخراجه للقرا, ن کان معجزاً . وبالعکس لقد كان كثيرمن المكيين 
یقرؤون ویکتبون ولذلك يفترض أن تاجرا ناج كمحمد لآ ید أن بكرن قد غرف شتا 
من هذه الفنون »۱ . 


إن واط یخلط بين الارتياب والرفض . نعم للباحث - غربياً كان أم شرقیاً حديثاً 
أم قديماً - أن یرتاب في ما يدعيه خصمه تأييداً لدعواه . ولكن هذا الارتياب ينبغى أن 
يكون عند الباحث المنصف خطوات أولى تدعوه للتثبت في الأمر ء فإن وجده كما قال 
خصمه قبله حتى ولوكان فيه تأييد لأمركان ينكره؛ وان وجده غير ذلك عدّہ تأييداً 
لدعواه هو . أما أن برفض كل ما یدعيه خصمه مما يريد زعمه لجرد أنه يؤيد هذا الزعم 
فمسلك لا ينتهجه باحث منصف » لأنے إذا كان يتهم خصمه بأنه إنما قال ما قال لأنه 
يؤيد دعواه » فسيقول له الخصم وأنت إنما رفضته لأن قبوله يضعف دعواك » وقبلت 
ضده لأنه يؤيدها . 

أما افتراضه بضرورة عدم أمية التاجر الناجح فكان بإمكانه أن يتثبت من 
مدى صحته بالسؤال عن حال التجار الناجحين قي بعض بلدان العالم في زمننا 
هذا ء ودعك من الزمن الذي عاش فيه الرسول صلى الله عليه وسلم . وإني لأعرف على 
الأقل تاجراً واحداً ناجحاً بالنسبة لبلده لم يكن يعرف القراءة ولا الكتابة ء ولكنه كان ذا 
ذاكرة جيدة » ومقدرة حسنة على الحساب فإذا جازهذا في القرن الرابع عشر الهجري 
فلماذا لا يجوز قبل الهجرة ؟ 

أما قوله إن أَمّية محمد صلی الله عليه وسلم « جزء هام من البرهان على إعجاز 
القرآن » فإذا کان يعنى به أن الأمیة من مكونات البرهان بحيث أنه لولم يكن محمد أمياً 
لكان البرهان على إعجاز القرآن ن ناقصاً ٠‏ فقول غیرصحیح .وان کان يعنى به كما قال 
في الكتاب الاخر- أنه من الادلة المؤيدة لاعجازه فهوصحیح . وذلك أن القرآن يقول 
( وما كنت تتلومن قبله من کتاب ولا تخطه بيمينك إذن لارتاب البطلون ) ۴٩‏ .فالقرآن 
لا یقول « إذن لثبت أن القرآن لیس وحياً » وإنما قال « إذن ن لارتاب البطلون » ٠‏ أي 
لوجد الجاهلون في ذلك شبهة يتمسكون بها . فالأمية دليل مؤيد ولیست دليلا ضرورياً » 
کعدم التناقص _مثلا ۔ الذي قال الله تعالى عنه « أفلا یتدبرون القرآن ولو كان من 
عند غير الله لوجدوا فيه اختلافاً كثيراً , ٩0‏ . فقرر أن تناسق القرآن دليل ضروري 
لأن الاختلاف لووجد لدل على أنه من عند غير الله . 


ويعد هذا كله يقول لنا الكاتب إنه « قد يكون معنی ( اقرا ) هنا ( أتل من 
ذاكجرتك. ) آني مما وقع في ذاكرته بطريقة علوية 20,وما5» ۱" "ویقول : إن شكل المادة 


بت ۲۲۵ 


الانجيلية في القرآن یجعلنا نجزم بان محمداً لم يقرأ الإنجيل 0 ومن غير المحتمل 
_ 
أن یکون قد قرأ آي کتب آخری » 


ولذا لم يكن قد قرأ اي کتاب فهل کتب أي کتاب . بالطبع لا فهذا أكثر 
استبعاداً . 

إذن لمانا الاصرار على أن محمداً كان يقرأ ویکتب ؟ ماد | اسنفاد الکاتب من 
هذه الدعوى إذا كان حاصل کلامه أن محمداً ون كان يعرف القراءة والكتابة إلا أنه لم 


لا بری ارت النتیجة لتي فده له | البحت قسراً ید إعجاز القرآن . ذلك 
ااا ر ا را را بار 
وسلم کان أمياً ؟ 

قلت « النتيجة التي قاده إليها بحثه قسراً  »‏ لاته لاحظ أنه إذا قال إن محمداً 
قرأ الانجیل وأخذ منه مادة ضمنها القرآن » لزمه القول بأن تكون الادة التي في الكتابين 
متطأبقة » ولکنه عرف آنها ليست كذلك فاضطرالقول بأنه لم يقرا الانجيل وان 
٠‏ ما حصل عليه من معرفة عن الفاهیم اليهودية والنصرانية لا بد أن يكون قد حصل 
عليه شفاها ۲(“ . وهذا تفسیربعید ء لانه إذا كان محمد صلی الله عليه وسلم مهتماً 
بالتعالیم اليهودية والنصرانية اهتماماً جعله ینقل عنها - برغم واط واخوانه الستشرقین 
- كل هذا القدر الذي نجده في القرآن الكريم » وکان يعرف القراءة والکتابة 
كما یزعمون > فلماذا لا يقرأ هذه الکتب بنفسه ؟ إن الأقرب إلى العقل أن نقول انه لو 
لم يكن یعرف القراءة لتعلمها لیقرا هذه الکتب , ولولم يتعلمها ما عدم يهودياً أونصرانياً 
يقرؤها عليه وهو يستمع . ولوفعل ذلك لاشتهر عنه كما اشتهر عن غيره ء بل لاعترف هو 
به وهو الرجل الصادق الأمين كما يسلم بذلك واط . ولكان إذن ما في القرآن مطابقاً لما في 
كتب اليهود والنصاری . ثم إذا كان كل ما في القرآن الكريم مما له ذكرفي کتب اليهود 
والنصارى مأخوذ! من تلك الكتب مباشرة أوبالرواية عن أهلها تكون معلومات محمد عن 
اليهودية والنصرانية حتى قبل مبعثه أكثرمن معلومات رجل كورقة بن نوفل . فلماذا 
إذن تأخذه زوجه الكريمة إليه ؟ ولاذا يفترض ورقة أن محمدا لا يعرف شيئا عن 
الناموس الذي جاء لوبی > وعما حصل للأنبياء قبله ؟ ولاذا یتساءل هومستغرباً « آو 
مخرجي هم ؟ » حين قال له ورقة « ليتني أكون حياً إذ يخرجك قومك » . ومع ذلك 
یقول لنا واط « هنا الأيسر أن نفترض أن محمداً كثيراً ما كان يتصل بورقة في وقت مبكر 
وأنه يعلم شیئاً كثيراً ذا صفة عامة » ۴۷ . 


بت ۲۲۲ — 


كيف کان محمد یتلقی الوحي ؟ 

۱ الکاتب : إنها لحقيقة تاريخية لا ريب فيها أن محمداً كان يميزبين 
وعيه المعتاد ۶0 .وإننا إذا كنا نعدّه أميناً فلابد أن نمیزبینهما ثم يقول «أما 
سو ا لي 3 ہش ا سوت 
م اک اه . والآمر 
بالنسبة للنبي كان أوضح » لان کلام الله تعالى مختلف عن کلام البشر » بل إن غير 
النبي من معاصریه ومن جاء بعدهم ممن يحسنون العربية يرون الفرق واضحا بین 
القرآن وأحاديث الرسول صلی الله عليه وسلم ۰ مع أن معانی هذه الأحاديث وحي من 
الله تعالى لکن صیاغتها من الرسول صلى الله عليه وسلم . 

يقول الكاتب كما قدمنا انها لحقيقة أن محمداً كان يميزهذا التمييز . أما تفسير 
مذه الحقيقة وكيفية فهمها نشي ء آخر . وبما آنه یتضمن مسائل ديئية فهولن يناقشه . 
لکنه یقول إن هنالك نظریات ثلافا : 

فالسلمون التقلیدیون يعتقدون أن القرآن كله من مصدر علوی . وأنه كلام 
الله غير مخلوق . 

والعلماني الغربي _إذا ما آراد أن يأخذ في الاعتبار التمييز الذي كان يميزه 
محمد يرى أن القرآن صادر عن جانب من شخصية محمد غير جانب عقله 
الواعي . 

والرأي الثالث أن القرآن عمل إلهي لكنه صادر بوساطة شخصية محمد بحيث 
أن بعض ملامح القرآن يمكن عزوها بصفة أساسية إلى بشريته . وهذا الأخيرهوفيما 
يبدورأى النصارى الذين يسلمون بوجو حقيقة إلهية في القرآن . 

ثم يقول إنه محايد بالنسبة لكل هذه الآراء لأنها مسائل دينية وهويتحدث في 
كتابه هذا باعتباره مؤرخاً ولا يريد الخوض في القضايا الدينية . لكنه يرى أن من حق 

له زوسن و و ية وإن كانت تتعلق بوعى محمد 5 ن كان من 

المحتمل أن وصفه إياها قد تلون بتصوره السابق لهذه الأمور )4( : 

فالذي يهم الكاتب حسب هذا الكلام هوالوقائع التاريخية المتعلقة بكيفية 


— ۷ 


الوحي الحمدي ومصدر هذه الحقائق هوبالطبع الرجل الذي خاض هذه التجربة . وهو 

رجل - حسب اعتراف واط -صادق أمين . وإذن فإذا آردنا معرفتها فما علینا الا أن 
نستمع إلى وصفه إياها . لکن واط یضیف - كعادته عبارة تشكيكية »هي أنه من 

الحتمل آلا یکون وصف محمد لتجربته وصفاً موضوعیأً, بل ریما تأثرفي وصفه إياها 
بتصوراته السابقة لهذه الأمور . أي آمور ؟ الافتراض هنا هوبالطبع أن محمداً قد 
عرف الکثیرمن مسائل الدین ومن بینها الوحي من الیهود والنصاری . فمن الحتمل 
إذن أل یصف لنا ما حصل له هو » بل ما تصوره بحسب معرفته السابقة أنه ينبفي أن 

یحدث . 
بعد أن حذرنا هذا التحذیرییدا في مناقشة موضوعه . 
فیستبعد آولا الرؤى الوصوفة في سورة النجم باعتبارها أمراً استثنائياً وهو 

اننا يبحث عن الامرالعتاد .ثم یشرم لٹا مصطلحات « الرژی »وه العبارات 

الداخلية » و« الخارجية » التي أخذها عن الكاتب باولين «نداناه۳ ۸ والتي سبق أن 
قدمناها للقارىء , ثم یدخل في صلب موضوعه . وخلاصة ما وصل إليه بعد نظرفي 

الآيات والأحاديث المتعلقة بالوحى ویعد استعانة بنظرية باولين واراء شيخه بل 8 

يمكن وضعھا في الفقرات التالية لتسهل مناقشته فيها : 

( 1 ) ان الوحي قد لا يكون خطاباً شفاهياً . 

(ب) أنه طيلة الفترة المكية كان يعد مثل هذا الوحي من عمل «الروح» ۰ 

( ج-) وان الحدیث عن ملك یحمل رسالة كان متاخرا فیما پبدو . 

( د ) وانه لا ذكرفي العهد الكي لسماع الرسول لما نزل إليه . 

(ه ) وآننانستطیع إذن أن نتصور أن الروح كان يأتي بالرسالة إلى قلب محمد 
بطريق غير طريق المخاطبة . ۱ 

) و ) وان هذا النوع من السوحي يكون بلا ريب « تعبيراً داخلياً أ » ورہما « عقلياً , لا 
« تخيلياً » إنه لم يكن مصحوباً بأية رژية ولا حتى الرؤية العقلية . 

( ز ) وأن ذكره الروح » كان فيما يبدونظرية لتفسیر التجربة لا وصفا لجانب منها . 

(ع ) وان « سماع صلصلة الجرس » التي وصف بها النبي صلى الله عليه وسلم 
حالة من حالات الوحي هي بلا شك تجربة تخيلية . 

(ط ) وان العلماء المسلمين التآخرین هم الذين « تبعوا الرأي القائل بأن الرسول كان 
جبریل ء وأن هذه كانت طريقة السوحي المعتادة منذ البدایة .لکن العلماء 
الفربین تنبهوا إلى أن اسم جبریل لم بذکر إلا في العهد المدنى ,وان كثيراً 
مما في القرآن والسنة يتناقض مع هذا الرأي الاسلامي الشائع »وان هذا الرأي 
الاسلامي يفسرما حدث في الفترة الأولى بمفاهيم متأخرة عنها » . 


بت ۲۲۸ — 


۱ ى ) وآنه ربما كانت طريقة جبریل هذه هي الطريقة العتادة في العهد المدني » 
والفترض في هذه الحالة أن يكون الوحي تعبيراً تخيلياً مصحوبا بلا شك برؤية 
تخيلية آوعقلية لجبريل . وعبارة « في صورة رجل » توحى بأنها تخيلية . 

(ك ) وأنه من الجهل أن يقال إن رؤى محمد وعباراته كانت هذيانا أوأنه كان 
مصروعاً .وأن کون الرؤى والعبارات - خارجية آم د اخلية تخيلية أم عقلية - 
ليس معياراً لصدقها وصحتها . 

(ل) وأنه من المحتمل أن الوحي كان في البداية يفاجىء محمداً لكنه تعلم بعد ذلك 
طريقة یستجلبه بها . هل كان يضع الدثار لهذا السبب ؟ ريما كان 
« يتسمّع » أثناء تلاوته المتأنية للقرآن وريما كانت هذه طريقة لاکتساب الآيات 
الفقودة في سياق كان يشعر أنه ناقص . تفاصيل هذه المسألة غيرمعروفة 
يقيناً ء لکن ببدومن الوکد أنه كانت محمد طريقة لتصحيح القرآن وهذا یعنی - 
بالنسبة له اكتشاف الصيغة الصحيحة لما آوحی إليه في صيفة ناقصة أوغير 
صائبة . وعلى كل فان مسألة ما إذا كانت محمد طريقة بستجلب بها تجرية 
الوعى ( بالتسمع أو التنويم المغناطيسي الذاتي أو غيرذلك ) أمرلا تعلق 
له بحكم عالم اللاهوت على صحتها ۳۱ . 

فيما يلى نعلق على هذه الدعاوى حسب ترتيبها وترقيمها : 

( 1 ) قوله في هذه الفقرة إن الوحي قد يكون بغيركلمات صحيح ؛ لأن أصل الوحي هو 

الاعلام الخفي وهذا قد يكون بغير كلمات كما في قوله تعالى ( وأوحى ربك إلى 
النحل ) ( وقوله تعالى عن النبي يحيى ( فأوحى إليهم أن سبحوا بكرة 
وعشيا )۲۷ أي أشاروأوما . وأما القرآن الكريم فإنه وحي بكلمات » سواء 
ألقاه الله تعالى في قلب نبيه مباشرة أوكلمه به من وراء حجاب » أو أرسل ملكا 
بیلفه کلام رېه . وسواء جاء هذا الملك على صورته الحقيقية أوجاء في صورة 
رجل هكل هذا لا يتناف لا لغة ولا شرعاً مع الوحي بالکلمات . لکن واط یقول لذا 
إن شيخه بل ا٥8‏ قد درس استعمالات كلمة وحي وخرج منها « بان كلمة وحي لم 
تكن تعني في الأجزاء الأولى من القرآن على أية حال -بلاغاً شفهياً لنص 
وحى ٠‏ وإنما كانت تعنى « الاقتراح أو الايعاز أو الالهام القصود ب ( الأولى ) 
هنا الأولية بحسب ترتيب بل 801 لنزول القرآن وهوترتيب تبعه فيه واط . ولكن 
هذا لا يهم لأننا نستطيع أن نقول بصفة قاطعة إنه حيثما استعملت كلمة 
الوحي في شأن الریسول صلى الله عليه وسلم فإنها إما أن تدل صراحة أومن 
السياق على أن الوحي كان كلاماً ء أولا يكون فيها ما يتناقض مع هذا المعنى ء 
يستوى في ذلك الآيات المكية والمدنية وإليك أمثلة على ذلك من بعض السور 
المكية . 
۲۷۲۹ 


(نحن نقص عليك آحسن القصص ہما آوحینا إليك هذا 
القرآن ) 9" . 

( واتل ما آوحی إليك من کت اب ربك لا مبدل لکلماته ولن تجد من 
دونه ملتحدا ) 7" . 

فالآية الأولى تقول أن ما آوحی إلى الرسول هو هذا القرآن الذي بين 
آیدینا وهو بلا شك كلام . 

والآية الثانية أكثرصراحة فهي تأمر الرسول صلى الله عليه وسلم 
أن يتلوما أوحى إليه . وهل يتلى إلا الكلمات ؟ ويسمى هذا الذي أوحى 
كتاباً , وهل يكون الكتاب إلا من كلمات ؟ ثم تطلب من الرسول صلی الله 
عليه وسلم أن تكون تلاوته هذه من غيرتبديل لكلمات الكتاب وفي الآيات 
المكية مثل هذا كثير . فهل يشك بعد هذا في أن القران يدل على أن ما أوحي إلى 
الرسول کان « کلاماً ء ؟ 

( ب ) ما قاله في الفقرة صحیح ولكن هذا « الروح » كما بينا من قبل هوجبریل وهو 

الذي كان يأتى بالوحي في الفترتين المكية والمدنية 


( ج ) هذا غيرصحيح فنحن نقرأ في سورة التكويروهي مكية ونزلت قبل سورة 
النجم : ( إنه لقول رسول كريم . ذي قوة عند ذي العرش مكين . مطاع ثم 
أمين . وما صاحبكم بمجنون ) 9" فالرسول الكريم ا مذکور هنا هو الملك . 
( د ) إذا كان يعني هنا كلمة « سمع » فإنها لم تستعمل في حق الرسول صلى الله 
عليه وسلم لا في السور المكية ولا في السور المدنية . آما إذا كان يعني مقتضاها 
فإنه موجود في الفترتين . قال تعالى في سورة القيامة وهي مكية ( لا تحرك به 
لسانك لتعجل به . إن علينا جمعه وقرآنه . فإذا قرأناه فاتبع قرانه . ثم 
إن علينا بيانه ) ۳۵ . 
قال الحافظ ابن كثير في تفسير هذه الآيات : 
« هذا تعليم من الله عز وجل لرسوله صلى الله عليه وسلم في كيفية 
تلقيه الوحي من الملك . فإنه كان يبادر إلى أخذه ويسايق الملك في قراءته . 
فأمره الله عزوجل ‏ إذا جاءه الملك بالوحي - أن يستمع له ء وتکفل له أن يجمعه 
في صدره , وأن ييسره لأدائه على الوجه الذي آلقاه إليه » وأن يبينه له ويفسره 
ويوضحه .... ولهذا قال ( لا تحرك به لسانك لتعجل به ) أي بالقرآن كما قال 
( ولا تعجل بالقرآن من قبل ان بقضی إليك وحيه وقل رب زدني علماً ) ثم 


کک 


قال ( إن علینا جمعه ) أى في صدرك ( وقرأنه ) أي أن تقرآه ( فاذا قرآناه ) 
أي فإذا تلاه عليك اللك عن الله عزوجل ( فاتبع قرآنه ) اي قاستمع له ثم 
اقرأه كما أقراك 9" . 

(ه ) بينا فيما سبق خطأ هذا القول . 

( و ) هذا هو الذي يريد واط الوصول إليه من كل تلك المحاولات والتحريفات . 
إنه يريد أن يقول إن القرآن لیس كلاماً أتى محمد من الله أو بوساطة ملك . 
وانما هو شيء نابع من نفسه وتفكيره وعقله . وقد كان بإمكانه أن يلقي 
بهذه الدعوى كما القى بها غيره من غير دراسة لحياة الرسول صلی الله 
عليه وسلم أو اعتماد على القرآن الكريم . ولكن الغريب أنه يريد أن يعتمد 
على القرآن نفسه لتایید هذه الدعوى وهيهات . 


( ز ) أنكرواط الأحاديث التي فيها ذکرلجبریل على أساس أنه لا ذكر لاسم جپریل في 
القرآن المكي » وإنما الذي يذكر فيه هو الروح . ولكنه الآن يقول لنا إن ذكر 
الروح يعطى انطباعاً بأنه « نظرية » لتفسير التجرية لا جزء منها . ولم يقل لنا 
ما سیب هذا الانطباع » والقرآن یقول « نزل به الروح الأمين » , ثم من هو 
صاحب هذه « النظرية » أهو الرسول ؟ إذن فآين آمانته التي قال واطإنه 
يعتقدها ؛ 
كيف يكون أميناً من لا يرى ملكا ولا يخيل له أنه رآه ثم يفسرما حدث له 
أنه رآه ء ثم يفسرما حدث له على أنه لا بد أن يكون من فعل ملك ء ثم يذهب إلى 
الناس ويقول لهم إنه رأى بالفعل ملكا هو‌جبریل . أم يقول لنا إنه فعل ذلك وهى 
یعتقد صادقا أنه رأى ملكا ۰ إذن فرؤية الملك لا تكون « نظرية » لتفسير الوحی 
وإنما تكون تخيلا ولكنه ینفی حتى التخيل في هذه الفقرة . 
(ح ) ذكرهناحديث البخاري عن عائشة أم المؤمنين رضى الله عنها أن الحارث بن 
يا رسول الله كيف يأتيك الوحي ؟ فقال رسول الله صلى الله عليه 
وسلم : « أحياناً يأتيني مثل صلصلة الجرس وهو آشده علي فيفصم عني وقد 
وعيت عنه ما قال . وأحياناً يتمثل لي الملك رجلا فيكلمني فأعي ما يقول : 
« قالت عائشة رضى الله عنها » ولقد رأيته ينزل عليه الوحي في اليوم 
الشديد البرد فیقصم عنه وإن جبينه ليتفصد عرقاً » ۴۷ . 


س ۲۳۱ 


ونقول : 
الآيات المكية ی يأخذ بالآيات اللدنية « بل ولم يأخذ بالاحاديث التي تصف 
الحارث سی سوا سي الفتح نت 
الدتية على صاحبها أفضل الصلاة والسلام . 
ثانيا : إن الخديث يقول أحياناً كذا وأحياناً كذا ء ولم يقل إنه ف 
البداية كان مثل صلصة الجرس » ثم صار الملك يتمثل رجلا . 


ثالثا : إن الحارث رضى الله عنه سال بصيغة المضارع « كيف يأتيك » 
ولم يقل كيف كان يأتيك ٠‏ فالوصف الذکور إذن هو الطريقة التي كان يأتى بها 
الوحي حتى وقت السؤال وهو يشمل العهدين المكي والمدني . 

رابها : إن صورة مثل صلصلة الجرس لا تتناق مع وجود الملك » بل 
إن الذي يصفه الرسول صلى الله عليه وسلم هو الحالات التي يأتيه بها الملك 
بالوحي . فأحياناً يكون وحيه إليه مثل صلصلة الجرس وأحياناً يكلمه كلاماً 
ہر ند و مد ی و . وقد جاء هذا 
الحديث برواية آخری في البخاري نفسه تؤيد ما نقول : « .... كيف يأتيك 
الوحي ؟ قال كل ذلك یأتینی اللك » احیاناً مثل صلصلة الجرس .... ویتمثل لي 
اللك أحياناً رجلا ...۰( . 


(ط ) يا للعجب ! 


العلساء السلم ون الذين یتکلمون العربية سليقة » ویجیدون نحوها وصرفها 
ویلاغتها ٠‏ ویحقظون القرآن عن ظهرقلب » ویرددونه صباح مساء ٠‏ ویتدبرون 
آیاته وکلماته ویعظه ونها مؤمنين آنها کلام الله تعالى ء ویحفظون آلاف 
الأحاديث النبوية ویتدبرونها ویفسرون بها کلام الله > ویجلونها باعتبارها وحياً 
خانیاً بعد القرآن > هوّلاء یجمعون على القول بشیء يخالف كثيراً من الآيات 
والأحاديث لا آية واحدة ولا حديثاً واحداً . ومن الذي یکتشف هذا ؟ حفنة 

من الغربيين الستشرقین الذين يتعلمون العربية من الكتب ويأخذونها عن 
بعضهم ولا يكاد يستقيم لسان أحدهم بآية أوحديث .ما هذا الغرور ؟ ما هذا 
التعالی على عباد الله ؟ ماذا یکون شعورواط لو أن جماعة من الأدباء العرب 
الذين لا يحسنون الكلام بالإنجليزية قالوا إن جميع من كتب عن شكسبير 


سد ۲۳۲٢‏ لد 


من الإنجليزوالأمريكان وساشر المتحدثين بالانجليزية يفسرون بعض 
ما جاء في کتبه تفسيرا یتناقض مع كثير مما نجده في مسرحياته وقصائده 0 


( ى ) إذا كانت هذه هي الطريقة العتادة في العهد المدني فما الذي يمنع أن تكون هي 
ذاتها طريقة العهد المكي ؟لماذا يصر الكاتب على أنه من الضروري أن تكون 
طريقة الوحي المكي مختلفة عن طريقة الوحي المدني ؟ ولكنه يقول على كل حال 
إنه حتى على افتراض أن الوحي المدني , كان يأتي عن طريق جبريل فانه يكون 
تعبيراً تخيلياً مصحوباً برؤية تخيله لجبريل وأن عبارة « قي صورة رجل » 
تدل على ذلك ء كدف ؟ هل فهم من « صورة رجل » أنها تعني « خيال رجل » ؟ 
إن كان قد فعل فهو مخطىء لأن الحدیث يعنى أنه لم يأت في صورته الحقيقية 
إا تشكل بضورة رجل براه الؤسول وغير الرسؤل من لتاس ٠‏ 


(ك ) نعم إنه لمن الجهل الفاضح أن يقال ذلك ولكن ما الفرق الحقيقي بين تفسيرك 
للوحي وبين هذا التفسير الذي لا يقول به إلا جاهل كما ذكرت ؟ لا اختلاف إلا 
في الألفاظ . 
أما قوله إن کون العبارات والرؤى داخلية آم خارجية ليس دليلا على 
داخلية فنعم لأن صحتها تحتاج إلى دليل آخر . وأما إن كانت خارجية فالأمر 
يعتمد على نوع المصدر الخارجی فإذا كان الله سبحانه وتعالى فهودليل على 
صدقها . وان كان غيره فالأمرفيه كالأمر في الوحي الذاتي أو الداخلي . 
(ل) وان مسألة استدعاء الوحي أو استجلایه و7أعنانها هذه عدة مرات في 
كتبه. وهي تسایر بالطبم نظريته لأنه إن كان الوحي أمراً داخلياً ذاتياً فلا 
غرابة أن يتعلم ضاحبه كيف يستجلبه ويستحدثه سواء بالتنويم الذاتي كما 
يقول الكاتب أويغيره من الوسائل . ولكن مشكلة الكاتب كما ذكرت أنه لا يريد 
أن يلقي بهذه التهم كما يلقي بها اللحدون المنكرون للوحي من غیرنظر في سيرة 
الرسول صلى الله عليه وسلم » بل يريد أن يجد لها شواهد من هذه السيرة . 
فإذا أوعزته الشواهد الحقيقية تمسك بأوهام وعدها شواهد . وإلا فكيف يخطر 
ببال إنسان أن يكون « الدثار » وسيلة لاستجلاب الوحي ٠‏ والدثاركما تحدثنا 
الروايات إنما حدث مرة واحدة ء وحدث بعد الوحي , وخوفاً منه » وجاء الوحي 
بعده ليأمره بالقائه ( يا أيها الدثرقم فأنذروربك فکبر ) 0" ثم إذا كان محمد 
قد تعلم طريقة يستجلب بها الوحي ویصحح أخطاءه فلا بد أن یکون واعياً 
بهذه الطريقة , وإلا فكيف « يتعلم » الانسان طريقة وهو لا يعي أنه 


مت ۲۳۲ بت 


يتعلمها ؟ وإذا كان واعياً فهو|ٍذن يعلم أن الوحي ليس أمراً خارجياً وإنما هو 
شىء ذاتي يحدثه هوق نفسه » فکیف يكون إذن صادقاً في قوله إنه من الله ؟ 
وإذا قلنا إنه لم يكن واعياً حتى بهذا ء فكيف يفسر واط مثل هذا السلوك من 
إنسان یعده أميناً عاقلا غيرمجنون سليماً غيرمريض حواے رجال عقلاء 
أقوياء . كيف يعيش رجل كهذا في مثل هذا الوهم طيلة ثلاث وعشرين سنة ؟ 
وكيف يتابعه في هذا الوهم طيلة هذه المدة هؤلاء الرجال العقلاء الأقوياء ؟ 


ےھ 
ما هو مصدر الوحي المحمدي 


أن نوجز إجابة واط على هذا السؤال بقولنا إن اللاوعي الجماعي 
5 ۷۵ا هو مصدر كل وحي ديني سواء كان الاسلام أو 
النصرانية آو اليهودية . 1 
ونشرح هذا الرأي يقول لنا واط إنه في عمومه رأي يونج 096 وهورآي يقول 
« انما ينيثق من اللاوعی إلى الوعي في ری الأفراد المنامية ية وأحلام اليقظة وكذلك ف 
الأساطير الدينية لجتمم کامل تأتى من 2 اللییدو » أوطاقة الحياة ' وهوینبوع المناشط 
في كل الناس . في الشخص الواحد يكون « اللبیدو » في أحد أجزائه شيئاً خاصاً وف 
الجزہ الآخرشيئاً مشتركاً بينه وبين آفراد جماعته ثم بينه وبين الجنس البشري كله . 
هذا الجزء المشترك بينه وبين الآخرين هو الذي يسميه يونج « باللاوعي المشترك » وإلى 
هذا اللايعى الشت رك تعزى کشیرمن الأساطيروكذلك المعتقدات الدينية ولا سیما 
شخصيات مثل مثل « البطل » وہ القائد » و« الطفل الالهي » وہ العذراء » التي توجد في 
كثيرمن الأديان ° 
ولتطبيق هذه النظرية العامة على الوحي المحمدي يقول واط ان هذا يعنى أن 
كلمات الوحي « كانت لها صلة بمحمد قبل أن يصيرواعيا بها » ثم يقول إنه يمكن 
الجمع بين هذه المسألة وبين الآراء الاسلامية التقليدية بأن نقول بان الملك وضع 
الكلمات في ناحية من نواحی ي الوجود المحمدي يسمى باللاوعي وأنها برزت من هنا إلى 
وعیه نت۹ 
هذا كلام إنسان لا يتصور ما يقول . متی وضع الملك هذه الکلمات ؟ 
هل وضعها قبل حادثة حراء؟ وأية مدة ما الدليل التاریخی على ذلك ؟ 
وإذا كان واط مستعداً للقول بأنها من الملك فما فائدة نظرية « اللاوعي 
المشترك ٩‏ . 


794 مت 


ماذا یضعها الملك في اللاوعی اولا ثم یدعها تبرز ی الوعي ویجعل محمداً يتخيل 
أنه یری ملكاً يحدثه بکلام لم تكن له من قبل صلة به ؟ إذا كان من المکن أن تکون 
الكلمات من الملك ۰ و إذا كان من الممكن أن يضعها في اللاوعي »فما الذي يمنع من 
وضعها في الوعي منذ البداية ؟ 

وإذا كانت الكلمات من ملك فمعنى ذلك أنها شىء جديد لم يكن يعرفه محمد 
ولا مجتمعه » ولكن نظرية اللاوعى الشترك كما يشرحها صاحبها يونج , وكما يوافقه 
عليها واط ‏ تقتضى أن تكون هذه الآراء معبرة بطريقة ما عن المجتمع ومتوافقة مع 
مشاعره ومصالحه ومصاغة بمقولاته ومبنية على مسلماته . 

وقد أشار الكاتب في أماكن كثيرة من كتبه إلى أن كثيراً مما في القرآن مأخوذ من 
الیهود والنصارى ومن الأفكار السائدة في البيئة العربية فهويقول مثلا إن القرآن لم 
يكن باللغة العربية فحسب بل صيغ بمفاهيم النظرة العربية والمكية المعاصرة له , 
وبأشكالها الفكرية , وآنه لذلك أعطى الجمل اهتماماً خاصاً ء وأنه لذلك لم يعترض 
على تعاطي الربا في العهد المكي .وان تحريمه في العهد المدني كان موجهاً اساسا 
ضد اليهود . وأن تحريم الخمرووضع قيود على الزواج ريما لم تكن مسائل 
إسلامية وانما استدعاها الفرق بين الحياة البدوية والحياة المستقرة وأن 
تصور القرآن لله وحسابه مطابق على وجه العموم للتصور اليهودي والنصراني , 
وان القرآن استفاد من هذه الأفكار اليهودية والنصرانية في شكلها المعرب الذي 
كان معروفاً للمكيين المستنيرين قبل القرآن .وان اصالة القرآن كانت في أنه حدد ۱ 
هذه المفاهيم وفصلها ۱۳ . ثم یصدرحکماً عاماً بانه لاشيء من الأفكار الأساسية 
التي جاءت في القرآن لم يكن في عقل محمد والمستنيرين من معاصريه 9" . 


با بد اد 


— ۲۳۵ - 


المنهجح المتبع 


لكك عليه وسلم ما يكفى للدلالة على أنه ما كان ليصل إلى مشل هذه النتائج 
وما كان ليقول کثیرا مما قال لو آنه التزم المنهج الذى صدربه كتابه وكرره في ثناياه وثنايا 


قما الذي حدث إذن 0 


الذي حدث أن الكاتب أدعى منهجاً والتزم بنقيضه . وفيما يلي أوجزللقارىء أهم 
دعائم هذا المنهج الذي اتبعه والذي رأى القارىء له يعض الشواهد أثناء هذا العرض 


المجمل لآرائه عن النبوة . 
العلمانية : 


الكاتب في حكمه على ما يمكن أن يقع ومالا يمكن وقوعه بفلسفة 

لد علمانية تستبعد إمكان وقوع الظواهر الدينية التي لا تخضع 

لقوانين الأجسام ا مادیة المعروفة . ولم يلتزم بهذه الفلسفة فحسب بل اعتمد عليها 

صراحة في بعض تعليلاته . فمن أمثلة ذلك أنه بعد أن لخص حياة النبي صلى الله عليه 

وسلم قبل الزواج بخديجة في نصف صفحة قال « هذه هي الحقائق الأساسية عن حياة 
محمد قبل الزواج من وجهة نظر المؤرخ العلماني .... 

.... وهنالك على كل حال عدد كبيرمن القصص التي يمكن أن يقال إنها ذات 

طابع ديني ويكاد يكون من المتيقن أنها ليست حقيقية من وجهة نظر المؤرخ العلماني 

الواقعية ‏ . واستبعد رؤية النبي لجبريل على أساس أنها لا يمكن أن تكون 


تاريخية 9" . 


المادية : 


. واط بالفلسفة العلمانية العامة بل يأخذ أحياناً بفلسفة علمانية ضيقة 
4 نگ لا يقول بها الا غلاة الادیین . فبعد أن يتحدث عن آثرالعوامل الاقتصادية 
في تنمية الشعور بالاتجاه الفردي ويعد أن قال إنه نشأت بمكة وحدة آساسها المصالح 
المادية المشتركة لا الانتماء القبلی » وبعد أن تبرأ من قول الماركسيين إن الدين وسائر 
الایدلجیات تعتمد بصفة مطلقة على العوامل الاقتصادية , بعد هذا كله يختم كلامه 


اا 


بقوله « إن التوتر الذي كان یشعر به محمد وبعض معاصریه يعزى في النهایه وبلا شك 
إلى هذا التنافر بين سلوك الناس الواعی والأساس الاقتصادي لحياتهم » ۷ . 


اتباع الظن 


 ,‏ ما يترك الكاتب القضایا التي تسندها بعض الشواهد التاريخية التي 
گلا يج دهاف مصادره ويستبدل بها مزاعم لا دليل عليها ولیس لها 
فحاول أن یجد له مسوغات « علمية » . فبعد أن أتحفنا بإحدى هذه الظنون مضى 
يقول : « أعترف بأنه لا توجد طريقة للبرهنة على أن هذا هو الذي حدث . إنه مجرد 
قرض ولكن السير على أساس مثل هذه الفروض هو جزء من النظرة العلمية 
الحديتة 09 . 
العلمية أن یک ون بالإمكان التثبت من صحتها على رأي » أوإمکانیة إبطالها على راي 
آخر . اما أن يقو ل نا إنسان كلاماً لا يعطينا على صحته أو احتمال صحته دليلا ء 
ولاندري كيف تثبت صحته أوبطلانه فن كلامه لایع من العلم في شيء . 


عدم الثقة في علماء المسلمين وعامتهم 

هذا المنهج سارواط في کل كتاباته عن الاسلام والشواهد عليه لا تكاد 

تحصى . فهو دورد الحقائق التي ذكروها أوحتى أجمعوا عليها 
بصيغة التمريض والتشكيك ٠‏ إن لم يجد في إنكارها ما يخدم له غرضاً . وأما إن كان 
فيها ذلك فإنه لا یتردد في إنكارها وردها . ولوكان هذا منهجاً مطرداً لواط في كل علماء 
الدنيا لقلنا إنه منصف وان كان مخطتاً . لکن المؤسف أنه يعامل علماء بلاده بعکس 
ذلك تماماً فهو بظهر احترامه الشديد لهم ویعتذر عن مخالفتهم إن اضطر لذلك . 
وإليك بعض الشواهد على ما ذكرت : 

يقول عن سورة اقراً« لا توجد اعتراضات مقبولة على الرأي الذي يكاد يكون 

مجمعاً عليه بين العلماء المسلمين وهو أن هذه هي أول سورة أوحي بها » . 


ويقول عن الفرق بين النبوة والرسالة « استناداً إلى ما تجمع عليه الأحاديث وإلى 
ما ترجه طبيعة الأمريمكن أن نفترض أنه كان هنالك فرق بين هذين الطورين من 
آطوار عمل محمد وآن التواریخ التي تذكر عادة صحيحة تقریباً “ا . 


تس ۲۳۷ 


محمدا چ 7 


ويقول : «المسلمون في العادة يفسرون معنى السطر الأول: قوله تعالى (علّم 
بالقلم): «علّم استعمال القلم» ولكن هذا لاوجه له ولاسيما إذا كان محمد لايقراً 
ولايكتب»1") 

ويقول « الاسلام التقليدى يقول بأن محمد اً لم يكن يقرا ولا يكتب ولكن هذا 
القول مريب بالنسبة للعالم الغربی الحديث » لأنه إنما قيل ليؤكد الاعتقاد بان إنتاجه 
للقرآن کان جس 8 
إدراكاً كاملا ولكنها معان ذات اهمية" كبيرة 0 عالتا المعاصر عالم الاتصال بين 
الأديان 9" . 

وأما العلماء الغربيون فالأمر معهم مختلف تماماً كما ذکرناه . 

وهذه بعض الأمثلة : 

2 القول بأن رؤى محمد وكلماته كانت هذيانا ...يدل على جهل مؤسف بعلم 
كتاب من آمثال بولين ۳10 وحكمتهم .... ۲۷ . 

«إن مخالفة جولدزيهر ليست بالأمر السپل!'' . 

ويلفت ثقتے بعلماء بلاده وتحقيره للعلماء المسلمين أن ترك أقوال هؤلاء 
واعتمد على أقوال أولئك حتی في ترتيب سور القرآن الكريم بحسب نزولها ۲٩‏ , 
وان وصف بعض ما قال إنهم أجمعوا عليه بأنه مخالف لكثيرمما في الكتاب والسنة . 
وان انتقد تفسيرهم لبعض آيات القرآن الكريم ء كل ذلك اعتماداً على آراء اخوانه من 
المستشرقين . 


واطعن العرب كلاماً لا يتفوه به الا إنسان آخل التعصب بعقله فلم يعد 
يدرى ما يقوله ولا يتصوره : 
( أ ) فهويقول لنا إن الربا لم يحرم في مكة ثم يتساءل « كيف كان يمكن أن ينتقد 
الربا بل كيف كان يمكن أن يفهم المكيون أي نوع من النقد؟ ماکان 
الانسان ليستطيع أن يقول إن الريا خطأ » لان النظرة العربية لم يكن فيها 
تصور مجرد للخطاً والصواب الفا , 
1 


كيف عرف هذا ؟ إذا آراد الياحث أن یتحقق من وجود مفهوم معین في 
تصور أمة من الأمم آوعدم وجوده , فان المنهج العلمي بقتضیه أن ببحث 
آولا في لغتهم فان وجد فیها ما يدل على هذا الفهوم صراحة أو ضمنا فبها . 
وان لم يجد بحث في وسائلهم التعبيرية الأخرى . فإن لم يجده جازله حينئذ أن 
يقول إن هذا الفهوم لا وجود له في تصورهذه الأمة . 

وكاتبنا بالطبع لم يفعل هذا لأن لغة العرب مليئة بالألفاظ الدالة على 
المفهوم الذي آنکروجوده عندهم , وإلا فما معنى وجود آلفاظ متل الخطأ 
والصواب والحق والباطل والحسنة والسيئة والحرام والحلال والحسن والقبيح 
وغيرها من الألفاظ التي كان يستعملها العرب ويدركون معانیها قبل نزول القرآن 
الكريم ؟ 

ثم إن الفه وم الذي أنكرواط وجوده عند العرب هوفي حقيقة الأمرمن 
المقولات الأساسية التي فطر الله عليها العقل البشری ‏ والتي لا يمكن أن تخلو 
منها لغة قوم من البشر . لعل الكاتب يقول لنا إنه إنما أنكر المفهوم المجرد للحق 
والباطل ولم ينكر المفهوم النسبي . 

فنقول إن النسبية بالمعنى الذي شرحه ”ھی الصفة الغالبة على 
استعمالات الناس لمثل هذه المفاهيم التقويمية . ولكن هذه النسبية تتطلب - 
منطقا مفاهيم غيرنسبية سمها مجردة أومطلقة أوماشئت شئتء لان الذي يقول 
ان( 1 ) حسن لأنه ( ب ) و( ب ) حسن لأنه ( ج ) وهكذا لا بد أن يصل 
إلى شىء يقول انه حسن بلا تعليل ء وان كان قد يغيررأيه فيما بعد إذا اكتشف 
شيئاً أعلى منه في هذا السلم المنطقي التقويمي . 


وهذا هو الذي حدث للعرب . فقد كان من معاييرهم أن الحق لا بد أن 
يكون موافقاًلما عليه الآباء وأن من علامات الباطل أن يكون مخالفاً لهم . 
ولذلك رفضوا الدين الجديد معللين رفضهم بهذا المعيار الذي كان جزءا هاما من 
مكونات تفكيرهم . ولذلك ركز القرآن الكريم على نقده تركيزاً شديداً وكررهذا 
النقد بأساليب مختلفة » فلفت نظرهم بذلك إلى معيار آرقی من ذلك الذي کانوا 
یعدونه الحد الأقصى. ولكنهم ماكانوا ليفهموا هذا النقد لولا أن في عقولهم 
استعد ادا لفهمه ء وهذ | الاستعد اد یعتمد على تصور غير نسبي للحق والباطل . 
أقول ( يفهموا ) ولا قول ( یقبلوا ) لأن بعضهم ظل متعصباً لرأيه القدیم . 
ولكن حتی هولاء الذين رفضوا المعيار الجدید نما فعلوا ذلك بعد أن فهموا 
معناه . فمشكلة الرسول صلى الله عليه وسلم معهم لم تكن مشكلة عدم فهم 
منهم لما يقول وإنما كانت رفضهم لما يقول 

۲۳۹ بت 


کے 


ولست آدري لماذا اختار الكاتب مسالة الربا بالذات . 

فالعروف أن الإسلام لم يدخل في تفاصیل الحياة الاجتماعية طبلة 
العهد الكي » لأن هذا العهد كان عهد وضع الأسس الجديدة ونقد الأسس 
القديمة وازالتها ء ولآن التف اصیل الجديدة لا يكون لها معنی حقيقي الا نی 
الاطار الجدید . ولذلك لم بتطرق الاسلام للحدیث عن مسائل الطعام 
والشراب واللب اس والزواج وتفاصیل المسائل الاقتصادية والسياسية . 
بل ولا تفاصیل الشعائر التعبدية . و |نما ركز على العقيدة في الله والایمان 
بالد ار الآخرة وا لاستمساك بمکارم الاخلاق . ولعل من سوء حظ الکاتب آننا 
نملك دليلا من کلام العرب على آنهم کانوا يعرفون أن الربا خطا ون 
مارسوه . فقد جاء في السيرة أن آبا وهب بن عمرو قال لقريش ها آرادوا أن 
يعيدوا بناء الكعبة قبل مبعث النبي صلى الله عليه وسلم :يا معشر 
قريش لا تدخلوا في بنائها من كسبكم الا طيبا , لا تدخلوا فيها مهربخي , 
ولا بيع ربا , ولا مظلمة أحد من الناس 2" . 
ویقول وينبفي أن نتذکرهنا أن التفرقة الغربية بین الحقيقة الجردة ومغزاها 
لا توجد واضحة فق الشرق . ریما عزف محمد الحقائق الجردة ولك ریما 
لم يقدر مغزی هذه الحقائق الجردة ولذلك طلب أن يوضح له ذلك بعبارات 
آخری . 

آقول وینبغی أن نتذكر نحن أن هذا الشرق الذی يتحدث عنه واط ورفاقه 
الستشرقون لیس شيئاً واقعياً يشار إليه بالبنان ۔وإنما هو-کما قال الدکتور 
ادوارد سعيد ‏ شىء من نسح خيالهم » ينشأ عليه صغارهم ويشيب عليه 
الکبار . 


هل یعنی واط أن لغات آهل الشرق كلها لغات وصفية لیس فیها 
کلسات تقويمية ؟ هذا مستحییل عقلا . لأن اللغة لا تکون لغة ولا تؤدي 
وظيفتها في الحياة إذا لم تكن تقويمية . بل إن فلاسفة العلوم یحدئوننا أن هذا 
يعسر - ويقول بعضهم لا یوجد - حتی في اللغة العلمية البحتة لأن اللغة 
لا تقتصرعلى استعمال الكلمات العلمية التي تشير إلى وقائع جزئية وانما 
تستعمل كلمات عامة مثل ذرة » طاقة » إنسان ء نقود .... الخ وهذه الكلمات 
العامة -هكذا يقول هؤلاء_الفلاسفة ليست وصفية بحتة وإنما هي مشحونة 
بأفكار نظرية . 


آم یقول واط إن آهل الشرق یصفون ویقومون من غير شعور منهم بالحد 
الفاصل بين هذا وذاك ؟ وأقول نعم إن هذا قد يحدث لهم كما یحدث لأهل 
الغرب فكثيراً ما يصف الانسان وهويظن أنه یقیٔم ء واکثرمنه أن یقوّم الانسان 
وهو يحسب أنه يصف . آما أن بعمى فرد من الناس - ودعك عن آهل المشرق 
قاطبة - عمی كاملا عن رؤية الفرق بين الوصف والتقويم فهذا لا يحدث إلا 
انسان معتوه , 

لنأت الآن إلى العرب . لقد كان کثیرمنهم یعتقد كما يعتقد کثیرمن 
الغربيين الآن أن التاریخ لا معنی له ولا مغزی , وإنما هو شمس تطلع 
هنا وتغيب هنالك . ویوم يعقبه يوم ٠‏ وارحام تقذف وقبور تلقف . ( نموت 
ونحيا وما يهلكنا الا الدهر )۲ . 

فأصحاب هذا الاعتقاد کانوا یفرقون إذن بين الحقيقة الجردة ومغزاها 
آومعناها » فاعترقوا بالحقيقة وأنكروا الغزی في هذه السالة » وربما في مسائل 
غيرها ٠‏ لا في کل شیء . فلما چاء الاسلام لم یعلمهم الفرق بين الحقيقة الجردة 
الوت ٠‏ وإنما لفت آنظارهم إلى المعاني التي تنطوي عليها هذه الحقائق 
الجردة التي كانوا يعلمونها . فالحقائق الكونية لم تعد مجرد أشياء تشغل 
زماناً ومكاناً وإنما سارت ( آيات ) ٠‏ ودلائل على خالقها . والطعام واللباس 
وکل ما يستفيد منه الانسان لم يعد مجرد حقبقة فيزيائية أو بيولوجية 
وإنما أصبح « نعمة » تستوجب شكرالمنعم . وتقتضى التصرف فيها 
بطريقة ترضيه . وفي آية رائعة من آيات القرآن الكريم في هذا المجال يقول تعالى 
ذاما المشركين على وقوفهم عند معرفة الحقيقة المجردة وعدم النظر إلى 
مفزاها الحقيقي. (ولقد أتوا على القرية التي أمطرت مطر السوء أفلم يكونوا 
يرونها بل كانوا لا ييجون نشورا )"هل يفهم مثل هذا الكلام أناس 
لا يفهمون الفرق بين الحقيقة المجردة والمغزى ؟ 


وإذا كان القرآن قد فرق هذه التفرقة, واذا کان القرأن نايعا حسب 
اعتقاد الكاتب من اللاوعی المشترك للعرب فهذه التفرقة إذن موجودة عندهم في 

هذا داللاوعیء على الأقل ۰ 
( د ) وأماثالثة الآثافي فهي اتهام العرب أن عقليتهم لاترفض التناقض, ولذلك 
فان الحنابلة « تفادوا تصورات الأشاعرة وغيرهم التجريدية واستمسكوا 
بعبارات القرآن والسنة كما هي . والذي ينتج عن هذا اننا إذا اكتشفنا شيئا من 
التناقض في القرآن فان هذا يكون دليلا على غناه وتجاوزه المثمرالفكر التجريدي 


- ۲۸۱ 


الجدب . یمکن الاحتفاظ بعبارتین متناقضتین لأن کل واحدة منهما لا تعبر عن 
الحقيقة إذا انفردت . بل إن کل واحدة منهما تکشف چانبا من الحقيقة تهمله 
الاخری . وعلیه فإن العبارتین وإن لم یمکن الجمع پینهما منطقیا تعطیاننا معا 
صورة أكمل للحقيقة » ٥۱‏ . 

وأقول : 


- آولا من هم الاشاعرة ؟ آهم قوم من الانجلیز أو الأمريكان ؟ الم 
یکونوا عربا کالحنابلة؟ إذن لماذا عذ هؤلاء الممثلين للعقلية العربية 
وترك أولئك ؟ 
وثانیا هل ما قاله الکاتب هو حكاية وتصویر أمين لقول الحنابلة ام هو 
تفسير منه وتأويل ؟ الذي نعرفه عن الحنابلة آنهم لم یستنتجوا من 
استمساکهم بالقرآن والسنة هذه النتيجة التي استنتجها الکاتب, و إنما 
كانوا .کف رهم من عباد الله یعتقدون أن الکلام المتناقض باطل 
وینزهون -کفپرهم من المسلمين -کتاب الله تعالى عن مثل هذا 
الباطل . وقد رد إمام الحتابلة, بل إمام أهل السنة؛ الامام أحمد على 
الزنادقة الذين زعموا مثل هذا الزعم في القرآن فكانت ردوده مثلا رائعا 
للعقل المستنير الذي يرفض کل شائبة من شوائب التناقض. ولم يقل لهم: 
نعم إن هنالك تناقضا وإنه يدل على خصومة القرآن وشمول وصفه لكل 
نواحي الحياة. . بل كان يبدأ كثيرا من ردوده على شبهاتهم بقوله. «فشكوا 
في القرآن وزعموا أنه متناقض, و إليك مثلا من هذه الردود : 

وأما قوله « رب المشرق والفسرب » ( و « رب المشرقين 
ورب المغريين ۰ 09 , فلا أقسم برب المشارق 07 (۸٢۰‏ 


فشکوا في القرآن وقالوا كيف یکون هذا من الکلام المحكم؟ 


آما قوله « رب المشرق وا مغرب » فهذا الیوم الذي یستوی فيه اللیل 
والنهار آقسم الله بمشرقه ومغربه . 

وأما قوله « رب المشرقين ورب المغربين » فهذا آطول يوم في السنة 
وآقصریوم في السنة آقسم الله بمشرقها ومغريها . 

وأما قوله « رب المشارق ورب المغارب » فهومشارق السنة 
ومغاريها . فهذا ما شكت فيه الزنادقة *4 . 


749 سا 


) 


تعبركل من هذه الآيات الثلاث ‏ حسب تقسر الامام أحمد - 
عن جانب من جوانب الحقيقة كما قال واط وهي في جملتها تعبرعن 
الحقيقة كلها في هذا الأمر . ولكن هذا ما كان ليحدث لو أن الآيات كانت 
متناقضة . ولست أدرى كيف يفوت على كاتب مثل هذا أن العبارات 
المتناقضة لا تفيد شيئاً لأن کل واحدة منها تنقض أوتمحوما تقرره 
الأخرى فالجمع بينها لا يؤدى إلى ثراء بل إلى جدب كامل . 

۳ - وثالثا كيف يخطر ببال عاقل أن أمة من العقلاء إنساً كانوا أو جناً أو 
ملائكة تقبل التناقض ولا ترى الفرق بينه وبين الاحكام والاتساق ؟ نعم 
قد يقال أن أمة يوجد في كلامها من التناقض ما لا يوجد في الأمم 
الأخرى . آما أن يقال إن عقلها لا يميز بين المتناقض والمتسق , بین 
المستحيل والممكن فهذا غير معقول . إذا قال أحد هؤلاء لآخر : هل 
كتبت أنت هذا الكتاب ؟ فأجابه نعم أنا كتبته غير أنني لم أكتبه ؟ قماذا 
يفهم إذا كان يعلم أن صاحبه يتحدث على سبيل الحقيقة لا الجاز ؟ هل 
يفهم أنه كتبه ؟ لكنه يقول إنه لم يكتبه . هل يفهم أنه لم يكتبه لكنه يقول 
إنه كتبه . هذا كلام يقال للشاذين في علم المنطق , وما كنت لأثقل به على 
القراء لولا أن كاتبنا وبعض بنی جلدته يحسبون أن معايير العقلانية 
نسبية وأن عدم قبول التناقض شىء تختص به العقلية الغربية ۳۷ . 


ه ) ويقول معلقاً على قوله تعالى ( وعلم آدم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة 


فقال أنبئوني بأسماء هؤلاء ان كنتم صادقين ) 9" . يبدو أن المفروص هنا أن 
العلم بالأسماء يتضمن العلم بالطبيعة الحقيقية للشيء. وأن العلاقة بين 
الاسم وطبيعة الشىء أوثق من مجرد ( العلاقة ) العرفية . والمحتمل آن هذا 
کان من مسلمات عقلیة العرب قبل الاسلام ا 


لقد ناقش العلماء المسلمون طبيعة العلاقة بين الاسم واطسمی 
نقاشاً عميقاً مستفیضاً واختلفوا كما اختلف غبرهم بين قائل إنها توقيفية 
وقائل بأئها عرفسة . ولكننا لم نسمع أن أحداً من الفریقین زعم أن معرفة 
الاسم تتضمن المعرفة بطبيعة الشيء . وليس في قصة آدم ما يدل على ذلك أوما 
يشير إليه , فالذين يقولون ان الأسماء توقيفية لا يدعون اکثرمن وجود علاقة 
طبيعية بين الاسم والمسمى اقتضت أن يسمى بهذا الاسم بالذات لا بغيره ولكن 
هذه العلاقة لا تدرك بمعرفة الاسم وحده »بل لا بد من معرفة المسمى أيضاً 
لاكتشاف العلاقة والذى فهمه المسلمون تعليم آدم الأسماء أنه لم يعلمه ألفاظاً 


بت ۲۳ 


فحسب وإنما قرن له بين الأسماء والسمیات لأن الانسان كما یقولون صاح.. 
الفردات لا يعرف الاسم . «فیکون عارفاً لمسمّاه إذا عرض عليه السمی , الا 
اذا عرف ذاته . آلا تری آننا لوعلمنا آسامی آشیاء بالهندية آوبالرومية ولم 
نعرف صورة معالم تلك الأشياء لم نعرف السمیات إذا شاهدناها . بمعرفتنا 
الأسماء المجرّدة .بل كنا عارفین بأصوات مجردة . فثبت أن معرفة الأسماء 
لا تحصل إلا بمعرفة السمی وحصول صورته في الضمين ۳٦‏ . 


یقول شيخ الاسلام ابن تيمية « وهل الحد يفيد تصور الاشیاء ؟ فیقول 
المحققون من النظارعلى أن الحد فائدته التمييزيين المحدود وغيره > كالاسم ٠‏ 
ليس فائدته تصوير المحدود .وتعریف حقيقته وإنما يدعي هذا أهل المنطق 
الیینانیون أتباع آرسطو ومن سلك سبيلهم تقليداً لهم من الاسلاميين 
وغيرهم . 

واضح من هذا الكلام ‏ وهولعالم عربي مسلم - أن الاسم لا يفيد 
تصوير حقيقة الشىء » وواضح منه كذلك أن الذين يقولون كلاما قريبا من هذا 
هم اليونان ء أجداد الكاتب الفكريون الذين كان يرى فيلسوفهم الأکبر أن الحد 
يفيد تصُور ماهية المحدود . 

وبعد» فإذا كان الرجل يكتب باعتباره علمانياً ‏ وکان لا يثق بالعلماء 
المسلمين ویغلو في الثقة بالد ارسين الغربيين . وإذا كان هذا الذي ذكرناه أخيراً 
-وهوقليل من كثيرهورايه في الامة العربية فلا يستفرين أحد تلك النتائج 
التي انتهى إليها من دراسته للسيرة النبوية على صاحبها افضل الصلاة 
والسلام . 
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| تمهید : 

۱ یخلو کتاب من کتب الستشرقین , ولا بحث من بحوثهم ‏ لغوياً كان آم 
لا يكاد تاريخياً آم اقتصادياً ام اجتماعیاً أم متصلا بالقرآن الکریم أو السنة 
النبوية . لا يكاد يخلو کتاب في هذه المجالات أو غيرها أوبحث من بحوث المستشرقين من 
إشارة أو أكثر إلى مسالة أو آکثر من مسائل الفقه الاسلامي » تبين عند إنعام النظر 
موقفاً يتخذه الباحث أو الكاتب ٠‏ مقلداً فيه أو مبتكرا -من النظام القانوني الاسلامي 
وأحکامه وقواعده وأصوله ۰ 


ولا برجم هذا كما قد يخطر بالبال لأول وهلة إلى شمول دراسات الاستشراق 
وسعة مجالها . بل هو يرجع في المقام الأول إلى شمول احکام النظام القانوني 
الإسلامي وقواعده لکل ناحية من نواحي حياة المسلم ۰ فالفقه من حيث هو تعبير 
عن نظام قانوني تغطي أحكامه وقواعده کل ما يعرض للمرء في حياته ء بل وها يصيب 
ماله بعد وفاته ء وما يجب له من أحكام قبل ولادقه , فضلا عن أحكام العلاقة بين 
الفرد وريه » وهذا شان غير معهود في النظم القانونية الوضعية فهذه لا تتدخل إلا حيث 
يكون النزاع بين طرفين وارد ا ولا تنظم إلا العلاقات المتبادلة بين الأفراد والجماعات . 


ومع ورود تلك الإشارات إلى أحكام فقهية في جل كتب المستشرقين وبحوثهم - أو 
كلها فإننا لا نستطيع أن نصنفها في مجال الكتب التي تبحث في الشريعة الإسلامية 


— ۳ 


أو الفقه الاسلامی » إذ آقل هذه الکتب عدداً هو ما خصص لهذا الجانب من جوانب 
الحياة الاسلامية والفکر الاسلامي . واکثر هذا القلیل لا یتصل في منهجه ومقدماته 
ونتائجه بالجانب القانوني من الفکر الاسلامي إلا بقدر ضئیل ۰ ویرکز معظم الوّلفین 
على جوانب العادات مو السائدة ۹ الجتمع تو یت في أحيان كردي 
1 8 3 0 
۲ ۔ دراسات الأستاذ نويل ج. كو لسون للفقه الاسلامي 
بين القلة من المستشرقين الذين يعنون بالفقه الإسلامي الأستان نويل ج. 
ث۷ كولسون ۰ أستاذ القوانين الشرقية في جامعة لندن ( مدرسة الدراسات 
الشرقية والأفريقية ) » فقد كتب کولسون ثلائة كتب هي : 
A History of Islamic Law, 4‏ 
Conflicts and Tensions in Islamic Jurisprudence, 1969‏ 
Succession in The Muslim Family, 1971‏ 


وله بالإضافة إلى ذلك عدد غبر قليل من المقالات والبحوث المنشورة في الدوريات 
القانونية البريطانية والأمريكية وغبرها ء لعل آهمها دراسته عن الفرد والدولة : 
The State and The Individual in Islamic Law (International and Comparative :‏ 
Law Quarterly, Jan. 1957)‏ 
ودراسته عن النظرية والتطبیق في القانون الاسلامي 
Doctrine and Practice in Islamic Law, 630۵5 18/2)1956(‏ 
وهو يقوم بتدريس ( القانون الاسلامي ) منذ أكثرمن ريع قرن في جامعة لندن . 
والسمة المميزة لدراسات الاستاذ كولسون » التى دعتنا إلى اختيار الكتابة عنه 
في بحوث هذا الجلد المخصص لدراسة مناهج المستشرقين هو أن نقطة البدء عنده في 
دراسة الفقه الإسلامي تخالف نقطة البدء عند الجيل السايق من أساطين 
الاستشراق وأساتذته . 
فبينما بیدا الآخرون - ولا زال آتباعهم يقلدونهم في ذلك من افتراض أن 
القانون الإسلامي نظام بال قد بلغ مرحلة الجمود عن التطور اللازم لأى ي نظام قانوني 
حي أو قابل للاستمرار حا وهو لذلك قد مو یہ » منبوذاً من اهله - 


1868 


مؤداه أن النظام القانوني الاسلامي حي متفاعل , مطبق في الجتمعات الإسلامية 
وقائم ‏ ضمائر آفرادها . وينبغي أن یعتمد عليه في تشکیل النظم القانونية في البلاد 
الاسلامية لتأتي هذه النظم معبرة عن روح البلاد التي تطبق فیها ."ا 

ویترتب على هذا الاختلای في الفرض الأساسي الذی تقوم عليه دراسات 
کولسون ؛ ما لا بحصی من مواطن الخلاف بينه ويين غبره من الستشرقین الذین 
بدرسون القانون أو الفقه الاسلامي . وهذا الموقف وحده هو الذي یجعل منهج 
الاستان کولسون ف تقدیرنا - آجدر الناهج بالبحث والدراسة عند إرادة النظر في 
مناهج الستشرقین في الدراسات القانونية الاسلامية . 

والواقع أن الأستاذ كولسون على الرغم من شغله واحداً من آهم كراسي 
الاستشراق التقليدية في الجامعات البريطانية - كرسي القوانین الشرقية بچامعة لندن - 
لا يمكن إدراجه في عداد الستشرقین بالعنی التقلیدی لهذا اللفظ . فهو أصلا 
أستاذ قانون متخصص ف القانون الدني » درس الشريعة الاسلامية دراسة القانوني 
الذي یسعی إلى القارنة بين النظم القانونية الختلفة ء لا دراسة الستشرق الهتم 
بالشرق وتاریخه وتقالیده وعاد اته . وکتبه وبحوثه تتجه وجهة القارنة القانونية البحتة . 
لا وجهة البحث العلمي في خدمة السياسة كما يغلب على كثير من المستشرقين . 
ولا وجهة تسخبر البحث العلمي لخدمة التعصب الديني كما يبدو في کتابات 


آخری )0( 


۳ . نظرة في المنهح 
المنهج الذي یتبعه الأستاذ کولسون في دراساته للفقه الاسلامي یقوم على 
إدراك أن هذا الفقه من حيث هونظام قانوني یستمد قوته الالزامية من 
«كونه تعبيراً عن إرادة الله , وهذا مترتب على معنى الإسلام : التسلیم الكامل 
لله » » ( عزوجل ) « فمسالة طبيعة النظام القانوني محسومة ف الفكر الاسلامي بطريقة 
لا تحتمل أي تردد : لأن مقتضی الایمان في الاسلام أن القانون هومجموعة القواعد 
الوحی بها من عند الله » و نکار ذلك يعني الخروج من الاسلام » .© 

وإذا كان بعض العلماء الستشرقین یدرسون الفقه الاسلامي والنظام القانوني 
الإسلامي كما يدرس القانون الروماني : آي باعتباره كان في يوم من الأيام نظاماً قانونياً 
عريقاً » فإن الأستاذ كولسون یدرس الفقه !لاسلامي باعتباره نظاماً قانونياً حياً كسائر 
النظم القانونية الحية الأخرى , وليست مهمة البحث التاريخي عند كولسون اكثر 


ن 
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من محاولة اکتشاف الأسس التاريخية التي تردےم الطریق لتطبیق قواعد هذا 
التشریع في الواقم(" . 

وإذا كان كولسون قد اختار دراسة التشريع الاسلامي بمنظار قانوني » فإنه 
يقرر أن الوقت قد حان لدراسة الشريعة على مستوی متخصص في الاقتصاد والاجتماع 
والسياسة لتتعاون هذه الدراسات التخصصة فیما بینها على رسم صورة آدق لاحکام 
هذه الشريعة .^ 

ولا شك أن هذا المنهج في فهم أصل القانون الاسلامي وطبیعته ٠‏ وق النظر 
إليه باعتساره نظاماً قانونياً حياً -إذا أضفنا إليه ما دعا إليه كولسون فن مختلف 
كتبه ودراسانه من ضرورة معاودة الاجتهاد للوصول إلى أحكام إسلامية تناسب 
العصر -( ایجعل دراساته جدیرۃ ة بالبحث الجاد ويحمل الباحث المسلم على إعطائها 
حقها من الدرس والنقد باعتبارها عملا علمياً أصيلاً ء بل إن كولسون یعتبر- في نظرنا - 
رائد مدرسة جديدة في التفكير الغربي ‏ لن يمضي وقت طویل حتی تکون لها آثار كبيرة 
على منهج هذا التفكيرفيما يتصل بالشريعة والفقه الاسلاميين ٠‏ ومن ثم فيما يتصل 
بالدراسات الاسلامية بوجه عام » بقدر اتصال هذه الدرا اسات بالشريعة والفقه . 


ولا يعدي هذا التقدير لمنهج الأستاذ کولسون اتفاقنا معه في النتائج التي 

يتوصل إليها في بحوثه ودراساته للقانون الإسلامي , بل لعل مواضع الخلاف في 

جزئیات نتائجه أكثر من مواضع الاتفاق معه . وإنما عنايتنا هنا هي بمنهجه في 

البحث : ومدی ی النهج أو عدم اتفاقه مع ما يراه الباحث السلم منهجا سلیما 

لدراسة قانونه وشریعته وفقهه ء ثم تأتي جزئيات النتائج ومسائل الفرو غ لیستفاد منها 

- إذا احتيج إليها - في تبين مدی التزام النهج العلن في البحث » ومدی استقامة 

الاحکام التي یتوصل إليها الباحث مع «قدماتها . 

وسوف نكتفي في هذا القام بالنظر في کتابیه : 

- AHistory of Islamic Law 

- Conflicts and Tensions in Islamic Jurisprudence, 


إذهما اللذان يحملان تعب يرأ واضحاً عن منهج لي النظر إلى القانون الاسلامي 
بقضایا الفقه الإسلامي را للبحث فسوف نتتيع هذه الآراء مان وضعها 


تحت عناوین موضوعية تسهل الالمام بها من جهة ٠‏ وتصویرها تصويراً متکاملا من جهة 
ثانية . 


۲۹9 س 


2 - مثالیة الشريعة الاسلامية وتطبیقها 


۰ مفتتح کتابه عن تاريخ القانون الاسلامي يقرر الأستاذ كولسون ان 
۳ انقطاع الوحي بوفاة الرسول ( صلی الله علي وسلم ) « جعل الشريعة 
الإسلامية بما تحقق لها من كمال التعبير والبیان ثابتة غير قابلة للتغيير ... ( وأصبح 
على الجتمع ) أن یتطلع إلى ما تمثله من معايير مثالية وصحيحة إلى الأبد » ۲ ٹم 
يقول عقب ذلك مباشرة : « ووصف قواعد هذه الشريعة بالثالية لا يعني افتقار 
التعبيرات القانونية عنها للاعتبارات العملية اللائمة للحاجات الحقيقية للمجتمم . 
كما لا يعني أن عمل الحاکم الاسلامية لم یلحق آبداً بهذا الثال » فإنه لا صحة لهذا 
ومسألة الثالية والواقعية في الفقه الإسلامي ٠‏ او في أحكام الشريعة الإسلامية 
مسألة آثار حولها المستشرقون ‏ وغيرهم - كثيرا من الجدل » وتذرعوا بوصف المثالية 
المستمد من کون القرآن الكريم ‏ مصدر الشريعة الاسلامية الأول وحياً إلهياً إلى نفي 
وصف الصلاحية للتطبيق عن أحكام هذه الشريعة . وقد تردد هذا المعنى في كتابات 
عدد من اساتذة القانون في الجامعات العربية . والمصرية بوجه خاص في مطلع 
القرن الميلادي الحالي ء وا لأستان كولسون نفسه في كتابه الآخر : 80078051008 Conflıcis‏ 
يخصص فصلا للتنازع بين النزعة المثالية والنزعة الواقعية في تطبيق القانون 
الإسلامي لا يبعد فيه كثيراً عن المقولة السابقة ء وينسب نشوء مناصب قضائية مثل 
منصب والي المظالم » ومفاهيم قانونية مثل مفهوم السياسة الشرعية إلى الحاجة إلى 
قواعد قانونية واقعية لفض المنازعات بعیداً عن المفاهيم المثالية الدقيقة للشريعة 
الإسلامية » بل وبصورة تمثل انحرافاً أحياناً :007816 عن تلك المفاهيم الشرعية .(") . 
والصحيح أن مثالية أحكام الشريعة الإسلامية ء لا تعني عدم صلاحيتها 
للتطبيق بحال من الأحوال , والواقع الذي مضى عليه العمل في العالم الاسلامي كله إلى 
دخول الاستعمار الغربي بلاد الاسلام ينقض هذه الدعوی! ''والعمل الجاري الآن على 
قدم وساق في عدد من بلد ان الاسلام للحکم بالشريعة الاسلامية واصد ار قوانین جديدة 
مستمدة من آحکامها مبنية على مدوناتها الفقهية ء واستمرار العمل بها حتی الیوم في 
المملكة العربية السعودية وغيرها من الدول الإسلامية ينقضها كذلك ٩.‏ 
وإنما معنى المثالية هو نزوع هذه الأحكام الشرعية الإسلامية بالانسان إلى 
العلوٌ فوق الشهوات والنزوات . وتحكيم العقل والعدل بدلا من تحكيم الهوى 
والغرض ۰ قأحکام الاسلام - جملة - ترمي إلى تخلق المرء بخلق الإنسان الفاضل ۰ إن 
لم يستطع الوصول إلى خلق الإنسان الكامل + فهذا معتی للمكالية تثبتة ولا تنفيه ء 
وذاك معنى لها لا نجد على صحته دلیلا واحداً من أحكام الإسلام نفسها أو من الواقع 


أو التاريخ . 
بنك ۲۵۷ 


آما کون الفقه الاسلامي وأحكام الشريعة الاسلامية واقعية » فإننا لا نعني بدك 
خضوعها لرغبات المكلفين وتحقیقها لما يشتهون , فان هذا معنی للواقعية لا بقره أي 
نظام قانوني ولا يقبله على عمله أي صانع للتشریعات الوضعية , وإنما واقعية 
آحکام الشريعة الاسلامية تبدو في تحقیق مصالح الناس ورفع الحرج عنهم وعدم 
تکلیفهم بما لا یطیقون من الواجبات أو الاعمال . 

وقد تجلت واقعية آحکام الشريعة الاسلامية في عشرات القواعد الفقهية بل مئاتها 
التي تحکم النوازل ؛ والتي تحکم تطبیق القواعد الشرعية ذاتها ہما لا يدع مجالا في 
إطار البحث العلمي المحايد ‏ لرمي هذا الفقه أو هذه الشريعة بعدم الواقعية 
التي تساوی عند أصحاب هذه التهمة عدم الصلاحية للتطبیق ۲۳۱ ء والتي آدت 
في نظر الاستان کولسون - وغيره ‏ إلى انحراف عن تطبیق احکام الشريعة التي 
« اضطرت لتقسح الجال للأحكام الحققة لحاجات الجتمع العملية » ”° 

والواقع آننا يجب أن ننبه هنا إلى تناقض وقع فيه الأستاذ کولسون نفسه حیث 
یقول في عبارته التي نقلناها عنه سابقاً إن التعبیرات القانونية للشريعة الاسلامية لم 
تفتقر إلى الاعتبارات العملية اللائمة للحاجات الحقيقية للمجتمع ۰ ثم يقول هنا : إن 
آحکام الشريعة الإسلامية الثالية اضطرت لافساح الجال امام الاحکام الحققة 
للحاجات العملية والتی وصفها قبل قلیل بأنها مثلت انحرافا عن الاحکام الشرعية 
الدقيقة , فکیف يمكن التوفیق بين هاتين المقولتين ؟ 

جو با فك 


۵ ۔ القران الكريم ودوره في التشريع : 


دراسة دورالقرآن الكريم في التشريع الإسلامي من الموضوعات التي يجدر 
الوقوف عندها في بحوث الأستاذ کولسون ہ ولعل هذا الموضوع من أهم 
الموضوعات التي اضطرب فيها لديه منهج البحث في دراساته الختلفة » وتباینت 
بالتالي النتائج التي وصل إليها من موضع إلى آخر في هذه الدراسات . 


إن 


قفي الوقت الذي يقرر فيه أن القانون في الاسلام « هو مجموعة القواعد الوحی 
بها من عند الله » ۲٩‏ ويقرر فيه أن تأسيس الدولة الإسلامية في المدينة المنورة كان 
إحدى السمات البارزة فيه « أن الوحي القرآني أخذ في إزاحة القانون العرف القبلي 
من مكانه في جوانب متعددة » ۳ , نراه يذهب إلى أن القانون القبلي العر في ظل قرنا 
ونصف قرن هو المعبار الذي يقاس به صواب السلوك أو خطؤه ما لم ينص الوحي 
صراحة على إلغائه ۲۷ , وراه يقول في موضع آخر إن التشريع القرآني « لا يعدو أن 


— ۲۲۵۸ — 


يكون تعبيراً عن آصول الاخلاق الاسلامية» "ا ونجده یقرر أن القرآن الکریم « لم 
يتتبع ولو على نحو مبدئي العناصر الأساسية لاية علاقة قانونية بغية استقصائها » 
ویعتب زذلك عيبا في التشسريع القرآني لم تقع فيه قوانين الالواح الائنی عشر 
الرومانية القدیمة(۲۳ . 

وبینما نجده يقرر بوضوح قاطع أن « القرآن الکریم قد أرسى بشکل قاطع البدا 
التمثل في أن الله ( تعا ی ) هو وحده مصدر کل حکم ء وأن آمره يجب أن یطاع في کل 
شان من شؤون الحياة » !ا نراه يقرر في موضع آخر أنه بعد مائة وخمسبن سنة 
0 ظهر فريق بين العلماء المسلمين الذين حاولوا تبيين أصول العقائد الإسلامية اتخذ 
موقفاً مؤداه أن كل شان من شؤون الحياة يجب بالضرورة أن يكون محکوماً بإرادة 
الله . وف تصورهم لفلسفة القانون كانت السيادة التشريعية لله ( سبحانه وتعالى ) 
شاملة لكل شيء » ۲۱ . 3 


فكيف بستقیم القول بان الق لقرآن الکریم آرسی هذا رہ مر تو ہو 
بعد ذلك إلى فريق من العلماء ظهروا بعد قرن ونصف قرن من اکتمال الوحي 

إن السارب التي آتی منها الاستاذ کولسون في فهمه لدور القرآن الكريم في 
التشریع وتحلیله لهذا الدور تتمثل - في نظرنا - في آريعة آمور نجملها فیما بلي : 


۱/۵ : الأمر الأول : تاذ ثره بطريقة التقنين الحديثة َك : 
للمتامل في مواضع متعددة من أبحاث الاستاذ كولسون ودراساته أنه 
4 لا يعطي بثقة واطمئنان وصف ( النظام القانوني ) إلا لذلك النوع من 
التشريع الذي يقوم على استقصاء جوانب العلاقات القانونية وأركانها ومکوناتها 
ويعطي كل علاقة بنص محدد -حکمها القانوني . وتلك هي طريقة التقنين في العالم 
الغربي ۔نعنی الغرب الجغرافي لا السياسي - أوقل : هي طريقة التقنين الحديثة 
السائدة ل عصرنا الحاظى” 


ومن هنا ينعي الأستاذ کولسون على القرآن الكريم فيما نقلناه عنه من نصوص 
عدم استقصائه العناصر الأساسية لأية علاقة قانونية ‏ على نحوماتفعل التقنينات 
الحديثة ‏ ولشعوره بأن هذه الطريقة لم يعرفها التشريع إلا منذ وقت قريب راح يقارن 
بين القرآن الكريم وبين قوانين الألواح الاثني عشر وهي مقارنة لاتستقيم بأية حال؛ ثم 
راح يلتمس لذلك سببا في نزول القرآن الكريم منجما( " وهو آمر لاعلاقة له بصياغة 
النص القرآني واستقصائه آو عدم استقصائه لأطراف العلاقات القانونية التي 
يعالجها . 


۲٥۹ ے‎ 


والسؤال الذي يثيره هذا البحث هي :هل يتعين أن يكون النص التشريعي في 
صيغة معينة وأسلوب محدد حتی يستحق مجموعٌ نصوص وصف النظام القانوني أو 
البناء التشريعي ؟ ام أن العبرة هي بمدى فهم المكلفين ما تضمنه النص التشريعي , 
ومدى وفاء النص - في ظل قواعد تفسيره ‏ بالحاجات الاجتماعية المتجددة للمجتمع 
الذي يحكمه ويخاطب سلطاته وأفراده ؟ 


والجواب الذي لا تختلف فيه العقول أن العبرة بصلاحية النص للتطبيق ووفائہ 
بالحاجات التجددة للمخاطبين به . وليست قط في صيغته أو أسلويه آو الشكل الذي 
يصب فيه الشرع حكمه أو أحكامه .و إذا كان الآمر كذلك فأين الموضوع الذي لم 
يف القرآن فيه بحاجة المكلفين ؟ إن الأستاذ کولسون لا يقدم مثالا واحداً لذلك . 
ويكتفي بان يقول : « « لم يقدم القرآن تقنيناً مباشراً ومحدداً للمسلين الملتزمين في سلوكهم 
وحياتهم بمقاييس الشرع وقواعده ء وهناك كثير من المسائل التي يثيرها القرآن من حيث 
كونه نصاً تشريعياً » 9 ۔ 

وللباحث أن يعجب » إذا كان الأمركما يقول الاستان کولسون » فمن أين جاعت 
تلك المدونات التي لا تحصى صفحاتها في آيات الأحكام ودلالات القرآن التشريعية ؟ أما 
المشكلات التي يثيرها القرآن الكريم باعتباره نصاً تشريعياً فنحن لا ندرى ما هي ؟ إلا 
أن يكون الأمر آمر مدى إدراك الاستان كولسون لطبيعة النص القرآني نفسه , 
وهذا ما يغلب على ظننا ء بما تدل عليه الأمثلة التي نناقشها في الفقرة التالية من كلام 
كواسون نفسه . 

: الأمر الثاني : طبيعة النص القراني : 
الأستاذ كولسون إلى القرآن الكريم نظرته إلى أي مجموع للتصوص 
القانونية 0000 ء فرأى أنه لكي يكمل له وصف المجموع التشريعي يجب 

أن يستقصى العناصر الأساسیة للعلاقات القانونية التي يعالجها . ورای أن 
القرآن الكريم لم يترجم المفاهيم الاساسية التي بقوم عليها اي مجتمع متحضر : 
مثل وجوب الرحمة وعدم جواز الظلم والحيف في المعاملات ووجوب تحقيق العدل - وهي 
كلها واردة في القرآن - لم يترجمها إلى بناء قانوني للحقوق والواجبات » ولم يستهدف 
آولا تنظيم علاقة الإنسان بالإنسان بل استهدف آولا تنظيم علاقة الإنسان بخالقه ء 
ووصف أحكامه في مواضع كثيرة من كتبه ودراساته بأنها أحكام ( خُلّقية ) 9) . 


وهذا كله في تقدیرنا نتيجة خطا منهجي في النظر إلى النص القرآني وإدراك 
طبيعته , ونتيجة غياب الفهم الصحيح لأسلوب القرآن الكريم في التشريع . 


م٦۹٢‎ - 


فالقرآن الکریم آولا کتاب هداية , ولیس کتاب فقه ولا قانون ولا سياسة 
ولا علوم ولا تاريخ . کتاب وصفه الله سبحانه وتعالی بقوله : ( کتاب أنزلناه الد 
لتخرج الناس من الظلمات إلى النور يإذن ربهم إلى صراط العزیز الحمید ) [ سور 
إبراهيم : ١‏ ] ويقول عز وجل : ( إن هذا القرآن يهدى لتي هي آقوم ويبشر الم 
الذین يعملون الصالحات أن لهم اجراً كبيراً ) [ سورة الاسراء : 4 ] . والآيات 
الكريمة في هذا المعنى متكررة في مواضع متعددة من القرآن الكريم . 

والقران الكريم یخبررب العزة عنه أنه أنزل تبيانا لكل شىء ( ونزلنا عليك 
الكتاب تبياناً لكل شيء وهدى ورحمة وبشرى للمسلمين ) [ سورة النحل : ۸٩‏ ] » 
« ومن هذه الآية وأمثالها قرر العلماء جميعاً أن القرآن الكريم أصل الشريعة الأول . 
وإليه ترجع دلالة الأدلة الأخرى فهو الذي دل على حجتها واعتبارها » ۳٩‏ . 


والقرآن الكريم كتاب معجز « أعجز أهل الفصاحة والبيان عن أن يحاكوه في 
آسلوبه وحسن تنسيقه » ومن ثم كان بيانه في الذروة التي لم يبلغها من كلام العرب 
شىء « ينتقل القارىء له من القصص إلى تفصيل آیات كونية إلى ضرب مثل إلى وعد 
ووعيد إلى بیان حكم تشریعي إلى وصف للجنة أو النار إلى غير ذلك مما حواه القرآن » 
ينتقل بين هذه الألوان فلا يحس بتغییر في أسلويه إلا لما تقتضیه طبيعة الأمر المتحدث 
عنه ۾ ° , 


وكتاب هذه طبيعة موضوعاته » والهداية غايته ٠‏ والبيان العجز آداته كيف 
يطلب فيه أو يتصور له وجوب اشتمال نصوصه التشريعية على استقصاء 
مکودات العلاقات القانونية كمثل ماهو معهود في التقنينات البحنة؟ إن فهم طبيعة 
النص القراني هي التي تحول بين الباحث ويين توهم انعدام هذا الاستقصاء نقصاً 
فيه أو قعمورا منه ء وقد أدرك ذلك الأصوليون المسلمون : يقول أستاذنا الشيح محمد 
مصطفى شلبي عن القرآن الكريم إنه « لم يلتزم قي بيانه الآحكام أسلوياً واحداً 
شأن القوادين والکتب الفقهية المألوفة . فلم يعبر عن كل مطلوب طلبا مؤكدا بمادة 
الیجرت ولا عن كل ممنوع بماد الام أل التمريم « ولا عن كل سكير فيه بمادة التحيير 
آو الإباحة ء ولا غير ذلك من العبارات التي تسأمها النفوس وتثقل على الأسماع كثرة 
تكرارها ء وتصرف الناس عن التدبر والتذکر » "ا . 

+ وفوق تنوع الأساليب في التعبیر عن المعنى الواحد فإنه لم يجمع هذه 
النصوص في مكان واحد »ولا في سورة واحدة شأن التشريعات الأخرى » بل جاعت 
الأحكام مفرقة في سور القرآن مبثوثة في ثنايا آيات العقائد والأخلاق وآیات الله في الكون 
وأخبار الأمم السابقة . كما أننا نجد الحكم الواحد وردت فيه عدة نصوص في 


س۷١۱‎ 


مواضع عديدة باسالیب متنوعة لیکون القاریء متذكراً له في كل حين ؛ وهذا یدلنا 
على أن القرآن الجامع لهذه الأنواع من البیان نزل بهذه الصورة لا لیکون کتاب تشريع 
فقط » بل لیکون کتاب هداية للناس لیخرچهم من الظلمات إلى النور » ولیکون معجزة 
ليسول الله تؤيد صدقه في دعواه الرسالة ... ء 9 . 

ومن ذلك يتبين أن الخطأ المنهجي الذي وقع فيه الاستاذ كولسون , يتمثل في 
ظنه أن استمداد التشريع الإسلامي من القرآن الكريم واعتبار المسلمين إياه أصل 
الأصول في التعرف على أحكام الشرع واستنباطها » كان يقتضى كونه على أسلوب 
التقنينات العروف في التشريع ء وهذا الخطاً مصدره الغفلة عن تدير طبيعة النص 
القراني . وعدم الاحاطة بتميزه أساساً بكونه كتاب هداية للبشرية لا كتاب نوع معين 
من أنواع العرفة ٠‏ ولا كتاب جمع للقواعد التشريعية الإسلامية » والنظر الصحيح إلى 
نص القرآن الكريم يجعل الباحث يعدٌ ما ظنه الأستاذ كولسون مأخذاً على هذا النص 
مزية له وحسنة لا عیباً ولا سيئة . 

ثم إذا كانت هذه هي طبيعة النص القرآني . في تكوينه وأسلوب بيانه للأحكام 
الشرعية ء فهل يستقيم في منطق البحث العلمي فهمه في معزل عن السنة النبوية , 
ومائور التفسير » وما طبق عليه النص من وقائع في زمن التشريع ؟ ذلك هو الأمر 
الثالث الذي سبب اضطراب الأستاذ كولسون في حكمه على النص القرآنی ودوره في 
التشريع ء وهو ما نعالجه في الفقرة التالية . ١‏ 


تع 9 و 


٠ ۱‏ النصوص القرآنية التي تقرر أن القرآن الکریم تضمن بیان کل شىء مثل 

قوله تعالى ( وذزلنا عليك الکتاب تبیانا لكل شىء ) يجب أن تفهم في ضوء 
النصوص القرآنية التي تكل إلى الرسول صلی الله عليه وسلم بیان أحكام الشريعة 
الإسلامية في الوقائع التي تحدث للمؤمنين ء والنصوص التی تکل إليه صلى الله عليه 
وسلم بیان أحكام القرآن نفسه » فمن مثل النصوص الأولى قول الله تبارك وتعالى ( وأن 
احكم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع أهواءهم ) [ سورة المائدة : 25 ] ٠‏ وقوله عز 
وجل ( فلا وربك لا يؤمنون حتى يحكموك فيما شجر بينهم ثم لا يجدوا في أنفسهم 
حرجا مما قضيت ويسلموا تسليما ) [ سورة النساء : ۱۵ ] . وقوله سبحانه 
( ويقولون آمنا بالله وبالرسول واطعنا ثم يتولى فريق منهم من بعد ذلك ؛ وما 
اولشك بادومنین . وإذا دعوا إلى الله وربسوله ليحكم بينهم إذا فريق منهم 


ورام س 


معرضون . و ان يكن لهم الحق یأتوا إليه مذعنین . اي قلوبهم مرض آم ارتابوا آم 
يخافون أن يحيف الله علیهم ورسوله بل اولئك هم الظالون . !نما كان قول 
ا مؤمنین إذا دعوا إلى الله ورسوله لیحکم بينهم أن یقولوا سمعنا و[طعنا وأولئك 
هم الفلحون . ومن بطع الله ورسوله ویخش الله ویتقه فأولئك هم الفائزون ) 
[ سورة النور : ١٥٥- ١۷‏ ۱ : 

ومن مثل النصوص الثانية قول الله تعالی مخاطباً نبیه صلى الله عليه وسلم : 
( وانزلنا إليك الذکر لتبین للناس ما نزل إليهم ولعلهم يتفكرون ) [ سورة 
النحل : ٥٤‏ ] وقوله سبحانه ( نا أنزلنا إليك الکتاب بالحق لتحکم بين الناس ہما 
آراك الله ) [ سورة النساء : ۱۰۵ ] . 


فالجمع بين هذه النصوص ٠‏ والنصوص التي تدل على بيان القرآن الکریم 
للأحكام ‏ يدل على أن النص القرآني لا يجوز أن يدرس ویفهم في عزلة عن السنة 
النيوية اليينة له .ولا عن سبب نزول الآيات المتضمنة الأحكام التشريعية ولا عن 
ماثور التفسير الذي يبين حقيقة المراد بالقرآن واحدا كان هذا المراد أم متعدداً . 


© فالسنة النبوية بالنسبة إلى القرآن الكريم ثلاثة أنواع : سنة تؤكد معنى 
الحكم القرآني ء مثل الأحاديث الواردة في تحريم شهادة الزور , وتحريم قتل النفس 
المعصومة , وتحريم عقوق الوالدين ہ والأمر بالإحسان في كل شىء , والأمر بتقوى الله 
في معاشرة الزوج زوجته » والنهي عن أكل الال بالباطل ... إلى غير ذلك من الأحاديث 
القولية التي هي مطابقة لعاني آيات قرآنية تؤكدها في نفوس المخاطبين وترسخها » أو 
تبين صورا مما ينطبق عليه عموم النص القرآني لتقرر دخولها في هذا العموم وتحذر من 
الوقوع فيها ء فهذا هو النوع الأول . 


© اما النوع الثاني فسنة شارحة لما جاء في نصوص القرآن محتاجاً إلى 
شرح وبيان . وهذه قد يكون شرحها بيانا لنص قرآني مجمل . كالأحاديث القولية 
والعملية التی بينت اوقات الصلاة وعدد ركعاتها ‏ ومناسك الحج والعمرة وأعمالهما 
ومواقيتهما » ومقادير الزكاة وأنواع الأموال التي تؤخذ منها » ففي كل ذلك جاء الأمر 
القرآني بإقامة الصلاة وإيتاء الزكاة وإتمام الحج والعمرة لله مجملا ء والسنة هي التى 
بينت هذا الإجمال وفسّرت المراد به وكيفية آدائه . 


وقد تأتي السنة الشارحة للقرآن الكريم مخصصة لنص عام في القرآن ن الكريم 
على عمتها آوخالتها آوابنة آخیها أوابنة أختها ۱ فإنه مخصص لعموم قوله تعالی بعد 


بت ۲٦٢‏ ۔۔ 


عد الحرمات من النساء ( وأحل لکم ما وراء ذلکم أن تبتغوا يأموالكم محصنین غير 
مسافحين ) [ سورة النساء : ۲۶ ] ء ومن هذا النوع الاحادیث التي بینت مقدار 
ما یوجب القطم في السرقة وشروط المال السروق من كونه محرزا متقوما » وشروط 
السارق ... الخ فهذه الأحاديث كلها مخصصة لعموم قوله تعالی : ( والسارق 
والسارقة فاقطعوا آیدیهما ) [ سورة المائدة : ۳۸ ] . 


وقد یکون بیان السنة تقييدا لحکم قرآني مطلق كالسنة العملية التي بینت أن 
القطم في السرقة هو قطع اليد الیمنی من مفصل الکف ٠‏ فان لفظ ( اليد ) في الآية مطلق 
یحتمل الیمنی والیسری ‏ ولفظ ( القطع ) مطلق یحتمل أن یکون من الرسغ أو الکوع 
أو أي موضع . وقیدت السنة هذا الاطلاق في الأمرين . 


وکذلك الأحاديث البينة لقدار الوصية وأنه لا يزيد على الثلث » فإنها تقید مطلق 
قول الله تعالى ( من بعد وصية يُوصى بها أو دين ) [ سورة النساء : ۱۲ ] . 

© وآما النوع الثالث من أنواع السنة بالنسبة إلى القرآن الکریم » فهي السنة 
التي جاءت باحکام سكت القرآن عنها . ومثالها الاحادیث التي بینت ميراث الجدة ء 
ومبراث پنت الابن مع البنت » والاخوات مع البنات ٠‏ والاحادیث التي بينت صدقة 
القطر » والحرمات من الرضاع سوی من نص القرآن على تحریمهن ۰ وحرمان القاتل 
من الميراث » ومنع التوارث بين السلم والکافر » وغير ذلك من الاحکام ۲۷ . 

وني تقسیم السنة إلى هذه الانواع یقول الامام الشافعي : « لم آعلم من أهل 
العلم مخالفا في أن سنن النبي صلی الله عليه وسلم من ثلاثة وجوه : أحدها ما آنزل 
اله عزوجل فيه نص كتاب فسنٌ ربسول الله مثل مانص الكتابء والآخرما أنزل الله 
عز وجل فيه جملة فبين عن الله معنى ما أراد ء والوجه الثالث ما سنٌّ رسول الله مما 
لیس فيه نص کتاب » ٴ٦"‏ . 

فإذا تبين أن هذا هومكان السنة بالنسبة إلى التشريعات القرآنیةء فإنه يتبين أن 
فهم هذه التشريعات لا يمكن أن يتم إذا نظر إلى نصوص القرآن في غيبة نصوص 
الحديث النبوي الصحيح الذي يبين من القرآن مجمله ء ويخصص عامه » ويقيد 
مطلقه » ويضيف من الأحكام ما سكت القرآن عنه . 

واسباب نزول القرآن لا تقل أهمية عن الأحاديث النبوية في فهم النص 
القرآني , ذلك أن القرآن نزل بلغة العرب ‏ وآلفاظها تختلف دلالتها بحسب الحقيقة 
والجاز والاشتراك وتعدد الأساليب فيختلف فهم النص القرآني بحسب اختلاف 
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الأحوال ء ولا یتحدد الراد من النص إلا بالقرائن فإذا تضمن النص القرائن المبينة 
لمراده فهم اراد منه؛ ولا تعين الرجوع إلى سبب النزول الذي يعين بالتطبیق العملي 
مراد الشارع من النص . 

ولا يستقيم فهم النص القرآني - في أحيان كثيرة ‏ دون الرجوع إلى مأثور 
التفسبر الذي بحدد معنی النص ومرماه ومجال إعماله وما برد عليه من قیود أو 
مخصصات ‏ وآمثلة ذلك آکثرمن أن یتسم القام لعدها فتكفي هذه الاشارة إليها ۳۱ . 

وهکذا يتبين أن الحکم على النص القرآني من حيث هو نص تشسريعي 
لا يتأتى لمن بنظر إليه وحده منفصلاً عما يتصل به من سنة النبي صلى الله عليه 
وسلم » ومن أسياب نزول ومن تفسیرمآثور » قمن فعل ذلك وقع في حكم أقل ما يوصف 
به التناقض والاضطراب » ولا يتجنب ذلك إلا من نظر في نص القرآن قارنا ذلك بالنظرفي 
السنة الصحيحة والتفسيروأسباب النزول ‏ فعندئذ يستقيم الحکم على النص 
التشريعي القراني ويرتفع ما يتوهم فيه من عدم كمال الوفاء بالمتطلبات التشريعية 
للأمة على نحوما سبق إلى تصور الأستاذ كولسون . 

على أن ذلك لا يكتمل به الحكم على النظام القانوني الذى آرسی القرآن أصوله 
مالم يقترن به ويكمله الادراك التام لطبيعة النظام القانوني الذي جاء به 
الإسلام » , وتکامل مصادره » وهذا هو موضوع الأمر الرابع الذي تسرب منه 
الاضطراب إلى نظرة الأستان کولسون إلى الدور القرآني للتشريع وهو ما نعالجه 
الآن . 


ل 0 # 
۵ / : : الم الرابع: الطبيعة التكاملية 
للنظام القانوني الاسلامي : 


:۰ القاعدة القانونية - أيا كان نوعها ‏ تتكون من شقين : شق التکلیف الذي 

“أ يوجب على الخاطب إتيان سلوك ايجابي بالقيام بعمل آوجب الشرع القيام 
به أو التزام موقف سلبي بعدم الاقدام على أمرنهى الشرع عن الاقدام عليه » ويعبارة 
أخرى » فان شق التكليف في القاعدة القانونية يمثل فعلا أو تركا تأمر به أو تنهى عنه 
تلك القاعدة . ويقوم شق الجزاء في القاعدة القانونية باكراه المكلقين أى المخاطبين على 
طاعتها وامتثال حكمها عن طريق فرض جزاء - أو عقوية على المخالفين لأحكام القاعدة 
القانونية بإتيان ما نهت عن إتيانه » أو بإهمال ما أمرت بالقيام به . 


٦٢‏ ل 


ولا تختلف القاعدة القانونية في الشريعة الاسلامية ء ولا القاعدة القانونية في 
استنباط الفقهاء عن القاعدة القانونية في آي نظام قانوني آخرمن حيث تکونها من شقىٌ 
التکلیف والجزاء . 

وقد یکون الشقان واردین في نص واحد ومکان واحد . وقد برد التکلیف في 


نص والجزاء على مخالفته في نص آخر » ولا تثریب على النظام القانوني الذي يقع فيه 
انفصال مكاني بين الشقین من حيث موضع کل منهما في نصوصه - وهو آمر واقع 
على کل حال في النظم القانونية بوجه عام ؛ وهو واقع كذلك في النظام القانوني 
الإسلامي . 

وقد كان طبيعياً من الأستاذ كولسون أن يفطن إلى هذه الحقيقة باعتبارها إحدى 
بدهيات العلم القانوني الذي تخصص فيه ٠‏ أعني حقيقة وجوب توافر شقيّ التكليف 
والجزاء للقاعدة القانونية "ا ولكن الذي لم يفطن إليه كولسون هو توافر الشقين 
( التكليف والجزاء ) في كل قاعدة قانونية إسلامية ء وقد دعاه تصوره أن القرآن 
الكريم يأتي بشق التكليف وحده إلى إدعاء قصور الصياغة القرآنية عن الصياغة 
التشريعية القادرة على تقديم تشريعات عملية واضحة ء ورای في نصوص الأحكام: 
الشرعية القرآنية . توجیهات أخلاقية فحسب . لا ترقى إلى مستوى القواعد القانونية 
الملزمة . وحين رأى الأسلوب القرآني في التشريع يقرن بين الأمر والنهي وبين التقوى 
وخشية الله عزوجل ورضاه وغضبه والترغيب في الجنة والترهيب من النار ظنٌ أن هذه 
التوجیهات القر آنية تخاطب ضمير المسلم معبرة عن أصول الأخلاق الإسلامية ء ولكنها 
لا تقیم بناء قانونياً سياسياً متکاملا . 


ویضرب کولسون امثلة لذلك من التشریعات القرآنية ء فیقول « يعلن القرآن 
تحریم شرب الخمر والتعامل بالربا في عبارات متماثلة . تغلب علیها هذه السمة 
( سمة التوجیه الاخلاقي ) دون أن یتضمن إشارة إلى النتائج القانونية العملية لهذا 
التحریم . والذي حدث في الواقع أن شرب الخمر آصبع فیما بعد جريمة يعاقب علیها 
بجلد الشارپ على حين استمر الربا موضوعاً من موضوعات القانون اللدني بحکم كونه 
عقدا من العقود الفاسدة آوغیر الملزس »۱ ویذکربعد ذلك مثالا آخرهو أكل مال 
الیتامی ظلما۲۹ . 

هذه الأمثلة وغيرها مما تکررت إشارات كولسون بشأنه في بحوثه كلها إلى کون 
القواعد التشريعية القرآنية لا تعدو أن تکون قواعد أخلاقية هي التي جعلتنا نقول إن 
الأستاذ كولسون لم ينتبه إلى الطبيعة الخاصة للنظام القانوني الإسلامي . 
ونعني بذلك عدم التزام التشريع الإسلامي بإيراد شقن التكليف والجزاء لكل قاعدة 
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قانونية في مکان واحد ء بل عدم التزامه بالنص الصریح على جزاء مخالفة كل تکلیف مما 
ورد به النص القرآني ٠‏ أو نص في السنة الصحيحة ٠‏ أو آوجبته قواعد الاسلام 
العامة . 

فالقواعد القانونية الاسلامية في القرآن الکریم - والسنة آیضاً - تحوي بوضوح 
کل تکلیف آراد الله للعباد التزامه , وهذا من نتائج قاعدة عدم جواز التکلیف ہما 
لا یطاق فان التکلیف الفامض أو البهم من التکلیف الذي لا یطاق ء وبعض هذه 
القواعد يأتى بشأنها في القرآن الکریم - أو السنة - النص على جزاء مخالفة التکلیف 
صریحاً وواضحاً , وبعضها الآخر لا نجد فيه مثل هذا النص » فهل يصح أن نرتب 
على ذلك القول بانه لیس من قبیل القواعد القانونية لخلو النصوص الصريحة من 
النص على جزاء مخالفته ؟ 

الواقع أن جواب هذا السؤال ليس إلا بالنفي . فطبيعة النظام الإسلامي 
الذي هو منهج دائم آراد الشارع به أن يصلح لحياة الناس منذ نزول قواعده بالوحي 
على محمد صلی الله عليه وسلم ٠‏ إلى أن يرث الله الارض ومن علیها آوجبت أن بتخذ في 
تشريعه نهجاً خاصاً یتیح للمسلمين تطبيق قواعده في كل زمان ومكان وفق 
مقتضيات الملائمة الزمانية والمكانية ء ويفتح باب الاجتهاد في فهم عمومه وتطبيق 
كلياته على نحو يعين على تحقيق خلوده ودوام العمل به » ويثبت لكل جيل صلاحيته 
للتطبیق . 


ومن هنا كانت القواعد التشريعية الإسلامية على قسمين : قسم تفصيلي , وقسم 
كلي » وصاغ الفقھاء والأصوليون ذلك بقولهم إن منهج الإسلام في التشريع قائم على 
« تفصيل ما لا يتغير وإجمال ما يتغير » ولا بد لفهم هذه المسألة من مراجعة كتب 
القواعد وكتب الأصول مراجعة دقيقة ليعلم كيف رد الفقهاء السلمون جزئيات المسائل 
إلى كلياتها ء وفروع الأحكام إلى أصولها ہما بين حقيقة التكامل القانوني بین أجزاء 
النظام الإسلامي . وليس هذا مرادنا هنا , تفصيلا ۰ وإنما أردنا بذكره إجمالا أن 
نخلص إلى بیان وجه الحق في هذه المسألة التي رآها الاستاذ كولسون ماخذا في 
التشریع القرآني بوقوفه عند تقرير قواعد أخلاقية . والواقع غير ذلك . 

فكل تكليف قرآني هو واجب على المسلمين » وتصرفات الناس تقع في أحد جانبين : 
العلاقات المدنية ء وهی المتصلة بالمعاملات المالية والتجارية والملكية والعقود وما إليها . 
والعلاقات الجنائية المتصلة باعتداء على حقوق الله أو حقوق العباد يشكل جريمة 
ویوجب أو يجيز عقاباً . ولا ثالث لهذين القسمين في علاقات الأفراد . 


— ۲۷۱۷ - 


فإن كان التکلیف مدنياً ‏ أي متعلقاً بقاعدة من قواعد العاملات - فين جزاء 
مخالفته هو بطلان التصرف أو فساد العقد أو تعویض الضرور , لا يختلف في ذلك 
النظام الاسلامي عن غيره من النظم القانوتية الاخری . وقد صاغ الامام عز الدين بن 
عبد السلام ذلك بقاعدة دقيقة نصها « کل تصرف تقاعد عن تحصیل مقصوده فهو 
باطل». ومن آهم صور عدم تحقيق التصرف لما قصد به مخالفته تكليفاً قرآنياً أو 
نيوياً . فكل تصرف من هذا النوع باطل , ولهذه القاعدة تفصیلات وتطبيقات كثيرة 
أوردها العزبن عبد السلام في كتابه القيم «قواعد الأحكام في مصالح الأنام» . 

غاية الامر في الفرق بين النظام القانوني الاسلامي والنظم القانونية 
العصرية في هذا الشان , أن الجزاء قي تلك النظم لا يكون إلا بن تشريعي . وهو 
في النظام الاسلامي ء حين لا ينص عليه في القرآن أى السنة ٠‏ يكون متروكاً لاجتهاد 
الفقهاء الذي سيختلف ضرورة باختلاف الزمان والمكان وفهم النص وتحديد نطاق 
إعماله وغير ذلك من الظروف المحيطة بكل واقعة أو بالحكم فيها . ومصدر الجزاء دائماً 
هو الرد إلى قاعدة من قواعد الشرع ۰ إما نصية باستخدام منهج تطبيق الدلالات 
اللفظية والعنوية » وإما مستنبطة باستخدام القياس أو الاستحسان أو المصلحة أو 
غيرها من طرق الاستنباط المبينة في كتب أصول الفقه . 


أما إن كان التكليف جنائياً ‏ أي كان الفعل أو الترك متضمناً معصية تمثل اعتداء 
على حق من حقوق الله أو من حقوق العباد أوحق من الحقوق المشتركة بينهما ء فهنا 
يأتي دور نظام التعزير في الفقه الجنائي الإسلامي » وهو النظام الذي بمقتضاه يتوافر 
عقاب رادع لكل ( معصية ليس فيها حدّ ولا كفارة ) ۱" وهو نظام قرر القرآن الكريم 
أصله وتطبيقين في الأقل من تطبيقاته » وحفلت السنة بأمثلة له ء وعمل به الصحابة 
والفقهاء والقضاة من بعدهم , فلم يعجز النظام الجنائي الإسلامي عن تقديم الجزاء 
على مخالفة أية قاعدة من القواعد الجنائية التي ذكرت النصوص التكليف فيها ولم 
تحدد معه الجزاء 9) . 
ومن هذا القبيل الأمثلة الثلاثة التي ذكرها الأستاذ كولسون , فشرب الخمر 
جريمة تعزيرية , ورد العقاب عليها في السنة القولية والعملية للرسول صلى الله 
عليه وسلم "٩‏ ولیس ( فیما بعد ) كما ظن كولسون , وتعاطي الربا جريمة تعزيرية 
يعاقب عليها بمقتضى القواعد العامة في نظام التعزير ۰ ويبطل العقد فيما يتضمئه 
من النص على الربا » وأكل مال اليتامى ظلماً جريمة تعزيرية يعاقب عليها بمقتضى 
القواعد العامة في التعزیر کذلك "۲ ويلزم آكل المال برد مثله أوعينه حسب الأحوال 
إلى أصحاب الحق فيه تأسيساً على بطلان تصرفه في مال اليتيم بغیر حق . 


— ۲۹۸ 


وهکذا توفر القواعد الكلية للتشریع الاسلامي شق الجزاء لخالفة شق التکالیف 
الذي يرد في الأوامر والنواهي القرآنية ‏ وما كان ترك تحدید الجزاء ‏ هذه التکالیف 
إلا دليلا على مرونة قواعد التشریع الإسلامي وصلاحيتها للتطبيق على الرغم من 
التطور: الملازم للبنية الاجتماعية والاقتصادية والسياسية لاي مجتمع من 
المجتمعات . 
الإسلامي أبعد كثيراً من آن يكون دور 5 دای لاو كما صوره ه الأستاذ 
كولسون . وأن تكامل التشریع الاسلامي في أقسامه كلها » ومرونة قواعده » تجعل 
التكليفات القرآنية قواعد قانونية بالعنی الصحيح لا تفتقر أي منها لشق الجزاء اللازم 
لكل قاعدة قانونية . وليست مخاطبة الضمير الديني للفرد وإيقاظ إحساسه بعلاقته 
بريه إلا عاملا من أهم العوامل في فعالية التشريع الإسلامي وقوته والتزام المكلفين له . 
وهو عامل يحسب لتشريع الإسلام بكل المعايير ولا يحسب عليه . 


غاد له ود 


7 السنة النبوية في بحوث کولسون : 
من آهم ما یستوقف الباحثین في الدراسات الاستشراقية التصلة بالفقه 
إن الاسلامي والشريعة الاسلامية , موقف الأستاذ كولسون من السنة 
النبوية . فهو في نظر كثيرين يمثل تغييراً اساسیاً في موقف المدرسة الاستشراقية 
بوجه عام » وفي موقف المستشرقين المهتمين بالنظام القانوني الاسلامي بوجه خاص . 
وأقوى ما يستدل به على ذلك هو الخلاف بينه وبين أستاذه جوزيف شاخت . ون 
مكان آخر من هذا المجلد دراسة مستوفية لمنهج شاخت وموقفه من السنة النبوية ء فما 
موقف كولسون ومنهجه منها ؟ 
يبدأ كولسون في التعبير عن موقفه من السنة النبوية بالاقرار بان الرسول صلى 
الله عليه وسلم « لا بد من أن يكون قد واجه في آثناء حكمه بالمدينة كثيراً من 
المسائل التشريعية » وبخاصة تلك التي تثيرها طبيعة نی القرانية .. باعتباره 
الأمين على الوحي والفسر لنصوص القرآن العامة والمجملة » ۲۱ « وهكذا وضعت 
السنة بمثل تلك الأحكام الأساس الأول لقيام بناء قانوني مستمد من مباديء 
القرآن الاخلاقية , ۴۱ . 


ولا يلبث الاستان كولسون أن يقرر بعد ذلك بقلیل أن ( السنة ) في القرن الثاني 


س ۲٦۹‏ ۔. 


ألهجري كانت تعني مجموع الآراء الفقهية المتفق علیها بين علماء مدرسة فقهية معینه 
ویسمیها « سنة الدرسة » فهي « مجموع الآراء والأصول التعارف علیها في کل مذهب 
والتي يعمل رجال المذهب على عرضها ونصرتها » ۱ “ ٹم إن فكرة اتباع ا ماثور جعلت 
هذه الآراء الفقهية تنسب بعد قليل إلى أسماء محددة من الشخصيات الشهود لها 
بالفضل والتقى ... « فعمر على سبیل المثال کٹسا ما يذكر باعتباره المؤسس لسنة 
المدينة ء على حين احتل عبد الله بن مسعود مکانة مشابهة في الكوفة » وقد وصل الأمر 
بطبيعته في النهاية إلى نسبة الرأي الفقهي إلى النبي «صل الله عليه وسلم 
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ويزيد كولسون نظرته إلى أسائيد الروايات المنسوية إلى النبي صل الله عليه 
وسلم وضوحاً حيث يقول إن آهل الحديث تأكيداً لمذهبهم في ضرورة اتباع ما تقرر من 
أحكام في القرآن بداوا ينسبون كثيراً « من القواعد والأحكام خطا إلى رسول الله 
صلى الله عليه وسلم . وكانوا يضعونها في شكل قصص أو إخبار عما قاله محمد 
( صلى الله عليه وسلم ) آو فعله في مواقف معينة » .. . وكان ذلك نتيجة اعتقادهم 
الجازم أن النبي صلی الله عليه وسلم سے عتے وا إليه حتماً 
فيما لو واجهته المشاكل التي وقعت لهم ...> ۲۳ . 


وهنا يشعر كولسون بتناقض تحليله هذا ء مع ما سبق له تقريره من دور 
٠‏ تشريعي للرسول صلی الله عليه وسلم فيستدرك مبیناً آن قدراً « من أحاديث الأحكام 
يحتفظ باصل الأفعال والكلمات التي صدرت عن النبي ( صلى الله عليه وسلم ) 
وخاصة ف المسائل غير الخلافية ( ولكن )هذا الأصل الصحيح قد غشاه خليط 
متراكم من مواد موضوعة مختلفة ۾ 9 . 

والفقرة التالية التي يحاول فيها کولسون بیان كيف أصبحت ( السنة ) تعني 
مدلولها الاصطلاحي المنسوب إلى النبي صلى الله عليه وسلم تحمل من الاضطراب 
ما يعجب له القاریء ۰ يقول کولسون : ۳۳« إن اعتراف الشافعي بالسنة مصدراً 
مکملا للقرآن في التعرف على الإرادة الآلهية هو آهم إسهام قدمه هذا الفقیه للتشریع 
الإسلامي ... ( و) تمثل السنة باعتبارها مسلك محمد ( صلی الله عليه وسلم ) الوحی 
إليه من الله المصدر الثاني للفقه في منهج الشافعي . وکانت تنصرف اساسا في المد ارس 
الباکرة إلى المرويات الخاصة بمدرسة معينة . وقد تطلع الشافعي باحلاله مفهوم 
السنة النابعة من معين واحد محل المرويات المتداولة في الأمصار » المختلفة فيما بینها 
باختلاف منشنها . إلى اقتلاع سبب الخلاف بين المراكز الفقهية , وبث الوحدة في 
النظر التشريعي . وياختصار فإن الشافعي يذهب إلى آن هناك لوناً واحداً من ا مرویات 


— VV 


هو الذي يصح أن يكون إسلامياً اصیلا وهو في هذا لم يكن يقدم فكرة جديدة من کل 
جوانبها . فقد كان هناك اتجاه متزايد لدى المد ازس الفقهية الباكرة عموماً إلى إدغاء 
وجود أصل لمروياتها في مسلك النبي ( صلی الله عليه وسلم ) وذلك بإرجاعها نظرها 
الفقهي إليه . وقد استغل الشافعي هذا الاتجاه نفسه ليدعمه أصولياً ببيان کون السنة 
وحياً إلهياً ء وليقرر فيما يتعلق بالشكل ان سنة النبي ( صلى الله عليه وسلم ) لا تثبت 
بوجه صحيح ولا تتحقق إلا بحديث مروي عنه » . 
وليستبين القاريء ما تضمنته هذه الفقرة من آراء نضعها في الأسطر المحددة 
التالية : 
۱ - الشافعي هو الذي قدم للفقه الاسلامي فكرة الاعتراف بالسنة مصدراً مكملا 
للقرآن في التعرف على الارادة الالهية . 
؟ - السنة في منهج الشافعى تمثل المصدر الثاني للفقه . 
۳ - السنة في الدارس الأولى كانت تنصرف إلى المرويات الخاصة بمدرسة معينة 
( وقبل قليل كان يسميها الآراء المتفق عليها بين علماء الذهب ) . 
٤‏ - فكرة الشافعی ليست جديدة من كل جوانبھا . 
- الدارس الأولى كان لديها اتجاه متزاید إلى ادعاء وجود اصل لمروياتها في مسلك 


النبي صلى الله عليه وسلم . 
٦‏ - الشافعی هو صاحب الفكرة القائلة إن السنة لا تثبت إلا بحديث مروي عن 
الرسول صلى الله عليه وسلم . 


وليس صعباً أن يرى الباحث ما بين هذه القضايا بعضها ويعض من تضارب 
وتضاد » ولا ما بين قضيته الأولی ( ابتكار الشافعي لحجية السنة ) والقرآن الكريم 
نفسه من تناقض » فإن الشافعي لم يبن بيانه الأصولي لترتيب المصادر إلا على القران 
الكريم نفسه » أو لیس القرآن الكريم يخاطب المسلمين قائلا ( وما آتاكم الربسول 
فخذوه وما نهاكم عنه فانتهوا ) [ سورة الحشر : ۷ ] ۰ أو لیس يأمرهم بطاعته 
ويحذرهم مخالفة آمره ( فليحذر الذين يخالفون عن أمره أن تصيبهم فتنة أو 
يصييهم عذاب اليم ) [ سورة النور : 17 ] » آولیس یربط محبة الله سبحانه باتباع 
رسوله ( قل إن كنتم تحبون الله فاتبعوني يحببكم الله ويغفر لكم ذنویکم والله 
غفور رحيم ) [ سورة آل عمران : ۳۱ ] فكيف يقال بعد ذلك إن حجية السنة من 
إهداءالشافعي إلى الفقه الإسلامي ؟ 

وكون السنة مثلت في مذهب الشافعي ( أومنهجه ) المصدر الثاني للفقه ‏ فذلك 
صحيح . ولكن الشافعي لم يكن هو الذي اخترع ذلك أو اكتشفه , إنما هذا هو 


بت ۷۱ — 


الذي جری عليه عمل علماء الصحابة بل المسلمین جميعاً -منذ داتوا بالاسلام» وهو 
الذي عليه عمل فقهاء العصور والامصار كافة ٠‏ والرویات في هذا تزخر بها كتب الفقه 
والأصول وعلم الحديث ٦‏ . 

ثم انظر إلى القضايا الثلاث المتتالية : السنة كانك تعني أولا مرويات الد ارس أو 
آراءها , وقكرة الشافعي عن السنة ليست جديدة » وقد كانت المدارس الفقهية تحاول 
دائماً أن تجد لمروياتها أصلا في مسلك النبي صلی الله عليه وسلم . فإذا كانت السنة 
هي مرويات المدارس الأولى فعمّن كانت هذه المرويات تنقل ؟ وإذا لم يكن لسنة 
النبي صلى الله عليه وسلم حجية تشريعية فلماذا كان الفقهاء یعتّون آنفسهم 
بنسبة مروياتهم ‏ أو آرائهم كما قال كولسون قبل قليل ‏ إليه عليه الصلاة والسلام ؟ 
وإذا كانت فكرة الشافعي عن السنة ليست جديدة من كل وجه » فماذا يعني هذا إلا 
إقرار الفقهاء قبله بحجية السنة ؟ 

لا شك أن المنطق الذي يمضي به الأستان کولسون هنا في تحليله لقضية حجية 
السنة منطق بالغ التهافت ٠‏ لا يقوم في وجه اية آداة من آدوات البحث التاريخي الذي 
خصص له کتابه . 

ا الأثافي لا ثالثتها ‏ هنا هي ذهابه إلى أن الشافعي هى القائل إن 
السنة لا تثبت الا بحديث مروي عن النبي صلی الله عليه وسلم . وبصرف النظر عما 
في هذا القول من تجاهل تام لدراسة رواية الحديث النبوي وتدوینه في عصر 
الصحابة فمن بعدهم ۳" فاننا نسال الأستاذ كولسون : إذا كانت الدارس الفقهية 
لدیها اتجاه متزايد لتأييد آرائها بمرویات منسوبة للرسول صلی الله عيه وسلم ‏ فاین 
كانت هذه المرويات إلا في احادیث منقولة عنه ؟ ومن أين أتى الشافعي بنصوص 
الأحاديث التي تعد بالمئات ‏ إن لم تزد - المبثوثة في كتبه كلها إن لم تكن معروفة قبله 
متد اولة بين العلماء ؟ وإلا فكيف كانت تقوم له الحجة عليهم في نصرة مذهبه وا لاستد لال 
على صحته ؟ 


إن من الغني عن البيان أن أحداً لا ينكر فضل الشافعي على علم أصول الفقه › 
ولكن هذا الفضل لا يزيد على كونه عبقرية الصياغة والتنظيم . فالشافعي لم 
يخترع أصولا من عنده » ولم يرفع دليلا شرعياً إلى مرتبة قي الحجية لم تكن له 
قبله . وإنما جمع ہما أتيح له من سعة. المعرفة ودقة التتبع ء وتنوع الثقافة الفقهية 
الناتجة عن لقاء فقهاء الأمصار والسماع منهم ومناظرتهم . وبظروف تكوينه العلمي 
والفكري بوجه عام .جمع النظرية الإسلامية في استنباط الأحكام الشرعية في سياق 
واحد وعرضها عرضاً جميلا قوياً مقنعاً جعل العلماء بعده ينسبون إليه وضع علم 
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الأصول لا على آنه موجده من العدم » أو مخترعه من الوهم ‏ وإنما باعتباره آول مس 
نسقه ورتبه وبوبه . والغالاة في دور الشافعي عند کولسون - ومن قبله عند 
جولد زیهر وشاخت - يترتب علیها انکار وجود وحدة أصول للاستنباط مسلمة بين 
الفقهاء قبله . ولو صح هذا - وهو غير صحیح - لترتب عليه استحالة تفاهم 
هؤلاء الفقهاء وتناظرهم وتبادلهم الرأي قي آکثر من موطن . وکل هذا كان واقعا وهو 
آسالیب |عمالها ء لکنهم لم یغفلوا عنها ولم یجهلوا وجودها . 


FF‏ م له 


0٠‏ الجدید في بحوث کولسون حول السنة النبوية ٠‏ قليل جداً يتمثل في إقراره 

9 أن بعض أحاديث الأحكام المنسوبة إلى النبي صلى الله عليه وسلم لا بد 
أنه قالها في مناسبات تشريعية معينة باعتباره المفسّر الأول للقرآن » وبحكم سلطته 
السياسية والتشريعية في المدينة التي اضطرته لتناول المشكلات التي واجهها المجتمع . 
وفيما يرتبه على ذلك من أن « مادة أحاديث كثيرة ‏ وبخاصة تلك التي تتناول مشكلات 
يتكرر ظهورها وتثيرها التشريعات القرآنية - قد تعبر حقيقة ‏ في أقل تقدیر -عما يقترب 
من حكم النبي الذي حفظه النقل الشفهي العام في آول الأمر , ولئن كانت هذه المقدمة 
الواقعية مقبولة فإنها ستقدم أساساً معقولا للنظر التاريخي المتمثل في وجوب قبول 
كل حكم منسوب للنبي يصفة مبدثية على الأساس المقترح إلا إذا أمكن تقديم سبب 
ما يوجب إعتباره منحولا » ۶ ولا تبدو الجدّة في هذه الآراء إلا إذا قورنت بآراء 
السابقین لكولسون من کبار المستشرقين الذين عبر شاخت عن موقفهم حين قرر أنه 
« لا صحة لاي حديث منسوب للنبي صلى الله عليه وسلم وآن آقدم ما بين آيدينا 
من أحاديث الاحکام لا برجع إلا إلى سنة ٠٠١‏ هجرية ليس إلا , ۳۷ . 


وقيمة هذه الآراء - الجديدة ‏ عند كولسون حول نسبة السنة إلى النبى صلی الله 
عليه وسلم أنها تفتح للمستشرقين وتلاميذهم والأجيال القادمة منهم باب البحث 
فيما صحت نسبته إلى الرسول صلى الله عليه وسلم وما لم تصح نسبته إليه , وعندما 
تبدأ المدرسة الاستشراقية في ولوج هذا الباب فلن تجد منهجاً لتحقيق نسبة 
السنة إلى الرسول عليه الصلاة والسلام أوثق ولا أدق من منهج علماء الحديث 
المسلمين ۹“ وعندئذ لن یجرؤ الباحشون الغربيون على التسليم ہما يقوله 
كولسون من أن « القدر الأعظم من المادة التشريعية المنسوبة إلى النبي منحولة 
وناتجة عن نسبة الآراء الفقهية إلى فترة سابقة على ظهورها  »‏ وسوف يتأكد 


۲۷۳ - 


بسلوك هذا السبيل في البحث أنه لا صحة للمراعم القائلة بانتحال الأسانيد 
تأكيداً لمواقف فقهية أو آراء فردية وتاییداً لها ء تلك الزاعم التي لم يستطع كولسون 
على الرغم من تسليمه بصحة صدور سنن تشريعية كثيرة عن النبي صلى الله عليه 
وسلم » التخلص من ترديدها وتکرارها . 

ومکذا نقبین آن یع کراسنون ق التسلیم الیدکی بصحة صدور احادیت 
تشريعية - أو آحادیث احکام عن النبي صلی الله عليه وسلم ليس إلا خطوة واحدة 
متقدمة عن منهج سابقیه من المستشرقين » وهو مع ذلك لم یتخلص من تأثير آرائهم 
في الحکم جزافا بتلفیق الأسانيد ووضعها لتأييد الاراء الفقهية ٠‏ ولا زال العلم المحايد 
في انتظار منهج صحيح يتخذه الاستشراق للنظر في السند والمتن معا على نحو 
ما فعل منذ قرون علماء مصطلح الحديث ۰ عندئذ تتجرد بحوث المستشرقين في 
السنة من المجازفات غير المقبولة , وتتخلص من النتائج التي لا يدل على صحتها دليل . 


۔ كولسو ن والنظام الجنائي الاسلامي 


في الصفحات السابقة آراء كولسون في المصدرين الاساسیین للنظام 
استعرضنا القانوني الاسلامي : القرآن والسنة ۱ ء وبينا ما شاب هذه الآراء من 
تناقض واضطراب في مواضع كثيرة , وما تضمنته من مواقف تعتبر جديدة في عالم 
الاستشراق بوجه عام والدراسات المتصلة منه بالفقه والشريعة الإسلامية بوجه خاص . 


وقد رأينا أن ناخذ مثالا لآراء کولسون في التشريعات العملية الاسلامية رأيه في 
النظام الجنائي الإسلامي الذى ورد مبثوثاً في مواطن متفرقة من كتابه في تاريخ 
التشريع الاسلامي وكتابه عن التعارض والتضاد في الفقه الاسلامي , وهذا الاختيار 
بتو خن انان متعددة أهمها أن التهمة الظالمة الموجهة إلى النظام القانوني 
الاسلامي والتي مقتضاها تخلفه في جانب التشريع الجنائي , لا تزال تتردد على السنة 
كثيرين من المثقفين وأقلامهم وقد رددها -دون تبصر_كولسون نفسه »وان عدم 
تطبيق الأحكام الجنائية الإسلامية في آکثربلاد الاسلام قريباً من قرن من الزمان قد 
جعل كثيراً منها يكتنفه فی - أذهان الباحثين والمؤلفين - غموض تحب إزالته بتجلية 
حقيقية هذا النظام للناس » وآن التعقيبات التي جاديها قلم المترجم الدکتور محمد 
أحمد سراج على كل موضع في كتاب كولسون كانت اشد ما تكون اختصارا في 
المواضع الخاصة بالنظام الجنائي الإسلامي بحيث لا تكفي الاحالة إليها لتوضيح 
وجهة النظر الاسلامية كما كفت في غيرها من المواضع 


- ۲۷ے 


وخلاصة آراء کولسون فیما یتعلق بالنظام الجنائي الاسلامي هي أن الفقه 
الاسلامي لم یتناول من موضوعات القانون الجنائي سوی الحدود . وآن جريمة 
القتل تعالج أحكامها على آنها من موضوعات القانون الخاص . وجرائم الحدود یقلب 
علیها کونها واجبات لله على الناس ۲ وان جربمة شرب الخمرلم تنشاً إلا بعد العصر 
النبوي . آما في التشریع القرآني فقد عولجت مثل علاج الربا تم تحول شرب الخمر إلى 
جريمة وبقي الربا عقداً فاسداً ' وان القواعد الخاصة بالقصاص هي قواعد خلقية 
وإن كان لها مضمون قانوني واضح 0 " وان الاثبات في المجال الجنائي كان يمكن أن 
يتم باي اسلوب يراه الحاكم کفیلا بالكشف عن الجاني , وأن الحاكم حر في غير 
مجال الحدود تماما في تحديد التصرف الذي يمثل جريمة ووضع العقوية لكل 
حالة على حدة ۰ ومع ذلك فجمهور الفقهاء يرون أن عقوبة التعزير يجب أن تنحصر في 
السجن أو الجلد ؛ ومع أن التعزير يرمي إلى النع من أي تصرف يخل باستقرار نظام 
الدولة فإن الحاكم كان يفرض أحياناً هذه العقوبة في قضايا ذات طابع مدني بحت ء 
فقد كان يقضي بتعزير المعتدي بالقتل أو الجرح إذا عفا عنه المجني عليه أو وليه ۳۵ . 

ونعالج فيما يلى كلا من هذه القضايا على حدة تحدیداً لوضوعات البحث وتنظیماً 
لهاء مع تنبهنا إلى أن طبيعة الدراسة الحالية لا تحتمل التفصيل التام لأي من 
موضوعات هذه القضايا ء ولا الاحاطة الكاملة بدقائقها . وموضم ذلك هو الكتب 
المتخصصة في النظام الجنائي الإسلامي ۴۱ . 


%* د نا 


۷ : شمو ل النظام الجنائي الاسلامي 
۱ الأستاذ كولسون يذهب إلى أن القانون الجنائي .لم نشا في إطار 
الفقه الاسلامي باعتباره نظاما متکاملا إذ أن هذا الفقه قد اقتصرعلی 
معالجة جرائم الحدود دون غيرهاوهي جرائم تتصل بواجبات لله ( سبحانه وتعالى ) على 
الافراد . 


وهذا الراي موضع نظر , ذلك أن النصوص الجنائية في الصدرین الأولين الفقه 
الاسلامي - بل للشريعة نفسها - القرآن والسنة قد عالجت أصول النظام الجنائي 
كافة . وکان هذا العلاج » في اتساق مع طريقة القرآن والسنة في التشريع » علاج 
الاصول والکلیات . لا علاج الفروع الجزئیة ولا الفروض النظرية . ثم حوت آصول 
الشريعة الدلالة على قواعد التفسیر التي اتبعت في استنباط الأحكام فأمدت النصوص 
بقیض غیر منقطع من القدرة غل تلبية الحاجات التشريعية للامة في الجال الجنائي وف 


غيره من الجالات 8 (۷, 


۲۱۷۵ د 


ثم إن جرائم الحدود لا تغطي جانباً واحداً من جوانب النشاط الإنساني » وإنما 
تغطي جوانب متعددة هي حفظ المال ( بالعقاب على السرقة والحرابة ) » وحفظ 
الأعراض ( بالعقاب على الزنا ) , وحفظ العقل ( عند الجمهور الذين يرون شرب 
الخمر من جرائم الجدود ) . وحفظ الدين ( بالعقاب على الردة ) ۰ وحفظ الامن في 
الطرق العامة ( بالعقاب على الحرابة ) وحماية السمعة ( بالعقاب على القذف ) , 
وحماية الدولة ( بالعقاب على البقي عند من يرون کف البغاة عقوبة وفعلهم جريمة من 
جرائم الحدود ) ۳۷ . 

وکل هذه الجرائم ورد النص على الفعل الجرم فیها , والعقوبة المقدرة له » بل 
وطرق الاثبات في بعضها » في القرآن الکریم والسنة . ولم يكن للفقه من عمل إلا تحلیل 
النصوص وتفسيرها والد لالة على أسلوب تطبیقها ونطاقه ومجالات إعمالها . 

ثم إن القرآن والسنة خارج مجال جرائم الحدود قد عالجا موضوعات جرائم 
الاعتداء على النفس بالقتل أو ہما دون القتل من جرح وضرب وما إليه وأتى القران 
الكريم في هذا الجال بمبادیء القصاص والدية ۰ واکملت السنة تشریع القرآن بتفصیل 
كثير من الاحکام ء وقام الفقه بدوره بعد ذلك تحلیلا للنصوص وتأصيلا لها . 

والقرآن الكريم أرسى القاعدة الأصلية التي یقوم علیها نظام التعزیر ء وهو 
الباب الفتوح لتلبية النظام الجنائي للحاجات التشريعية للامة في كل زمان ومکان . 
وبيّنت التطبيقات النبوية كيفية إعمال هذا النظام ء وکان الجال الفقهي الأرحب 
للاجتهاد في أحكام النظام الجنائي هو مجال التعزیر . 

فإذا كانت أصول هذه الاحکام چمیعاً ثابتة في القرآن والسنة وکتب الفقه 
والتفسیر حافله» بالتنبیه علیها وشرحها وتفصیل مجملها وتبيين آسرارها بالتنبیه, فکیف 
يقال إن النظام الجنائي الاسلامي لم ینشا باعتباره نظاما متکاملا » وأنه مثل على 
تخلف النظام القانوني الاسلامي في مجال القانون العام ؟ "“ لا شك أن هذه المقولة 
تفقل تخافلا واضما لأضول النظام الجنائي في القرآن والسنة ء ولجهود الفقهاء في 
المجال الجنائي على سواء . 

أما کون جرائم الحدود يغلب عليها أنها واجبات على الناس لله سبحانه وتعالی - 
كما يظن الأستاذ كولسون ‏ فهو غير صحيح كذلك ويبدو أنه أتى هنا من عبارة 
تتكرر في کتب الفقهاء مؤداها أن العقاب على هذه الجرائم يجب حقاً لله تعالى . وقد 
نص الفقهاء على معنى هذه العبارة وعلى ما يترتب عليها من آثار قانونية . 

فمعنى کون العقاب على جرائم الحدود يجب حقاً لله تعالى أن المصلحة في 
توقیعه ترجع إلى مجموع الآمة ‏ والذي يترتب على ذلك من الناحية الوضوعية 


س ۷۱۷/۲ لد 


سو عدم جواز العفو عن عقوبة هذه الجرائم أو إسقاطها ء ومن الناحية الاجرائية أن 
تحريك الدعوی الجنائية في هذه الجرائم يرجع إلى الدولة ( ویعبر الفقهاء عن ذلك 
بقولهم إن استیفاء العقوبة فيه إلى الامام ) ولیس للمجنی عليه في هذه الجرائم أن 
یتدخل في مرحلة الدعوی الجنائية لا بتحریکها ولا بالادعاء فیها » وإنما تتولی ذلك 
السلطة الختصة في الدولة دون غيرها ۱" وهذا المعنى لا علاقة له ہما فهمه الاستان 
کولسون من أن جرائم الحدود تمثل واجبات على الناس لله عزوجل . 
 *%‏ اد با 
۷ : جرائم الاعتداء على النفس وقواعد القصاص 
من شك في أن جريمة القتل هي آخطر الجرائم التي عرفتها الانسانية على 
لیس الاطلاق » ولذلك عرفت العقاب علیها جمیع النظم القانونية منذ فجر التاریخ 
حتی اليوم » فلم يخل تنظیم لجماعة إنسانية من تجریم القتل وتحدید العقاب عليه . 
ونعاقب الشريعة الاسلامية على القتل بالقصاص , وهو قتل القاتل . وتقرر 
قواعدها وإجماع فقهائها القصاص ایضاً عقوبة اصلية لجرائم الاعتداء على 
الأشخاص التي لا تصل إلى درجة القتل : کالضرب والجرح . 
وكلمة القصاص في اصل اشتقاقها اللغوي من الفعل ( قض ) تعني القطع 
واتباع الأثر , والساواة بين جانبي الشيء ؛ ومن هنا جاء استعمالها للدلالة على 
إنزال عقاب بالجاني مساو لجنایته » فإن قتل قتل ٠‏ ون جرح جرح . فهو في الحالتین 
یقتص منه . 
وفي استعمال الفقه الاسلامي یغلب لفظ القود على القصاص فیما دون النفس 
أي العقوبة في جرائم الضرب والجرح . 
دراسة القصاص ‏ الشريعة الاسلامية هو مدی اعتبار آفعال الاعتداء على 
الأشخاص بالقتل أو بالجرح جرائم بالعنی الصحیح : اي آفعال ينتج عنها نشوء 
حق للدولة في العقاب الذي توقعه السلطات العامة فیها بقصد منع الجريمة الستقبلية . 
الدني ء وهو الفعل الذي ينشأ عنه للمضرور حق في التعویض الساوی لا لحقه من ضرر 
يلتزم بأدائه له مرتکب الفعل الضار آو السئول عنه "° . 
وتبدواهمية هذه السالة إذا عرفنا أن الشريعة الاسلامية تجعل لارادة المجني 


س ۲۱۷۷ سب 


- أو أولياكه ۔دوراً أساسياً في منع توقیع العقاب على الجاني » وذلك بتقریرها 
ا كت ہت ۔ في جرائم الجرح والضرب - أي من 
قبل أوليائه ‏ في جرائم القتل - مقايل مبلغ معين من الال يطلق عليه اصطلاحاً لفظ 
الدية . 


F#‏ اع اه 

۷ حق الدولة في العقاب وإرادة المجني 
العقاب بإرادة الجني عليه في نطاق القانون الجنائي آمر مخالف للاصل 
۹ ف الأفعال العتبرة جرائم ء إذ الأصل فيها نشوء حق الدولة في العقاب 
یمجرد ارتكاب الجريمة ء سواء أرضي المجني عليه بنتيجتها أم لم يرض ء عفا عن 
الجاني ام لم یعف . وإذا كانت النظم الجنائية الحديثة تجعل لارادة المجني عليه 
- أو من هو في حكم المجني عليه -دوراً معيناً في طلب توقيع العقاب أو منع تنفیذہ 
في نطاق محدود ؛ وفي عدد معين من الجرائم ۔ فانها تراعي في ذلك اعتبارات خاصة 
تملي على الشرع الخروج عن الاصل المقرر من وجوب استيفاء الدولة دائماً لحقها في 

العقاب . 


أما الفعل الضار- آو الخطأ المدني -فإن المرجع فيه إلى إرادة الضرور : إن شاء 
طالب بتعويض عن الضرر الذي أصابه » وان شاء ترك استيفاء حقه في التعويض . 
ولا معقب عليه في ذلك من سلطات الدولة » وليس لها التدخل فيما آراد من استيفاء حقه 
أى النزول عنه . 


فإلى آي من نوعي السلوك - الجريمة أو الفعل الضار -تنتمي آفعال الاعتداء على 
الحياة بالقتل أو الاعتداء على الأشخاص بالجرح أو الضرب ؟ 


إن الاثر الترتب على جرائم الاعتداء على الاشخاص ف الشريعة الاسلامية قد 
يكون صدور الحكم بالقصاص ؛ أو بدفع الدية إلى المجني عليه أو أوليائه . والقصاص 
بدوره ینقسم إلى قصاص في النفس ( قتل القاتل ) وقصاص فيما دون النفس ( إحداث 
جرح أو الم بالجاني مساولما أحدثه بالمجني عليه ) آما ألدية فهي مبلغ معين من المال 
يدفع إلى أولياء القتيل مقابل نزولهم عن الحق في القصاص . آو يدفع للمجني عليه 
مقابل نزوله عن الحق في القصاص لا أصابه من اعتداء . 

كل ذلك في القتل والجرح العمدیان . آما القتل الخطأ والاصابة الخطا فجزاؤهما 
في الشريعة الإسلامية الدية والكفارة والدية واحدة في النوعين من القتل من حيث 
قدارها ‏ ومن حيث القواعد الشرعية والفقهية التي تحكمها بصفة عامة . 

سس ۲۱۸ سب 


وقد آورد القرآن الکریم النص على القتل العمد . وعلی عقوبة القتل الخطأ . 
فیقول الله عز وجل في شأن عقوية القتل العمد : ( يا أيها الذين آمنوا کتب علیکم 
القتصاص في القتلی الحر بالحر . والعبد بالعبد » والأنثى بالانتی . فمن عفي له 
من أحيه شيء فاتباع بالمعروف وأداء إليه بإحسان , ذلك تخفيف من ربكم ورحمة 
فمن اعتدى بعد ذلك قله عذاب أليم . ولكم في القصاص حياة يا أولي الألباب 
لعلكم تتقون ) [ سورة البقرة : ۱۷۸ - ۱۷۹] . 

ويقول الله تعالى في شأن القتل خطا : ( وما كان دومن أن بقتل مؤمناً الا خطاً , 
ومن قتل مؤمناً خطأ فتحریر رقبة مؤمنة ء ودية مسلمة إلى أهله إلا أن يصدّقوا , 
فان كان من قوم عدو لكم وهو مؤمن فتحرير رقبة مؤمنة . ون كان من قوم بينكم 
وبينهم ميثاق فدية مسلمة إلى آهله وتحریر رقبة مؤمنة , فمن لم يجد فصيام 
شهرين متتابعين . توبة من الله . وكان الله عليما حكيما) [ سورة 
النساء : ٩۳‏ ] . 

وقد جمع الفقهاء بين هذین النصین لیخلصوا إلى أنه لا قصاص في القتل خطأ . 
وإنما تجب فيه الدية والكفارة . أما القتل العمد فإنه ينشاً عنه حق في القصاص ء وهو 
يعني هنا قتل القاتل . أو بتعبیر آخر توقيع عقوبة الإعدام - قصاصا - على مرتكب 
جريمة القتل 


ولا تجب الدية في القتل العمد إلا في حالة واحدة هى حالة نزول أولياء المجنى 
عليه عن حقهم في طلب اقتضاء القصاص مقابل حصولهم على الدية . وف القتل الخطاً 
تجب الدية والكفارة على النحو الذي نص عليه القرآن الكريم في قوله تعالى : ( وما كان 
مؤمن أن يقتل مؤمناً الا خطا ... الآية ) [ سورة النساء : ٩۲‏ ] . 

ولم تحدد نصوص القرآن الكريم مقدار الدية » وإنما تکفلت بذلك السنة النبوية 
حيث قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : « الا إن في قتيل الخطأ شبه العمد »ما كان 
بالسوط والعصا » مائة من الابل : منها آربعون في بطونها أولادها » 9" . 

وفي حديث آخرعن رسول الله صلى الله عليه وسلم أنه کتب إلى آهل اليمن « في 
النفس الدية مائة من الابل ء۰ وهذا النص يحدد دية القتيل العمد إذا رضي الأولياء 
بالعفو عن القصاص وقبلوا الدية . 

وإذا كان الأصل في الدية تقديرها بمائة من الابل »فان الأرجح آراء الفقھاء 
جواز آدائها بمبلغ من ا مال يساوي قيمة هذا العدد من الإبلء أوبأية سلعة يتعامل بها 
الناس في مجتمع معين . 


بت ۲۷۹ ل 


وفي الاعتداء على النفس ہما دون القتل تجب الدية كاملة في بعض أعضاء الجس 
كالعينين والشفتین والأتف » ویجب مقدار محدد منها في أعضاء آخری » إما استناداً 
إلى نص الخطاب الذي کتبه الرسول صلی الله عليه وسلم لأهل الیمن حين بعث إليهم 
عمرو بن حزم وإما بالاجتهاد إذا لم يكن ثمة نص مأثور عن النبي صلی الله عليه 
وسلم 0 
دع ا لا كك 
۷ : الاعتداء على الأشخاص ليس مجرد خطا مدني : 
. سبق الأستاذ كولسون آخرون من المستشرقين في الذهاب إلى أن 
۹٤‏ النظرة إلى كيفية معالجة القصاص والدية واحکامهما في كتب الفقه 
الإسلامي توحي بان القتل يعالج في نظر هذا الفقه باعتباره عملا ضارا » أو خطا 
مدنیا 104 آکثر مما یعالج باعتباره جريمة أو فعلا مستوجباً للعقاب 6:۳6( . 
والتمییز بين الجريمة والفعل الضار یبدو - بصفة آساسية - في الهدف الذي 
يرمي إليه اتخاذ الاجراءات القضائية : فکلما كان الهدف من الاجراء‌ات القضائية 
تعویض من آصابه الضرر نتيجة خطأ ارتکبه آخر کنا بصدد مسئولية مدنية عن الفعل 
الضار ء وكلما كنا يصدد إجراء قضائى يرمى إلى آن تقتضي الدولة حقها ف العقاب 0 
من شخص خالف القانون دون نظر إلى من أصابه الفعل المخالف للقانون بالضرر ۔ کنا 
بصدد فعل پعذه القانون جريمة والمسئولية عنه مسئولية جنائية . 
وليس من شأن للمجني عليه بتنفيذ الحكم الصادر بالعقوية في حالة المسئولية' 
الجنائية » وهى لا يفيد منه فائدة مادية . على حين يتم لمصلحته تنفيذ الحكم الصادر 
بالتعويض في حالة المسئولية المدنية , فيفيد من ذلك إصلاحاً للضرر الذي آلحقه به 
الخطأ المدنى . 


وقد يتضمن الحكم الجنائي الحكم بتعويض مدني للمجني عليه في الجريمة , 
ومع ذلك فإنه يتعين أن نميز بين التعويض المدني هنا ء والتعويض الدنی في حالة الفعل 
الضار : فالتعويض المدني الذي يقضى به لمن أصابته الجريمة بضرر ما يقضى به دائماً 
بالاضافة إلى العقوبة الجنائية » ولا يجوز في حالة الضرر الناشىء عن الجريمة أن يكون 
هدف الاجراءات القضائية هو تعويض المجني عليه فحسب ٠‏ وإنما يكون ذلك في حالة 
المسئولية المدنية عن الفعل الضار . 

فإذا نظرنا إلى أحكام القصاص والدية - على ضوء ما تقدم - فإننا نجد أن 
المجني عليه في جرائم القصاص والدية - أو أولياءه في حالة القتل - تثبت له ثلاثة 


۲۸۰ - 


حقوق : أن يطلب توقیع القصاص على الجاني ٠‏ أو أن ینزل عن الحق في طلب توقیع 
الاخیر حقاً بالعنی الفني ) . 

وفیما يتعلق بالحق في طلب القصاص يذهب الراي السائد في الفقه الاسلامي إلى 
المجني عليه - أوروايه - [۱3 کان قاذراً عل استيفاء القصاص :بلا حيق فلا یجون ان 
يحال بينه وبين ذلك . 


ويستند هذا الرأي إلى تفسيرقوله تعالى : ( ومن قتل مظلوماً فقد جعلنا لوليه 
سلطاناً فلا يسرف في القتل إنه كان منصورا ) [ سورة الإسراء : ۳۳ ] ففسر جمهور 
الفقهاء كلمة « السلطان » التي وردت في نص هذه الآية الكريمة على أنها تعني حق 
الجنی عليه أووليه في تنفيذ القصاص .ولا شك أن هذا التفسیر یجعل نظام القصاص 
آقرپ إلى نظام الانتقام الفردي والعقوبة الخاصة التي عرفتها الشرائع القديمة ء منه 
إلى نظام الجريمة والعقوبة الذي آقرته الشريعة الاسلامية والمستقر في النظم الجنائية 
المعاصرة . 

ولكن هذا التفسير المشار إليه ليس هو التفسير الوحيد . فضلا عن أنه ليس 
- في نظرنا - التفسير السديد : فقد ذهب القرطبي والرازي إلى أن السلطان المشار 
إليه في هذه الآية هو حق « طلب » تنفیذ القصاص , وليس حق تنفیذ القصاص , 
ورأوا أن تنفيذ القصاص من سلطة الحاكم أو القاضي ولیس من سلطة المجني عليه أو 
وليه ۱۷ ۱ 


بل لقد ذهب بعض الفسرین إلى أن قوله تعالى : « فلا يسرف في القتل » موجه إلى 
ولي المقتول ليمنعه من قتل القاتل الذي هو من اختصاص الحاكم 2" . 

فإذا أضفنا إلى ذلك أن الأمر بالقصاص موجه إلى الأمة كلها : ( يا أيها الذين 
آمنوا كتب عليكم القصاص ف القتلى ... ) وان الواجبات في النظام القانوني 
الإسلامي : منها الفردي الذي يمكن كل إنسان وحده أن يقوم به کفروض العبادات وما 
إليها ء ومنها الجماعي الذي يجب أن يقوم به ممتلون عن الجماعة کتنفین العقوبات 
وحماية التغور , وأن القصاص من هذا القسم ۲ . يتبين لنا أن القول بحق المجني 
عليه أو وليه قي تنفیذ القصاص بنفسه قول غير صحيح . وآخذا ہما قدمنا فين 
الباحثين المعاصرين يؤيدون القول بان تنفیذ أحكام القصاص إنما هو من شان 
السلطة المختصة بتنفيذ الأحكام الجنائية بوجه عام : فشأن القصاص , شأن 
العقوبات الأخرى يصدر بها حكم القضاء ؛ ثم تتولى سلطات التنفيذ تنفيذها ۲۱ . 


— ۲۸۱ 


وفيما یتعلق بحق الجني عليه أو وليه في النزول عن القصاص مقابل حصولهم 
على الدية من الجانی ء فانه هنا تبدو فكرة التعویض آلدني بصورة واضحة : ذلك أن 
الدية - في حقیقتها - تعویض يدفعه الجاني إلى الجني عليه أو أوليائه مقابل ما نتج عن 
|ٍعتدائه من ضرر . ولیس ادل على صسحة ذلك من جواز الاتفاق على الدية خارج مجلس 
القضاء » وعلى مبلغ من الال آکبر من البلغ القرر أصلا دية للنفس أو للجرح . 

آما فیما یتعلق بحق الجني عليه أو آولیائه - في العفو عن القصاص يغير 
مقابل دون طلب الدية - فان الفعل هنا - الاعتداء على النفس أو الجسم يبدو کانه 
ذو طبيعة مدنية بحتة , إذ يقرر الراي الغالب في الفقه الاسلامي أنه لا يجوز توقیع 
عقوبة ما على الجاني ‏ هذه الحالة . غير أن مذهب الامام مالك يجيز توقیم عقوبة 
تعزيرية على الجاني جراء تعدیه ء ولیس ذلك في حالة العفو فقط ؛ بل في کل حالة امتنع 
فیها القصاص » وعندنا أن هذا هو الرأي الجدیر بالتأیید لاتفاقه مع طبيعة الاعتداء 
باعتباره جريمة توجب عقاب مرتكبها » ویاعتبار عفو الجنی عليه أو وليه عن الجاني 
لا ينصرف إلا إلى ما يعوب نفعه إليه من التعويض ( الدية ) ۰ آما العقوية فلا یؤثر العفو 
فيها ( من حيث المبدأ ) وان أثر العفو في إبدالها من حيث نوعها » فتوقع عقوبة تعزيرية 
بدلا من عقوية القصاص . 

ومن هنا نستطيع أن نقول : إن أحكام القصاص والدية في الفقه الجنائي 
الإسلامي أحكام ذات طبيعة مزدوجة , تبدی في بعض أجزائها فكرة المسئولية الجنائية 
البحتة ء ويظهر القصاص کعقوبة واجبة جزاء لجريمة مرتكبة . وتبدى في بعضها الآخر 
فكرة المسئولية المدنية يما تستوجب من تعويض الضرور عن الضرر الذي ألحقه به خطأ 
الا تسا وشن مبسيكاً - في نظرنا - الرأي الذي يذهب إلى اعتبار الدية 
عقوبة في کل حالة ‏ بالإضافة إلى كونها تعويضاً للمجني عليه تأسيساً على تحديدها 
بنصوص الشريعة » لأن من التفق عليه أن المجني عليه أو أولياءه يمكنهم التصالح مع 
الجاني بغيرتقاضء ولوبعد رفع الدعوی, على أكثرمن الدية أو أقل منها -کما قدمنا - 
ولان العقوبة المالية ‏ الغرامة أو الصادرة -تعود المصلحة في توقیعها إلى الدولة التي 
يؤول إليها الال المحكوم به على سبيل الغرامة أو الصادرة وذلك غير قائم في خصوص 


الدية . 
7 + ا لد 


۱ التشريعات الحديثة وتعويض العجني 
عليهم في جرانم الأشخاص . 


الجدیر بالذکر أن بعض النظم الجنائیة المعاصرة قد أخذت نحو الاتجاه 
إلى تقرير تعويض للمصابين في جرائم الأشخاص . ولأسر المجني 


ست ۲۸۲ 


علیهم في جرائم القتل . ويعدّ هذا التطور احدث ما قررته النظم الجذائية 
المعاصرة في شأن معالجة جرائم الاعتداء على الاشخاص 7" . 

وقد أنشيء في انجلترا مجلس لتعويض الجني علیهم في جرائم العنف منذ 
سنة ۱۹۲۱ م ء ویدفع الجلس تعویضات محددة إلى الجني علیهم في هذه الچرائم بناء 
على طلب يقدمه الجني عليه . والجلس مکون من ثمانية من القانونیین ذوی الخبرة في 
تقدير التعویض . وتتولی الدولة دفع التعویضات التي یقررها الجلس . وقد آنشأت هذا 
الجلس وزارة الداخلية في إنجلترا في يونية ۱۹۱۱ م . 

وفي سنة ۱۹7۶ م آصدرت حکومة نیوزيلندة قانوناً لتعويض الجني علیهم في 
جرائم العنف » وصدرت قوانين مماثلة في عدد من الولايات المتحدة الأمرىکیة ۷ 

وهكذا فون ما بدا غريباً من مسلك الشريعة الإسلامية لبعض الباحثين الغربيين 
أصبح الآن هو مقصد المشرعين الغرييين آنفسهم » بل أصبح ‏ بصورة فيها بعض 
الاختلاف - مقرراً في النظم الجنائية الغربية ذاتها , فهل يقولون إن هذه.القوانن 
أصيحت تعالج جرائم الاعتداء على الأشخاص باعتبارها خطا مدنیا ؟ وهل يصح 
قول قائل عن عقويات جرائم العنف إنها توقع في قضايا ذات طابع مدني بحت » كما 
یقول کولسون عن عقوبة التعزیر في حالة العفو عن القصاص ؟ ۱ 

وبهذا البیان الموجز کل الایجاز يتبين للقاریء أن الاستاذ کولسون قد وقع في 
خطأ حين قرر أن جريمة القتل تعد من قبيل الخطأ المدني ء وأنها تعالج في إطار القواعد 
المدنية . وحين قرر أيضاً أن قواعد القصاص قواعد ذات مضمون خلقي . 
فالمضمون القانوني واضح كل الوضوح فیما أوجزناه آنفاً . 


+ ا بد 


۷ : جريمة شرب الخمر وعقو بتها في القران والسنة : 


القرآن الخمر ‏ كما قدمنا ‏ تحريماً قاطعا . ولكن هذا التحريم لم ينزل 

۶ س رفعة واحدة » وإنما ذكرت الخمر أول ما ذكرت في القرآن في سورة مكية 
مفرّقا بينها وبين الطيب من الرزق ٠‏ فقال الله تعالى : ( ومن ثمرات النخيل والاعناب 
تتخذون منه سكرا ورزقا حسنا , إن في ذلك لاية لقوم يعقلون ) [ سورة النحل : 
۷ء والسكر الخمر ‏ وفي النص إلماح إلى الفرق بين الخمر وبين الرزق الحسن وال 
آنها ليست رزقا حسنا . وق ذلك توطئة لما نزل بعد هذه الآية من الآيات » تدرجا في طريق 
التشريع حتى وصلت إلى النص القاطع فيه . فقد تلت هذه الآية , آية سورة البقرة وفيها 


سے ۲۸۳ — 


يقول الله تعالى : ( بسالونك عن الخمر والميسر قل فیهما إثم كبير ومنافع للناس 
وإثمهما أكبر من نفعهما ) [ سورة البقرة : ۲۱۹ ] ء ثم أعقب هذه الآية قول الله 
تعالى : (يا أيها الذين آمنوا لا تقربوا الصلاة وأنتم سكارى حتى تعلموا 
ما تقولون ) [ سورة النساء : ۶۳ ] فتأول قوم هاتين الآيتين ٠‏ وتركها بعضهم في 
حالة الصلاة , واقلع عنها آخرون لغلبة الضرر فیها على النفع .ولا هد أت نفوس القوم , 
واطمأنت قلوپهم بالایمان » ومهد الطریق بهذه الایات الثلاث للحکم الأخير ء حتی 
ژوي أن عمر بن الخطاب رضی الله عنه كان یقول في دعائه ۳ اللهم بين لنا في الخمر 
بیانا شافیا » . نزل قول الله تعالی : ( فاجتنبوه لعلکم تقلحون . إنما يريد الشیطان 
أن يوقع بینکم العد اوة والبغضاء في الخمر وا میسر ویصدکم عن ذکر الله وعن 
الصلاة فهل انتم منتهون ) [ سورة المائدة : ٩۱-۹۰‏ ] فكان جواب الصحابة رضي 
الله عنهم : انتهينا يا رب ء انتهينا يا رب . وكان أحدهم تبلغه الآية وقد شرب 
نصف كأس بيده فيريق النصف الآخر امتثالا لأمر الله عز وجل . 


فهذه هي الآيات الأربع في القرآن الكريم ء عن شرب الخمر , وواضح من ` 
نصوصها أنها ليس فيها أية إشارة ‏ فضلا عن تقرير أوتقدير للعقوية الدنيوية ‏ على 
شرپ الخمر . 

وقد تظاهرت على التحریم ء مع هذه الآيات القرآنية , أحاديث نبوية شريفة ,ون 
بعض هذه الأحاديث جاء ذكر توقيع رسول الله صلى الله عليه وسلم عقوية على شارب 
الخمر » وجاء في بعضها الآخر أمره بهذه العقوية . 


فيروي البخاري وأحمد وأبوداود عن أبي هريرة رضي الله عنه أن ربسول الله 
صلى الله عليه وسلم أتي برجل قد شرب الخمر . فقال اضربوه . قال آبو هريرة : فمنا 
الضارب بيده , والضارب بنعله » والضارب بثويه , فلما انصرف قال بعض القوم 
أخزاك الله . قال رسول الله صلى الله عليه وسلم لا تقولوا هكذا , لا تعينوا عليه 
الشيطان 7" , فالرسول صلی الله عليه وسلم هذا ينهى عن لوم شارب الخمر بعد 
توقيع العقوبة عليه وعن الدعاء عليه بالخزي لئلا يشعر باحتقار المجتمع المسلم 
له فيتمادى من ثم باغواء الشیطان - في عصيان الله ورسوله . 

وی رواية أخرى صحيحة أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال لأصحابه 
بعد أن ضريوا شارب الخمر ( بكتوه ) . ویبدو ۔والله أعلم ‏ أن هذه الحادثة غير 
الحادثة الأولى » وان اختلاف الحكم جاء نتيجة اختلاف أحوال الجناة , وما 
تحتاج إلى ردع كل جان به من أنواع العقاب . وفي حديث آخرعن أبي داود أن 
رسول الله حثا في وجه شارب الخمر -بعد ضربه - التراپ 9" . 


۲۸6 — 


وحتو التراب - على سبیل العقوبة - إنما جاء في هذه الحالة - فیما يبدو - 
من باب اختلاف العقوبة باختلاف آحوال الجناة . وكذلك سار الحال في زمن رسول 
الله صلی الله عليه وسلم . يأمر بضرب شارب الخمر . فیضرب يما حضر من نعال » 
وثياب » وجرید ء وبأيدي الحاضرین . وطورا یحٹو في وجه شارب الخمر التراب » وطورا 
يأمر بتبکیته . 

ومن هذه النصوص یثبت أن الرسول صلی الله عليه وسلم نفسه هو آول من 
عاقب على شرب الخمر , وأن اعتبار هذا الفعل جريمة لم يكن تطورا قد حدث في عصر 
متأخر كما يعتقد الأستاذ كولسون . 


ونضيف إلى ذلك هنا , أنه في كل الأمور التي نص القرآن على تحريمها يجوز 
فرض عقوبة تعزيرية وتوقيعها متى رات السلطات المختصة ق الدولة ملاءمة 
فرض مثل هذه العقوية . ولا يقال إن في هذا مخالفة للتشريع الإسلامي الذي نص 
مصدره الأول 5 القرآن - على التحریم فقط .ذلك آن الفارق المعروف ۳ النظم 
القانونية الوضعية بين التجریم والتحريم غير معروف في الشريعة الإسلامية . 
فالتحريم في القوانين الوضعية أمر ديني أو هو حكم ديني , لا علاقة له بالتكييف 
القانوني للفعل ومدى اعتباره جريمة أو فعلا مباحا . وحين يتفق حكم الدين وحكم 
القانون » أي حين یجرّم القانون فعلا حرّمه الدين » فإن العقاب عليه » والأمر بالكف 
عنه لا يأتيان نتيجة لحكم الدين فيه . وإنما ينفذان باعتبارهما حكم القانون . وقد 
يكون هذا الاتفاق من قبيل التوافق الذي تولده المصادفة البحتة . وقد يكون ‏ في بعض 
الحالات ‏ نتيجة تأثر القانون بالدين واستمداده بعض أحكامه من مصدر دينى . 

أما في ظل الشريعة الإسلامية . فإن کل فعل أو ترك محرم يعتبر جريمة لمجرد 
هذا التحريم . فإن اقترن التحريم بتحديد عقوية لهذا الفعل أو الترك المحرم ء فنحن 
بصدد جريمة من جرائم الحدود التى قدرها الشارع . وإن أغفل تحديد العقوية على 
الفعل أو الترك المحرم » فنحن بصدد جريمة من الجرائم التعزيرية التى تعرّف 
عقوباتها بأنها عقوبات غير مقدرة لكل معصية ليس فيها حد مقدر ولا كفارة ولا حق 
لمخلوق على نحو ما قدمنا في صدر هذه الدراسة . 

وهکذا فقد جانب التوفيق الأستاذ كولسون فيما قرره بشان شرب الخمر ؛ كما 
جانبه في شأن أحكام القتل والقصاص . 


¥ ث٭ مج نے 
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۷ : طبيعة قواعد الإثبات الجناني في 
النظام القانوني ازاسلامي : 
۱ الوقت الذي یقرر فيه الأستان كولسون ما نقلناه عنه آنفاً من أن الاثبات 
۴ في الجال الجنائي كان يتم باي أسلوب يراه الحاکم کفیلا بالکشف عن 
الجانى ء فإننا نجده يقرر في موضع آخر أن قواعد الإثبات في النظام القانوني بوجه 
عام قد اتسمت بأنها تهدف إلى إثبات صحة الإدعاءات في صورها.المختلفة بدرجة 
كبيرة من اليقين ‏ . 
وطرق الاثبات في النظام القانوني الإسلامي واحدة في المواد الجنائية وغير 
الجنائية أهمها الشهادة والاقرار وعلم القاضي ( على خلاف فيه ) والقرائن بأنواعها 
المختلفة . 


والوسيلة المقررة لإثبات معظم الجرائم في الفقه الجنائي الإسلامي هي شهادة 
شاهدين عدلين . وفي جرائم الحدود تطبق هذه القاعدة في إثبات جرائم القذف والحرابة 
والسرقة . ويشترط لإثبات الزنا بالشهادة أن يشهد عليه أربعة رجال عدول ٠‏ ويشترط 
ثبوت جرائم التعزير الخطيرة بشهادة رجلين كذلك . وبشهادة رجلين عدلين يثبت حق 
القصاص في النفس ( جريمة القتل ) وفيما دون النفس ( جريمة الجرح آو الضرب ) . 
هذا هو الموقف الفقهي بوجه عام . 

وقد اهتم الفقهاء في شأن الشهادة بالبحث في شروطها ونصابها وتحملها 
وأدائها . ومتى تقبل . ومتى ترد . على أن آهم البحوث المتعلقة بالشهادة - في نظرنا 
هو بحث اشتراط العدالة في الشهود . إذ لا يقبل في النظام القضائي الاسلامي إلا 
شهادة ( العدل ) . وتردٌ شهادة من لم يثبت له هذا الوصف » أو من ثبت له خلافه . 

والأصل في اشتراط العدالة في الشهود هو قول الله تعالى : ( وأشهدوا ذوي 
عدل منكم ) [ سورة الطلاق : ۲ ] . وقوله عز وجل : ( يا أيها الذين آمنوا شهادة 
بینکم إذا حضر آحدکم الموت حين الوصية اثنان ذوا عدل منکم أو آخران من 
غبرکم ) [ سورة الائدة : ٠١5‏ ] . 

ويعدٌ المسلم عدلا - عند الأحناف والمالكية والشافعية - إذا عرف عنه تیان 
ا مامورات واجتناب المذهيات . ويضيف الحنابلة وبعض الشافعية إلى ذلك ما يسمونه 
« استعمال المروءة » ومو تجنب کل سلوك یخل باحترام الإنسان ووقاره وتقدير الناس 
له .وناز ع في هذا الشرط جمهور الفقهاء ورده بشدته المعروفة ابن حزم في المحلى ۶ . 


سب ۷/۹۲۱ س 


وان القرآن الكريم كما اشترط العدالة في الشهود , وصفهم في آية آخری بأنهم 
الرضیون لدی المؤمنين دون أن يشترط فیهم العدالة . وذلك في قوله تعا ی : ( فان لم 
یکونا رجلين فرجل وامرآتان ممن ترضون من الشهداء ) [ سورة البقرة : ۲۸۲ ]. 
والجمع بين الابات بقتضي أن نقول : إن الشاهد العدل هو من ارتضیت شهادته 
وفق الأعراف والعادات السائدة في المكان والزمان الذي تتم فيه الشهادة . 

ولا شك أن هناك آسوراً أساسية لا يقبلها الجتمع السلم ؛ ولا يرتضي 
شهادة من یفعلها أيا ما كانت ظروف الواقع والزمان والمكان وهناك من الشروط التي 
اشترطها الفقهاء لثبوت عد الة الشاهد ما قد یختلف النظر إليه باختلاف الزمان والکان 
أو العرف السائد فیهما ولعل قول الله تعالی : ( ممن ترضون من الشهداء ) يشير إلى 
هذه العاني . فالفقهاء - في بعض الذ اهب - مثلا يشترطون لقبول الشهادة ألا یکون 
الشاهد ممن باکل في الطریق العام , ولا ممن يسبر عاری الراس . ومثل ذلك مما 
تختلف فيه عادات الناس وآعرافهم. ومن ثم تحکم فيه قاعدة «الرضا بالشهاد ة». 
ویمکننا لذلك أن نقول : إنه فیما عدا ماورد فيه نص خاص برد الشهادة فإن العدل من 
المسلمین هو من قبل جمهور المسلمین في مجتمعه شهادته . 

وإذا شهد لدی القاضی باثبات شيء آونفیه شاهد ان عدلان كان على القاضی - 
بحسب الاصل ۔ أن یحکم ہما شهدا به . وسواء في ذلك أن يكون الشهود عليه عقوبة 
وجبت لارتكاب جريمة من جرائم الحدود أو التعزير أوالقصاص ٠‏ يكون حقا ثبت 
لشخص من الأشخاص . اللّهم إلا أن يكون الشھود عليه هوجريمة الزنا , فعندئذ 
لا يثبت الفعل الجزم -وفق الرأي السائد ‏ إلا بشهادة أربعة شهود عدول . وذلك 
تضييقا من الشارع سبحانه لنطاق إثبات هذه الجريمة ومبالغة في الاحتیاط في هذا 
الاثبات للأسباب المبينة في موضعها من كتب الفقه وكتب أحكام القضاء . 


وليس هنا موضع تفصيل باقي أحكام الشهادة وآحكام الاقرار وأحكام القضاء 
بناء على علم القاضى والحكم بالقرائن ء فٍن ذلك يخرج بنا من نطاق البحث ٠‏ ولكن 
الناظر المحقق في مواضع هذه البحوث من كتب الفقه الإسلامي يتبين بيقين ان 
القاضي أو الحاكم ليس مطلق اليد في اختيار وسيلة الإثبات التي يريد ٠‏ وإنما عليه 
أن يتثبت من نسبة الجريمة إلى المتهم بارتكابهابالطرق المشروعة لهذا التثبت , 
ولا يجوز له أن يقضي بالإدانة ما لم تثبت نسبة الجريمة إلى المتهم ‏ ولا يجوز له متى 
ثبتت هذه النسبة أن يقضى بالبراءة ء فقواعد الإثبات الجنائي الإسلامية كما ترمي إلى 
إثبات براءة البريء ترمي في الوقت نفسه إلى إثبات إدانة الجرم ولا فرق بين الموقفين 
إذ الطلوب فيهما هو الحق الذي تثبته الأدلة لا سواه . وإذ البينة ( وهو الصطلح 


بت ۲۸۷ — 


الفقهي لدليل الاثبات ) اسم لما يبن الحق وبظهره » فإذا تبین الحق وظهرللقاضي لم 
يكن له إلا أن یقضی به . 

وهكذا لا نستطيع أن نقبل مقولة الأستاذ كولسون إن الحاكم يتخذهفي المواد 
الجنائية أبة طريقة يراها من طرق الاثبات . فالصحيح شرعا أنه يقضي بما تثبته 
البينات التي أجازها الشرع , لا ہما يشاء هو أن يقضي به . 

F#F‏ ا بد 

۷ قاعدة وجوب النص على الجرائم والعقو بات 

أولاهما قضية مدى التزام النظام الجنائي الاسلامي بقاعدة أنه لاجريمة 
ولا عقوبة بفيرنص, وتانيتهما قضية مدى حرية السلطة المختصة في الدولة في 
إنشاء الجرائم التعزيرية وتحديد العقوبة المناسية لها . 

ونناقش فيما يلى كل واحدة من هاتين القضيتين : 

٭ ده 
۷ : قاعدة وجوب النص على الجرانم والعقوبات في 
النظام الجناني الاسلامي : 

ليس في نصوص القرآن أو السنة نص واضح الدلالة على العمل بهذه القاعدة في 
مجال التشریع الجنائي . وبعبارة آخری فإنه لیس هناك نص بعینه يفيد الاخذ بهذه 
القاعدة ف التشریع الجناني الاسلامي ٠‏ ومع دلك فان استنتاج القاعدة من بعض 
نصوص القرآن والسنة ء ومن بعض القواعد الأصولية . استنتاجا سائغا » آمر غير 

فأما آيات القرآن الکریم فمنها قوله تعالى : ( وما كنا معذیین حتی نبعث 
في آمها رسولا یتلو علیهم آیاتنا ) [ سورة القصص : ٩٩‏ ] وقوله تعا ی : ( قل للذین 
کفروا إن بنتهوا یغفر لهم ما قد سلف ) [ سورة الانفال : ۳۸ ] وقوله تعالی بعد 
تعالى : ( عفا الله عما سلف ومن عاد فینتقم الله منه ) [ سورة المائدة : ٠١‏ ] . 

وآما آحادیث الرسول صلی الله عليه وسلم التي تقرر تطبیقات لهذه القاعدة 


— ۲۸۸ سے 


نسنها قوله في حجة الوداع ( ألا وإن دم الجاهلية موضوع وآول دم أبدأ به دم 
الحارث بن عبد الطلب وان ربا الجاهلية موضوع واول ربا آبدا به ربا عمي 
العباس بن عبد الطلب ) وهذا الحدیث النبوي ء مع الآيات القرآنية التي قدمنا 
بعضها تفید بمجموعها أن الأصل في الشريعة الاسلامية هو أن استحقاق العقاب 
متوقف على سبق الانذار به . وأن من يرتكب فعلا ما أو يسلك سلوکا ما لا يعاقب على 
هذا الفعل أو السلوك إلا إذا كان قد سبقه نص تشریعی يوجب ذلك العقاب . 

ومن هذه الآيات والأحاديث استخرج الفقهاء القاعدتين الأصوليتين اللتين 
تفيدان مضمون قاعدة ( لا جريمة ولا عقوبة بغير نص ) : قاعدة أنه لا تكليف قبل 
ورود الشرع . وقاعدة أن الأصل في الأشياء الاباحة وتطبيق هاتين القاعدتين في مجال 
الفقه الجنائي يعني حظر العقاب على صور السلوك التی لم يرد نص بتجريمها . وقصر 
العقاب على صور السلوك المجرّمة على حالات ارتكابها التي تقع بعد ورود النص القاضي 
بالتجريم . 

ولا شك في أن جرائم الحدود والقصاص قد تقررت كلها في التشريع الجنائي 
بنصوص خاصة بكل جريمة » ومحددة للعقاب عليها في القرآن والسنة . ١‏ 


اما جرائم التعزير ( وهي المعاصى التي لا حد فيها ولا كفارة ) فإن الأصل فيها 
أن ينص على الجريمة دون العقوبة ء التي يترك آمرها للسلطة المختصة في الدولة 
تفرضها إن كانت ھی السلطة التشريعية » وتوقعها إن كانت السلطة القضائية في 
إطار العقوبات المسموح بتوقيعها في الشريعة الاسلامية . 

ومن هنا يتبين أن تطبيق قاعدة لا جريمة ولا عقوبة بغير نص يتم في الفقه 
الجنائي الإسلامي في أحد إطارين : إطار ثابت في جرائم الحدود والقصاص ٠‏ حيث 
يأتي التص محدداً للفعل الجزم وللعقوبة المقررة له . وإطار مرن في جرائم التعزير حیث 
تبين النصوص الأفعال التي تعتبر - أو يمكن أن تعتبر - جرائم تعزيرية وتترك تحديد 
العقاب فيها للسلطة المختصة بذلك في الدولة الاسلامية تراعى في تقريره وتوقيعه ظروف 
الزمان والمكان وشخص الجاني . 

وإذا صح ذلك كله وهو صحيح - فإنه يتبين مدى مجانبة الصواب في 
الراي القائل : إن قاعدة لا جريمة ولا عقوبة بغير نص قاعدة لا تعرفها الشريعة 
الاسلاية . وإن الحاكم حر في إطار التعزير في إنشاء الجرائم والعقوبات ‏ وذلك 
ما تزيده تفصيلا الفقرة التالية . 


۸۹ 


۷ : سلطة التجریم في ظل نظام التعزیر : 

عَرّفنا فیما سبق نظام التعزیربانه نظام عقابي پوفر عقاباً لكل معصية لا حد فیها 
ولا كفارة . سواء أكانت هذه العصية اعتداء على حق لله تعالى - أي من الحقوق العامة 
- آم اعتداء على حق لأحد الأفراد . وبعض هذه العاصي منصوص علیها في القرآن 
والسنة » وعلی الرغم من أن هذه العاصی النصوص عليها غير مجموعة وما كان لها أن 
تجمع - في مكان واحد من كتاب الله أو سنة نبیه فإن سم سو رین 
آیات اعد وأحاديثها أمر غير عسير . 


8٦‏ ستقرئت 


كا الب بعض الباحڈی ان ذلك غير كاف يي حمر جميعالأفعال اي تعتبر معاصي 
المصالح متغيرة بتغير الزمان والمكان ء ومن المقرر في أصول الفقه وجوب تغيير الأحكام 
التى تبنی على مصالح معينة كلما تغيرت هذه المصالح . 

والمصالح الأساسية التي تقررها الشريعة الإسلامية . والتي لأجلها أنزلت 


حفظ الدين , والنفس . والعقل , والنسل » والمسال . ويعتبر ذلك هو الهدف 
النهائی للأحكام الشرعية كافة ء لذلك کان برغم عدم ورود نص صريح مقرر له محل 
اتفاق الفقهاء على اختلاف مدارسهم الفقهية والفكرية . 

والتكليف الأساسي الذي تدورحوله واجبات الحاكم السلم؛ والجماعة 
المسلمة , والفرد المسلم ء هو حفظ هذه الأمور الخمسة » ولذلك قرر الفقهاء لمن ولي أمر 
المسلمين سلطة العقاب على أي اعتداء على واحد أو أكثرمنها , بهدف توفير الحماية 
الكاملة لها . وقد يكون العقاب محدداً ء لفعل معین » كما في حالات الجرائم التي تعرف 
بجرائم الحدود والقصاص فیقتصردور الحاكم » أو السلطة المختصة »على توقيع 
العقاب . وقد يكون ثمة نص على تحريم الفعل دون تحديد عقوية له كما في جرائم 
التعزير التي هي معاصي لا حد فيها ولا كفارة ‏ فيكون دور السلطة المختصة في العقاب 
عليها مقصوراً على تحديد العقاب وتوقيعه وقد يكون - أخيراً لأفعال ضاراً بمصلحة 
الجماعة في صورة تعارضه مع حفظ أحد الأمور الخمسة المذكورة آنفاً ٠‏ فيقتضى ذلك 
من أولي الأمرتحديد الفعل المعاقب عليه أي تجريمه ‏ ثم تحديد عقوبته وتحديد 
اجراءات إنزال العقاب على فاعله » والعقاب يحدد على أساس مبدأ الملاءمة بين الجريمة 
والعقوبة » وعلى الحاكم ‏ أي القاضي ‏ أو السلطة المختصة في الدولة أن تجتهد - 


قت هذه العاصي وجمعت 5 ودونت في نصوص محدلد 5 ,2 


ہے ۲۹۰ مت 


إجرائيا ومسوضوعیا -في تحري ما هو أصلح للمسلمین > وإلاكان التصرف بغر 
ذلك كما بقول القرافي ۔ فسوقاً ومخالفاً للاجماع , 


ويجمع هذه الواجبات كلها أمر الله تعالى للمؤمنين : ( ولتكن منكم أمة 
یدعون إلى الخير . ويأمرون بالمعروف وینهون عن المنكر ) ووصفه إياهم ( كنتم 
خير أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف , وتنهون عن المنكر ) . وهذا الأمر والوصف 
في عمومه وشموله يوجب على السلطات في الجماعة المسلمة توجيه جهودما لتنفيذه . 
فليس الأمر أمر اجتهاد فحسب , بل هو تنفيذ لأمر صريح في القرآن الكريم لا تبقى 
بغيره للامة المسلمة صفتها هذه , ولا يستحق ‏ إن أهمله ‏ حاكم مسلم مكان 
الولاية على المسلمين , وتحت هذه القاعدة العامة , تدخل افعال الناس وتصرفاتهم , 
فتصنف بحسبها ويقرر للمسيء عقابه وللمحسن ثوابه . والحاکم - أو سلطة الدولة - 
هي التي تقرر- في تشريعاتها ما يباح أو ما لايباح تطبيقاً لهذه القاعدة » خارج نطاق 
النصوص المحددة لذلك في القرآن والسنة . وحين يقرر الحاكم عقوبة على فعل معين , 
أي حين يمنع من إتيان أمر فيأتيه بعض الناس فيعاقبون , فإنهم حینئذ يعاقبون 
باعتبارهم ( جناة ) أو ( عصاة ) . ولا يصع في حقهم القول بأن الحاكم « حر تماماً » 
في عقابهم ۰ 


وقد يبدو أن ثمة تعارضاً بين هذه السلطة التشريعية - التي بعطاها 
الحاكم أو سلطات الدولة المختصة وبين القاعدة الإسلامية التي تقرر أن سلطة 
التحريم والإباحة من السلطات التي ترجع إلى الله سبحانه وتعالى وحده وهذ! غير 
صحيح .ذلك أنه لا القرآن ولا السنة تضمنا -وليس متصورا فيهما أن يتضمنا 
تشريعات تفصيلية تنظم كل نواحي الحياة الانسانية في كل العصور والظروف : 


وإنما اقتصرت التشريعات القرآنية ء وتلك الواردة في السنة على التنظيم التفصيلي 
لمسائل قليلة لا بتغبر حكمها بتغير الظروف والأزمنة . وجاءت فيما عدا هذه 
الأحكام المحدودة بقواعد عامة . وأصول كلية تبنى عليها الأحكام التفصيلية 
الملائمة للأحوال والأزمان التي تعيش فيها الجماعات المسلمة . ولم يكن بد - 
والحال كذلك ‏ من إعطاء المسلمين حق تقرير ما یشاءون خارج نطاق النصوص 
الواردة في القرآن والسنة بسا يحفظ لهم مصالحهم في جوانبها المختلفة , وبما 
لا يتعارض مع نصوص الشريعة العامة وقواعدها الكلية . وهذه التشريعات تكون في 
واقع الامر مؤسسة على النصوص التي توجب على الجماعة تحقيق المعروف وکفت 
المنكر » والنصوص التي تقرر حق الاجتهاد . 


بت ۹۱ — 


وقد عرف الفقهاء هذا الحق للامة - أو السلطة الختصة في الدولة ‏ تحت عنوان 
« السياسة الشرعية » وفیها یقول ابن قیم الجوزية السياسة نوعان : سياسة ظالة 
فالشريعة تحرمها . وسياسة عادلة تخرج الحق من الظالم الفاجر ء فهي من الشريعة . 
علمها من علمهاء وجهلها من جهلها». ویقول نقلا عن ابن عقيل آحد آعلام الحتابلة - 
إن العمل بالسياسة الشرعية هو الحزم. ولایخلومنه إمامء فقال شافعي : 
« لا سياسة إلا ما وافق الشرع » . فقال أبن عقيل : « السياسة ما كان فعلا یکون 
الناس معه آقرپ إلى الصلاح » وآبعد عن الفساد . وان لم یضعه الرسول ولا نزل به 
وحي . فإن آردت بقولك ( الا ما وافق الشرع ) أي لم یخالف ما نطق به الشرع 
فصحیح . وان آردت لا سياسة الا ما نطق به الشرع : فغلط وتغلبط للصحابة » 
ویعقب ابن قيم الجوزية على کلام ابن عقيل فیقول : « وهذا موضع مرلة آقدام . 
ومضلة آفهام وهو مقام ضنك ومعترك صعب . فرط فيه طائفة فعطلوا الحدود . 
وضیعوا الحقوق . وجرءوا اهل الفجور على الفساد . وجعلوا الشريعة قاصرة 
لا تقوم بمصالح العباد فلما رأى ولاة الامور ذلك › وأن الناس لا يستقيم لهم آمر 
إلا بأمروراء ما فهمه هؤلاء من الشريعة حدئوا من اوضاع سیاستهم شراً طویلا . 
وفساداً عريضاً , فتفاقم الأمر وتعذر استدراکه , وعز على العامین بحقائق الشرع 
تخليص النفوس من ذلك واستنقاذها من تلك المهالك » . 

« وأفرطت طائفة أخرى قابلت هذه الطائفة ٠‏ فسوغت من ذلك ما يناي حكم 
الله ورسوله . وكلتا الطائفتين أتيت من تقصيرها في معرفة ما بعث الله به رسوله 
وأنزل به كتابه . فان الله سبحانه أرسل رسله وأنزل كتبه ليقوم الناس بالقسط . 
وهو العدل الذي قامت به السماوات والارض . فإذا ظهرت أمارات العدل وأسفر 
وجهه بأي طريق کان : فثم شرع الله ودينه » ۲۱ . 

وليس من معنى لهذه ( السياسة الشرعية ) التي أفاض في بيان جوازها ابن قيم 
الجوزیة وأقره على رأيه فقهاء المذاهب الأخرى - إلا جواز إصدار التشريعات اللازمة 
لتحقيق مصالح الامة فيما لم يأت به نص كتاب ولا سنة . فإذا كانت هذه التشريعات 


ف المجال الجنائي -اتجريفاً لأفعال وعقاباً علیها فانها تدخل في نطاق التعزير, وتقرر 
على أساس مبادئه وقواعده العامة التي أرساها القرآن الكريم والسنة الصحيحة . 


ع حدم بد 


وان نظام التعزیر كما بعرضه الفقه الجنائي الاسلامي > هو أقوى 
الادلة على مرونة أحكام هذا الفقه قي الناحية الجنائية . وعلى قدرتها 


۲٩۹۲ بت‎ 


على استیعاب مصالیح الناس التجددة . وآوضاعهم الاجتماعية التطورة . فبغير 
هذا النظام كانت آحکام الفقه الجنائي ستغدو بلا ريب قاصرة عن تحقیق الصالع 
الاجتماعية التي ترمي إليها السياسة الجنائية في هذا الفقه . وبعبارة آخری فان 
النصوص الواردة في القرآن والسنة تعاقب على عدد محدود جداً من الجرائم » ومن غير 
العقول آن یقوم نظام جنائي لا یتضمن إلا نصوصاً خاصة ببضع جرائم فحسب ويظن 
له النجاح » بل يطلب له الاستمرار والخلود » خصوصاً إذا عرفنا أنه من غير العقول 
أن يوضع نظام جنائي أو على العموم أي نظام متعلق بالحياة الاجتماعية في أي جانب 
من جوانبها ‏ ویکون هذا النظام شاملا للتفصيلات الدقيقة ء ثم يتوقع منه - أوله - أن 
يبقى آبدا معمولا به » ومطبقاً مهما اختلفت الأماکن أو الأزمان . 


وقد عبر عن هذه الفكرة أحد كبار القضاة في إنجلترا فقال : « إن أحداً 
لا يمكنه أن يعلم مسبقاً كل الوسائل التي سوف يبتكرها الشر الفروس في الإنسان 
للاخلال بنظام المجتمع » ۳ . فلم يكن من سبيل آقضل من إقامة نظام عقابي ترسي 
قواعده العامة وأصوله نصوص القرآن والسنة » وتترك تفصيلاته ودقائقه - إلا في 
مواضع قليلة جدأ ‏ لتصاغ وفق متطلبات الحياة في کل عصر من العصور . وقد سلكت 
هذا السبيل الشريعة الاسلامية حين نصت على جرائم القصاص والحدود فحسب. 
وتركت كل ما عداها لنظام التعازير ہما یوفره من مرونة ويسر واستجابة للمتغيرات 
الاجتماعيتة» والاقتصادية. فأعطت الحاكم, أوالسلطة المختصة في الدولّة, حق إصدار 
التشريعات اللازمة لمحارية السلوك الضار اجتماعياً , وأوجبت في الوقت نقسه على 
الأفراد طاعة الحكام فيما يرونه من إجراءات أو تشريعات محققاً لمصالح المجتمع أو 
أفراده ( يا أيها الذين آمنوا أطيعوا الله واطیعوا الرسول وأولي الأمر منكم , 
[ سورة النساء : 9ه ] ۳۱ . 


وإذ انتهینا بذلك من التعليق على آراء الأستاذ کولسون الخاصة بالنظام الجنائي 
الإسلامي > وبینا مدى بعد هذه الآراء عن حقائق هذا النظام ء فإننا ننتقل إلى مسألة 
أخيرة آثارها في كتابه الآخر : and Tensions in Islamic Jurispundence,‏ 5نه1أد00 تلك هي 
الخاصة بمدى استمرار العمل بالنظم الجنائية الإسلامية , وصلاحيتها للتطبیق في 
ظروف التطور الحالية للمجتمعات الإسلامية وقد آشار إلى هذا الأمر إشارة عابرة في 
كتابه عن تاريخ التشريع الاسلامي ۲۷ . 

ولست أريد أن أدخل في تفاصيل الرد على هذه السألة . ولكنني ألفت القارىء 
إلى أن تطبيق النظام الجنائي الإسلامي قد عاد إلى كثير من اليلاد الإسلامية 
باسرع مما كان يتصور أكثرالناس تفاؤلا . فبالإضافة إلى المملكة العربية السعودية 


و — 


التي لم ینقطع فیها تطبیق الذهب الحنبلي باعتباره القانون العمول به في المجالات كافة 
منذ نشأة الدولة السعودية حتی الان. تضم قائمة الدول التي تطبق النظام الجنائي 
الاسلامي كلياً أوجرئياً الآن كلا من : لیدیا والسودان وباکستان و ابران والامارات 
العربية المتحدة ء ففي كل هذه البلاد يطبق جاتب أو أكثرمن جوانب النظام الجنائي 
الاسلامي > وق کل من مصر والكويت دراسات جادة لمشروعات قوانين أعدت 
بالفعل لتطبيق التشريع الجنائي الإسلامي في إطار عودة تزداد الطالبة بها یوماً بعد 
يوم » إلى تطبيق الشريعة الاسلامية بوجه عام . ولعل هذا الواقع الجدید الذي يعيشه 
العالم الاسلامي او شتا كولسون وغيره من الباحثين في النظام القانوني 
الاسلامي إلى إعادة النظر في آرائهم حول مدی إحساس السلمین - في ظل التطور الذي 
تشهده مجتمعاتهم - بصلاحیه التشریع الاسلامي للتطبیق . 

ویذلك نأتي إلى ختام دراستنا منهج الأستاذ کولسون في بحوثه الخاصة بالنظام 
القانوني الاسلامي » راجین أن تكون هذه الدراسة مفيدة لطلاب الحق ولطلاب 
العلم ‏ ونافعة للمهتمین بجهود الاستشراق والستشرقین . 

وآخردعوانا أن الحمد لله رب العالمين ... 

وکنا : 


محمد سليم الف‌وا 


— ۲۹6 


الاحالات و التعلیق ات 


. يبدو ذلك واضحاً في مؤلقات کل من : آندرسون » وشاخت , وجولدزیهر‎ - ١ 

٢‏ - انظر مقدمة الدکتور محمد آحمد سراج للترجمة الجيدة التي نشرها لکتاب 
کولسون . وخاتمة الکتاب لکولسون نفسه . ونود أن نقرر هنا آننا آقدنا إفادة 
كبيرة من ترجمة الدکتور سراج التي راجعها صديقنا الدکتور حسن 
الشافعي ‏ وإلى هذه النشرة العربية إحالتنا في هذا البحث إلى مولف کولسون 
في تاريخ التشریع الاسلامي » ما لم نذکر صراحة غير ذلك . 

٣‏ - يبين ادوارد سعید في کتابه 01601155 هذه الدوافع والاتجاهات وغيرها ء والواقع 
أن هذا الکتاب قد احتل منذ صدوره مكانة الرجع الذي لا غنی عنه في دراسة 
الاستشراق » ویجب التنبه إلى أن الترجمة العربية له لا تغنی بحال عن 
کرت ۱ 


٤‏ - صفحة )۱( من کتارے and Tensions in Islamic Jurisprudence, Chicago,‏ داہآااہہ0 
9 ویسوف نشير إلى هذا الکتاب يعد ذلك باسم « التعارض » اختصارا لعنوانه 
الذي ترچمته « التعارض والتضاد في الفقه الاسلامي » کما سنشیر إلى کتابه 
« في تاريخ التشریع الاسلامي » باسم « التاريخ » اختصاراً ایضاً وننبه هنا 
ال آن کل ما بين قوسين كبيين  (‏ )ف الئن هوزض افة منالتوضیی 
العنی ء أولأنها لازمة لسیاق الکلام كما في حالتی الثناء على الله عزوجل 
والصلاة على رسوله . آولتحدید الآيات القرآنية متبوعة بالسورة ورقم الآية . 

٥‏ ۔ انظرصفحه (۱۰) من مقدمة الدکتورسراج لترجمته لکتاب کولسون 
« التاریخ » . آما النهج الآخرفهو الذي يدافع عنه شاخت في مقاله : 

Moderism and Traditionalism in A History of Islamic Law, Middle East Studies, Vol.4, June 1965 

1 - مقدمة ثرجمة « التاريخ » الموضع السابق » ونلاحظ أن السنوات العشرين 
التى مضت منذ صدور الطيعة الأولى للكتاب حتى الآن قد شهدت انتاجا غزيرا 
وتطوراً متصلا في الدراسات التخصصية في المجالات كافة . 

۷ہ انظر تعقیب ۱۵۷85 ۸ على کتاب « التار بخ » ف ; Asian and African Studies, Vol.8.‏ 


2 .ولا وانظر الفصل العنون ۱۱0-1020 في کتاب کولسون « التاریخ » . 
۸ - صفحة (۲۳) من « التاریخ » ثم بوضوح آکثر في صفحة ( ۱۱۹-۱۱۷ ) . 


۲۹۵ 


٩‏ انظر الفصل الرايع من « التاریخ ٤‏ وعلی وجه الخصوص الصفحات 


۱۱ 


۱۲ 


(1۷-۹۳ ( 

انظرمقدمة كتابنا : في أصول النظام الجنائي الاسلامي طبعة ۱۹۷۹ م , 
نعني بغيرها : اليمن التي كان التشريع الاسلامي قانونها إلى آن قامت فيها 
الثورة العسكرية سنة ۱۹٦۲‏ م ؛ واففانستان التي كان قانونها هو أحكام 
المذهب الحنفي حتى الانقلاب الشيوعي والغزو الروسي لهاسنة 
۰ م وإیران التي تطبق منذ انتصار الثورة فیها المذهب الجعفری . 
وهناك كذلك ليبيا والسودان والامارات العربية المتحدة وباکستان ہ وثمة 
محاولات في مصزوالكويت لتطبيق الشريعة الاسلامية تطبيقاً كاملا . 

انظر لاستيفاء هذا الموضوع: الفقه الإسلامي بين المثالية والواقعية 
لأستاذنا العلامة الشيخ محمد مصطفی شليي > الطبعة الثانية ء بيروت 
كمكام. ا 

صفحة (۷۱) من « التاريخ » . 

مقدمة کتابه « التعارض » . 

صفحة ( ۲۹-۳۲۸ ) من « التاریخ ۰ 

صفحة (۶) من« التعارض » . 


« التاريخ » صفحة (0۱) . ويعنينا قبل أن نمضى في مناقشة المؤلف أن نحيل 
القارىء إلى كتابي » امدخل في التعریف بالفقه الاسلامي « > و«أصول الفقه 
الإسلامي ء لأستاذنا الشيخ محمد مصطفى شلبي للاحاطة بدو القرآن 


- س 


و 


۷ 


۳۸ 


5 « التاریخ » صفحة ( 14-٩‏ ).. 

ت شلبي » آصول الفقه الاسلامي » ببروت ۱۹۷ م > صفحة ( ۱۰۲۹۵ ( 5 

ب لخر السائق :ف 0 

5 المصدر السابق 5 

- شلبی » الدخل ط بيروت ۱۹۸۱ م ء صفحة )۸٤(‏ . 

5-5 انظر نيل الأوطار شرح منتقى الأخبار للشوكاني 0 الجزء السادس صفحه 
( ۱۲۷ ) وما بعدها والحديث متفق عليه » انظر البخارى مع فتح الباري الجزء 
السابع صفحة ( ۱۱ ( ٠‏ ومسلم مع النووی الجزء الرابع صفحة ( نہ ( 5 

- شلبى » اصول الفقه , صفحة ( ۱۱۱-۱۱ ) »وانظر مؤلف صديقنا العالم 


الجليل الدكتون محمد الام + الحدية :الشبوى. + الطبعة الرابعة ,الكت 
الاسلامي ببيروت ۹A۲‏ م »> صفحة ) ۲۷-۹ ( 5 


- الامام الشافعي » الرسالة , طبعة آحمد شاکر ‏ ص۹۱ ومابعدهاء والنقل هنا 


ا 
هنا . 


- « التاريخ » صفحة ( ۳۹ ) . 

- « التاربخ » صفحة ( ۰ ) . 
بع 

- « التاريخ » صفحة ( ۲ ) . 


2 السرخسي » البسوط ء الجزء التاسع ٠‏ صفحة ( ۳۱ ) ء وانظر لزید تفصيل 
كتابنا في أصول النظام الجنائي الاسلامي , صفحة ( ۲۶۲ ) وما بعدها . 


- الصدر السابق صفحة ( ۱۲۹ - ۱۶۰ ) ء وقد فصلنا القول في جريمة شرب 
الخمر في الطبعة الثانية ء دار العارف » ۱۹۸۲ م . 


- الصدر السابق ء صفحة ( ۲۷۲۰-۲۷۱ ) . وانظر كذلك لنا : 


Punishment in islamic Law, Indianapolis, 1982,P.112-113. 


— ۲۹۷ 


۳۹ 


۷ 


۸ 


٤۹ 


ه١‎ 


oY 


« التاريخ » صفحة ( 1). 
« التاریخ » صفحة ( ۰۱۲ ۱۳ ) وتلاحظ هنا عبارة ( مبادیء القرآن 
الأخلاقية ) وقد بينا مأخذنا على هذه العبارة فیما سيق . 
« التاريخ » صفحة ( ۹۶ ). 
« التاریخ » صفحة ( ۹۱ ) . 
« التاریخ » صفحه ( ۱۰۰۹۹ ) . 
« التاریخ » صفحة ( ۱۰۱-۱۰۰ ) . 
« التاريخ » صفحة ( ۱۲۵۰-۱۲۶ ) . 
شلبي » اصول الفقه , صفحة ( ۱۱۹ ) وما بعدها ء وانظر : الصباغ , 
الحديث التبوي ء صفحة ( ۲۷-۲۰ ) . 
الفاضل الدکتور محمد مصطفی الاعظمي : دراسات في الحدیث النبوی 
وتاريخ تدوینه ء فهو آوثق مرجع حتی الآن في هذا الموضوع . 
انظر راي شاخت تفصيلا في كتابه . 

The Origins of Muhammadan Jurisprudence. 
النقد عند المحدثين وتحقيقه لكتاب التمییز للامام مسلم. ط الرياض,‎ 
. ھ٦٣‎ 
OYA) 7 
ونحیل القاريء إلى تعلیقات الدکتور سراج وتعقيباته الکثبرة على کتاب کولسون‎ 
التاريخ » فيما يخص الاجماع والقياس والاجتهاد وف شأن كثير من الأحكام‎ 0 
الفقهية ء وأكثر هذه التعليقات لا غنى عنه للباحث الذي ينظر في كلام‎ 
. كولسون‎ 


- « التاريخ » صفحة ( ۲۶۱ ) . 


بت ۲۹۸ بت 


or 
o 
o0 


امن 


oV 


0۸ 


1١ 


1۲ 


« التاريخ » صفحة ( ۱۹-۶۰ ) . 

« التاريخ » صفحة ( ٩١‏ ) . 

« التاریخ » صفحة ( ۲۰۰-۲۰۸ ) . 

من آهم هذه الکتب : 

- عبد القادر عودة . التشریع الجنائي الاسلامي مقارنا بالقانون الوضعي ء 
وقد طبع في جزئین آکثر من عشر طبعات . 


- محمد ابو زهرة ء الجريمة . والعقوية , وکلاهما مطبوع في القاهرة مرات 


مدعد د ۵ 

ع أحمد محمد ابراهیم 0 القصاص ف الشريعة الإسلامية 0 رسالة دكتوراه 0 
القاهرة ۱۹۶۶ ء ومما يؤسف له أن هذا الكتاب البالغ الأهمية أصبح الآن 
في عداد الخطوطات لندرة نسخه إذ لم يطبع بعد المرة الأولى على الرغم من 


أهميته . 
- عوض محمد عوض , دراسات في الفقه الجنائي الاسلامي ١‏ الاسكندرية ١‏ 
5١‏ م. 
م 


- محمد سليم العوًا » في أصول النظام الجنائي الإسلامي ٠‏ القاهرة , 
۹ م و۱۹۸۳ م . 

انظر في تفصیل ذلك کتابنا : تفسبر النصوص الجنائية ء دار عکاظ , 

الریاض ۱۹۸۲۰ م . 


في تفصیل ذلك وتأصيله ء ولعرفة رأينا الخاص في جرائم البغي وشرب الخمر 
والردة » راجع ۳ أصول النظام الجنائي > الباپ الثاني صفحة ([ ۱۱۷ 5 
۷٩‏ /. 

« التاریخ » صفحة ( ۲۶۱ ) . 

الکاسانی » بدائع الصنائم ء الجزء السابع » صفحة ( ۲۳ و ۰٩۱‏ ) . 
والشاطبي . الوافقات , الجزء الثاني ء صفحة ( ۲۱۹ ) . 

أصول النظام الجنائی , صفحة ( ۷۱ و ۸۱-۸۰) 8 

الصدر السایق صفحه ( ۳۹ ) وما بعدها ء ومنه لخصنا علاجنا لهذه المسالة 
هنا . 


— ۲۹۹ - 


٣‏ بے 


او ہے 


۷ے 


5 ۸ 


5 ۹ 


۹ بے 


5 ۲۳ 


وت 


رواه النسائی وابن ماجه والد ارمي وآبود اود 0 انظر مشكاة المصابيح 0 الجزء 

الثاني » صفحة ( ۲٦۸‏ ) ( طبعة الکتب الاسلامي بدمشق بتحقیق الحدّث 

الأستاذ محمد ناصر الدین الالباني ) . 

المصدر السابق . والوطاً بتحقیق محمد فوّاد عبد الباقي » طبعة دار الشعب 

بالقاهرة ء صفحة ( ۰۳۰ ) . 

الوطاً , صفحة ( ۰۳۵ ) . 

Anderson, J.N.D., Homicide in Islamic Law 850485, 1951, pp. 811-818, and His, 
Islamic Law in Africa, London, 1970, pp. 198-218. 


الشيخ شلتوت » الاسلام عقيدة وشريعة , القاهرة ۱۹۱۶ ؛ صفحة ) 86 - 
۸ ) حیث يشير إلى أن هذا هو رآي الرازي والامام محمد عید ه . 
ابن الجوزي » زاك المسير في علم التفسبر » دمشق 1١95536‏ مم ٠‏ الجزء الخامس 
صفحة ( ۳۲ ( ء حیث نسب هذا القول إلى الزجاج : 
انظر : شلتوت ٠‏ الموضع السابق > آحمد ابراهیم القتصاص ؛ صفحه ( ۳۹ 
)۲۸ ) عبد القادر عوبة » الجزء الثاني صفحة ( ١‏ ( »> أحمد الشرياصي : 
القصاص في الفقه الاسلامي > القاهرة ء ۱۹۵۶ م صفحة ) ۱۳ ( وما 
بعدها ء سید سایق , فقه السنة ء الجزء العاشر صفحة ( ۱۳۰۱ ) ( طبعة 
الکویت ۸ م ) . 

انظررسالة قيمة في هذا الوضوع للدکتور یعقوب محمد حياتي ء قدمها إلى كلية 
الحقوق بجامعة الاسكندرية لنیل درجة الدکتوراه في الفانون » ونشرت في 

2 

الشارقة سنة ۱۹۷۸ م. 

Hall Williams, The English Penal system in Transition, London, 1970 .م‎ 296. _ YY 
. ) من الطبعة الثانية الإنجليزية » ۱۹۷۱ م‎ ( ) ۱۲١ ( التاريخ » صفحة‎ « 
الاثبات بوجه عام . وانظر في أن العَدّل هو المرضية شهادته في مجتمعه :منهج‎ 
. ۲۱-۲۰ النقد عند المحدثين. ص‎ 


سے ۳۰۰٢۶‏ نیے 


۵۰ - القراق . الفروق ء طبعة القاهرة ۹ مء الجزء الثالث , صفحة ( ۱٩‏ - 
۰ ) والجرء الرابع ء صفحة ( ۱۸۲ ) . 

۱۳ و‎  ( ۔ ابن قیم الجوزية . الطرق الحكمية في السياسة الشرعیة ء صفحة‎ ٦ 
۰) ۱۰۶ ( وقارب : ابن قرحون , التبصرة ء الچزء الثاني » صفحة‎ ۰ ) ۵ 


Lord 5۱۴۵80, 0۵٥٥8۱ H.L A Hart, Liberty and Morality, London, 1969, 0. و و‎ - ۷۷ 


۸ - إن جل التفصیلات التي ذکرناها في هذا البحث مما یتصل بالنظام الجنائی 
الاسلامي ماخوذة اصلا من كتابينا « في أصول النظام الجنائي 
الإسلامي » ق “Punishment n Islamic Law”‏ السايق الاشار: ة الیهما . ۱ 
ومن إقامة الشهادة لله أن أذكر أن كثيراً من هذه الآراء تضمنته رسالتنا 
للدکتو راه : ,1972 The Therory of Punıshment ın ۱۹۱8۲۲۱۰ Law, Unıversıty of London,‏ 
التى أعدت تحت إشراف الأستاذ کولسون نقسه > وقد كان بالغ الانصاف 
من نفسه . فلم يطلب إلي تغيير حرف واحد في الرسالة . ولم يعترض على 
رأي مما يخالف رابه وينقض نظرياته . وهذه مزية يجب أن تحسب له في 
ميزان العلم والاشتغال به وبخاصة إذا ما قيس بغيره من دارسي الإسلام 
وحضارته من المستشرقين وأضرايهم . 

2۷۹ « التعارض » صفحة ( ٩۱‏ و۱۰۰ و ۱۰۶-۱۰۲ ) »و« التاريخ » صفحة 
( ۲۹۹-۲۹۸ ) . 


کے 


الفصل السادس 


0 1 ۱ 1 1 


الرؤية الاستشراقية في الفلسفة الاسلامية 
طبیعتها ومکوناتھا ا(ايديولوجية 
والمنهجية 


الدکنور محمد عابد الجابري 
كلية الآداب ‏ الرباط 


الرؤية الاستشراقية في الفلسفة الاسلامية 
طبيعتها ومكوناتها الإيديو لوجية و المنهجية 


كان من المفيد قبل تحليل الرژية الاستشراقية للفلسفة في الإسلام» ونحن 
3 في الثمانينات من القرن العشرین. التذكير بالمحاولات التي سيق أن قام 
بها اساتذة عرب في الموضوع. وهذا لیس فقط من أجل الاعتراف بفضل السابقین, 
كما يقال وكما هو واجب دوماًء بل أيضاً من أجل التعرف على القضايا التي ركزوا عليها 
والحدود التي وقفوا عندهاء وبالتالي إبراز الجوانب التي سكتوا عنهاء إما لأنها لم تكن 
قد تبلورت بعد بصورة تثير حساسية المفكر العربي وردود فعله, و ما لأن هذا الأخير 
كان هو نفسه واقعاً تحت تأثبرها يفكر بواسطتها أو داخل الاشكالية العامة التي 
می هذا بالإضافة إلى التعرف من خلال ردودهم على بعض مظاهر الرؤية 
الاستشراقية ومکوناتھاء والخارجیة منها على الأقل. وهذا سیجنبنا إعادة القول فيما 
سيق فيه 35 : 
ويما آننا سنقتصر في هذا البحث على تحليل الرژية الاستشراقية للفكر الفلسفي 
في الاسلام دون غيره من فروع الثقافة العربية الاسلامية وفنونهاء فاننا لن نتعرض هنا 
لا لظاهرة الاستشراق ككل ولا للردود العربیة الإسلامية عليهاء حتى ولى كانت هذه 
تتضمن بصورة صريحة أو ضمنية ردوداً تتعلق بالفکر الفلسفي في الاسلام آو بجانب 
من جوانبه, بل سنقتصر فقط على «الاستشراق الفلسفي» إن صح هذا التعبیں من 
جھةء وعلى ردود الشتغلین بالفلسفة من الفکرین العرب من جهة ثانية. وق هذا الجانب 
الثاني لن نتعرض لجميع ماکتب في الوضوع بل سنقتصر على محاولتين نعتبرهما من 
آهم الحاولات. ان لم تکونا آهمها على الاطلاق, لیس فقط لأنهما محاولتان رائدتان» بل 


-ے ۳۰۷ 


أيضاًء وهذا هو الهم عندنا هناء لأنهما تتناولان الوضوع بهدوءء ولأن كلا منهما -وهذا 
آهم - آرادت أن تجعل من نقد بعض الطاعن الاستشراقية للفلسفة الاسلامية مقدمة 
لطرح بدیل عنها والتبشیر بمنهج جدید في التأريخ للفکر الفلسفي في الاسلام. ودون شك 
فانه سیکون من الفید التعرف على مدی تحرر البدائل القترحة من هيمنة الرؤية 
الاستشراقية : آتجاوزتها فعلا وصفت الحساب معها نهائياء أم إنها وقعت هي 
نفسها من حیث لاتشعر تحت تاثیر تلك الرؤية فصدرت عن توجیهها آو انخرطت ق 
إشكالاتها وبالتالي آعادت انتاجها بصورة تختلف, قلیلا او كثيراء عنها مضموناً 
ومنهجاً. هاتان المحاولتان الرائدتان والطموحتان هما: محاولة الشيخ مصطفی عبد 
الرازق من جهة ومحاولة الدکتور ابراهیم مدکور من جهة ثانیةء وهما من الأساتذة 
الذین ساهموا مساهمة كبيرة في إعادة بعث وإحياء الفلسفة في الفکر العربی الحدیث 
بعد أن بقیت مخنوقة مقموعة طيلة عصر الانحطاط بل منذ وفاة ابن رشد. وبطبيعة 
الحال فلن یکون تحلیلنا لهاتين الحاولتین سوی مدخل, لانرید أن نؤسس عليه بحثناء 
بل نطمح إلى العکس من ذلك إلى تجاوزه والقیام بتحلیل نقدي أكثر جذرية للرؤية 
الاستشراقية للفلسفة الاسلامیةء وذلك بربطها بمکوناتھا الأيديولوجية والنهجية ا 
الفكر الأوربي من جهة؛ وبتحليل ثلاثة نماذج تمثل الاتجاهات الرئيسية في الاستشرا 
الفلسفي تحليلا نقدباً بتوخی «فضح» الرؤية الاستشراقية من داخلها. 0 
البحث فستکون قصيرةء لأن النتائج سنعرضها مع خطوات البحث . 


#F‏ بے اد 


0 ظهر کتاب الشیخ مصطفى عبد الرازق «تمهید لتاريخ الفلسفة 
0 الاسلامية» لأول مرة عام ۰۱۹۶۶ وهو عبارة عن دروس ألقاها في الجامعة 
الصرية في أواخر الثلاثينات من هذا القرن, كانت الدراسات الاستشراقية التي تهتم 
بالفلسفة الاسلامية وقضاياها قد بلغت أوجهاء بحيث يمكن القول إجمالا ‏ ومع 
استثناءات قليلة ‏ إن أهم عطاءات المستشرقين في مجال الفكر الفلسفي في الإسلام 
«فلسفة. علم الکلام. التصوف» قد أنجزت ونشرت قبل ذلك التاریخ() ومع أن صاحب 
«التمهيد» يصرح بأنه 4 يريد أن يتتبع «جملة نظر الغربيين إلى الفلسفة الاسلامية 
وحكمهم عليها منذ استقرت معالم النهضة الحديثة لتاريخ الفلسفة إلى أيامنا هذهء أي 
منذ صدر القرن التاسع عشره «إلى أواخر الثلاثينات من القرن العشرين» فان اهتمامه 
بقي مركزاً؛ بل محصوراً في عرض وتفنيد الآراء التي تطعن في قدرة العرب على 
التفلسف والتي تنكر بالتالي وجود آیة أصالة في الفلسفة الإسلامية, أو العريية» على 
اختلافهم في التسمية ‏ وهذا موضوع شغل به صاحب والتمهيد: وحاول الفصل فيه - 
وجميع تلك الآراء تنتمي إلى القرن التاسع عشر, وإن بقي بعضها رائجاً في العقود الأولى 


۔ ۳ 


من هذا القرن۔ آما آهم الطاعن التي اهتم بها صاحب «التمهید » وعرضها بنصوص 
آصحابها فهي ماادعاه تنیمان 0 الألماني المتوق ستة ۱۸۱۹ آحد رواد تاریخ 
الفلسفة» بالفهوم الحدیث في أوروباء من أن العرب قد أعاقهم عن التفلسف عدة عقبات 
هي : 


۱ -کتابهم القدس الذي یعوق النظر العقلي الحر. 

۲ - حزب آهل السنة» وهو حزب متمسك بالنصوص. 

۳ - انهم لم يلبثوا أن جعلوا لأرسطو سلطاناً مستبداً على عقولهم 7 

٤‏ ماقي طبیعتهم القومية من ميل إلى التأثر بالاوهام من جهة.بالاضافة إلى ماروج له 
رینان ۲۵0۵7 الفیلسوف الفرنسي التوق سنه ۱۸۹۲ من تصنیف البشر إلى سامیین 
وآريين , وتقریر تفوق الجنس الآري في مجال الفلسفة كما في مجالات آخری, إذ يقول: 
«مایکون لنا أن نلتمس عند الجنس السامي دروساً فلسفية. ومن عجائب القدر أن 
هذا الجنس الذي استطاع أن یطبع ماابتدعه من الأديان بطابع القوة في أسمى درجاتها 
لم یثمر آدنی بحث فلسفي خاص, وما كانت الفلسقة قط عند الساميين الا اقتباساً 
صرفاً جدیباً وتقليداً للفلسفة اليونانية», ومن هنا يؤكد أنه سن الخطاً وسوء الدلالة 
بالالفاظ على المعاني أن نطلق على فلسفة اليونان المنقولة إلى العربية لفظ «فلسفة عربية, 
مع أنه لم يظهر لهذه الفلسفة في شبه جزيرة العرب مبادىء ولا مقدمات» فكل ماف الأمر 
أنها مکتوبة بحروف عربية ثم هي لم تزدهر إلا في النواحي النائية عن بلاد العرب مثل 
أسبانيا ومراکش وسمرقند, وكان معظم أهلها من غير الساميين» . 


تلك هي المطاعن التي عرضها صاحب «التمهيد» وتصدى للرد عليها معتمداً آراء 
واحکاما آخری للعربيين أنفسهم مفضلا أسلوب «وشهد شاهد من أهلهاء لينتهي في 
الآخیر إلى أن تلك الطاعن والاتهامات قد آصیحت غير ذات موضوع بعد أن تخل 
عنها أو تراجع عن كثير منها المؤلفون الغربيون أنفسهم وهكذا نجده ينتهي من 
مناقشة «مقالات المؤلفين الغربيين» في الفلسفة الاسلامية وقضاياها إلى النتيجة التالية, 
يقول: «ونعود إلى تقرير موقف الفلسفة الاسلامية عند الغربيين في القرن العشرین. 
مستندين إلى أقوال المؤلفين العاصرین, فنجمل هذا الموقف في الوجوه التالية : 
(1) تلاشي القول بأن الفلسفة العربية أو الإسلامية ليست إلا صورة مشوهة من 
مذهب آرسطو ومفسريه أو كاد يتلاشى .... 
(ب) تلاشي القول بأن الإسلام وكتابه القدس كانا بطبيعتهما سجناً لحرية العقل, 
وعقبة في سبيل نهوض الفلسفة أو كاد یتلاشی ... 
(ج) آصبح لفظ الفلسفة الاسلامية أو العربية شاملاء كما بيّنه الأستاذ هرتن لما 


س 


یسمی فلسقة أو حكمة ولباحث علم الکلام» وقد اشتد الیل إلى اعتبار التصوف 
أيضاً من شعب هذه الفلسفة ۰( 


واضح من هذا أن صاحب «التمهید» » لم يتطرق للاستشراق في الفلسفة لا كرؤية 
ولا کمتھے, وإنما اقتصر على إبراز خطاً بعض الاراء والأحكام الصادرة عن بعض 
«الغربيين» لما «یلابسها من التسرع في الحکم على القيمة الذاتية لاصل التفكير 
الاسلامي وعلی مبلغ انفعال هذا التفكير بالعوامل الخارجية من غير اعتبار لا يمكن أن 
یکون له من عمل فیهاء(". إن ماکان بهمه هو إثبات اصالة الفلسقة الاسلامية, 
لابوصفها «فلسفة» بالمعنى اليوناني للكلمة وحسب. بل أيضاً و بالدرجة الأولى 
بوصفها القدرة على ممارسة «التفكير العقلي» في أي ميد ان من ميادين العرفة, وبعبارة 
أخرى إن ماکان يحرك الشيخ مصطفى عبد الرازق ليس هو «عقدة الاستشراق» حسب 
تعبير يعض أساتذة الفلسفة العاصرین(" بل «عقدة الأصالة» إن صح التعبير. إنه لم 
يقف موقفاً سلبياً من المستشرقين عامةء بل العكس لقد نوه بهم تنويهاً كبيراً فكتب في 
خاتمة الفصل الذي خصصه ل «مقالاتهم» «الفصل الأول» يقول: آما بعد فإن الناظر 
فيما بذله الغربیون من جهود في دراسة الفلسفة الاسلامية وتاريخها لايسعه إلا 
الإعجاب بصبرهم وتشاطهم وسعة اطلاعهم وحسن طريقتهم. وإذا كنا أل معنا إلى 
نزوات من الضعف الإنساني تشو ب أحياناً جهودهم في خدمة العلم, فإنا نرجو أن 
یکون في تبقظ عواطف الخير في البشر وانسیاقها إلى دعوة السلم العام والنزاهة الخالصة 
والاتصاف والتسامح مدعاة للتعاون بین الناس جمیعاً على خدمة العلم باعتباره نوراً 
لاينبغي أن یخالط صفاءه كدر,!*) 


لم يكن مصطفی عبد الرازق إذن بعاني من «عقدة الاستشراق». بل بمکن 
القول لم يكن يعي تمام الوعي طبيعة الرؤية الاستشراقية ودوافعها ومکوناتها 
وتوجهاتها. بل لعل مفهوم «الاستشراق» كما یتحدد مضمونه الوم في الفکر العربي 
العاصر لم يكن حاضراً في ذهنه فهو لایستعمل هذا الفهوم ولم یستعمل كلمة 
«الستشرقین». هكذا معرفة محددة» بل استعمل بدلا منها عبارة «المؤلفين الغرييين» أو 
«الباحثين الغربيين» ولم ترب كلمة «مستشرقين» لديه إلا في العبارة التالية: «فريق 
الغربيين من مستشرقين ومشتغلين بتاريخ الفلسفة...»(۲ الشيء الذي يوحي بأنه کان 
يفصل في ذهنه بين «المستشرقين» الذين تخصصوا في شؤون الشرق, ثقافته وتاريخه 
الخ... وبين «المشتغلين بتاريخ الفلسفة» الذين لايهمهم من التراث العربي الاسلامي 
الا «نصيب الفلسفة الاسلامية من التراث الفلسفي. في العالم(۲ وما يؤاخذه على 
هؤلاء هو بالضبط عدم اعترافهم بهذا «النصيب» أو التقليل من أهميته الى أقصى 
حد. فهم في دراستهم للفلسفة الاسلامية وتاريخهاء «كأنما يقصدون إلى استخلاص 


کت 


آثرها في توجیه الفکر الاسلامی» .^ 


من أجل هذا كان البدیل الذي يقترحه صاحب «التمهید» هوسلوك «منهج» يبرز 
قدرة المفكرين المسلمين على ممارسة التفکبر العقلي الستقل ویثبت أسبقية البحث 
العقلي في الإسلام قبل تدخل «العوامل الأجنبية» التي لم ينتقل مفعولها إلى الفکر 
الاسلامي إلامع الترجمة, وبالتالي ف «هي أحداث طارئة عليه صادفته شيئاً قائماً 
بنفسه فاتصلت به ولم تخلقه من عدم. , وکان بينهما تمازج أوتدافع: لكنها على كل حال 
لم تمع جوهره محواء ."ا آما النهج - البديل» الذي يقترحه صاحبنا فهومنهج الغربیین 
ذاته في التأريخ للفلسفة كما تعرف عليه من خلال کتاب أميل برهية والذي یقوم على بناء 
هذا الشاریۓ, تاریخ «الفلسفة» على «الوحدة والاطراد»! ا انه النهج ذاته منقولا إلى 
التراث العربي الاسلامي, ء وميادين التفكير العقلي فيه بصورة خاصةء والهدف: إبراز 
«الوحدة والاطرأد» في هذا التفكير. يقول: «من أجل هذا رأينا أن البحث في تاريخ 
الفلسفة الاسلامية يكون أدنى إلى المسلك الطبيعي وأهدى إلى الغاية حين نبدأ 
باستكشاف الجرائيم الأولى للنظر العقلي الاسلامي في سلامتها وخلوصهاء ثم 
نسایر خطاها في أدوارها المختلفة من قبل أن تدخل في نطاق البحث العلمي ومن بعد أن 
صارت تفكيراً فلسفیاء( . 


اما أن يكون ظاهر هذه العبارات یکا ۹1 الدعوة الى التحرر في مجال تاريخ 
الفلسفة مما ندعوه اليوم: «المركزية الأوربية», فهذا مالاغبار علیه, وإما أن تکون هذه 
العبارات قد صدرت عن وعي صحيح وعمیق بأيعاد هذه الظاهرة. ظاهرة «المركزية 
الأوربية» سواء في مجال «التاریخ» للفلسفة أو في المجالات الأخری, فهذا مانشك فيه, 
ليس فقط لأن الوعي : بأبعاد هذه الظاهرة داخل الفكر العربي الحديث لم يبدأ تبلوره | إلا 
بعد المرحلة التي یڈ ينتمى إليها مصطفى عبد الرازق» بل ایضاً لان مایقتر يقترحه صاحب 
«التمهيد» في واقم الأمر ليس آکثر من تطبيق منهج الأوربيين في التاريخ للفلسفة 
الأوروبية' على التفكير العقلي في الاسلام . إن الامر یتعلق ب «استنساخ» منهج وليس 

بتقديم «بديل» وعلى كل حال فالهدف هو محاولة إبراز ز أصالة الفلسفة الاسلامية . 


هل نجح الشيخ مصطفى عبد الرازق في تطبيق منهجه هذا أم هل استطاع 
إقامة «مركزية عربية | إسلامية» في تاريخ الفکر العربي الاسلامي بصورة تحقق له, آو 
فيه ماحققه الأوروبيون في تاريخ الفلسفة لدیهم من «وحد ۵ ة واطراد»؟ 

لانعتقد. لقد انطلق صاحبنا من «الجدل الديني» الذي عرفته الساحة الفكرية 
عند عرب الجزيرة قبل ظهور الإسلام وعند ظهوره معتبراً ذلك أولى المراحل في تطور 


سر ید 


التفكير العقلي عند العرب. آما الرحلة الثانية فقوامها ماظهر في صدر الاسلام من 
«الاجتهاد بالرآي في الاحکام الشرعية» وکان ذلك «آول ما نبت من النظر العقلي عند 
السلمین». وتستمر هذه الرحلة «في رعاية القرآن وبسبب من الدین» إلى أن «نشأت منه 
الذ اهب الفقهية وآینم في جنباته علم فلسفي هو علم أصول الفقه... وذلك قبل أن تفعل 
الفلسفة اليونانية فعلها في توجیه النظر عند السلمین إلى البحث فیما وراء الطبيعة 
والإلهيات على آنحاء خاصة». غير أن صاحب «التمهید» لم یستطع أن یربط بعد ذلك 
بين هذا المسار الستقل لتاريخ التفكير العقلي في الاسلام» وبين المسار الآخر الذي تمثله 
الفلسفة الاسلامية بالعنی الاصطلاحي للكلمة, فلسفة الكندي والفارابي... الخ وذلك 
على الرغم من إضفائه الطابع «الفلسفي» على آصول الفقه. إنه لم پستطع. أو على الأقل 
لم یحاول, الربطبين علم أصول الفقه وبين علم الكلام على الرغم من أن هذا الأخير 
قد نشا ضمن مسار إسلامى مستقل عن مسار الفلسفة هو المسار ذاته الذى نشا فيه 
علم أصول الفقه» بل اكتفى بإضافة «ضعيفة في علم الكلام وتاريخه» كملحق للكتاب . 

أما «الفلسفة الإسلامية» فلسفة الکندي والفارابي.. إلخ وما يرتبط بها من 
تصوف إشراقي فهو لم يتعرض لها إلا ضمن عرضه ل «مقالات المؤلفين الإسلاميين» 
في الفلسفة الإسلاميةء هذه المقالات التي ركن البحث فيها على بيان «وجهة نظرهم الى 
الفلسفة الاسلامية» : مصادرها وسلطان الفلسفة اليونانية فيهاء وتعريفها وتصنيفها, ' 
من جهة وعلی «الصلة بين الدین والفلسفة عند الاسلامیین» من جهة ثانية.. وتلك كما 
هو واضح مسائل مستقلة بنفسهاء وقد عرضها الولف نفسه بوصفها مقالات» في 
الفلسفة الاسلامية صدرت من مفکرین اسلامیین. وذلك في مقابل «مقالات الغربیین» 
فیها . 

هكذا نجد آنقسنا في نهاية الأمر آمام ميادين ثلاثة من «النظر العقلي» في الاسلام 
«آصول الفقه. علم الکلامء الفلسفة والتصوف» میادین, بل قطاعات أو جزر فكرية. 
لاتربط بینها رابطة لاعلی الستوی الأفقي» البنيوي ولا على الستوی العمودي. التاریخ» 
وبالتالي فلا «وحدة» ولا «اطراد». 


*# مد بد 
ثلاث سنوات فقط من ظهور «التمهید» نشر للدکتور ابراهیم مدکور كتاباً 
”> بعنوان: «الفلسفة الاسلامية: منهج وتطبیق»,"اوکما هو واضح من 
العنوان فالكتاب بقترح منهجاً ل «التأريخ» للفلسفة الاسلامية ویقدم تطبيقاً له. فما 
نوع هذا النهج؟ 


س ۳۱۲ نت 


ینطلق هذا الشروع الجدید کسابقه من النطلق ذاته: الرد على منكري الاصالة 
في الفلسقة الاسلامیة. اولتك الذين بنوا آراء‌هم فيها على «مجموعة فروض ليس بینها 
وبين الواقع صلة»() فروض «وضعت الفلسفة الاسلامية موضع الشك زمناء فأنکرها 
قوم وسلّم بها آخرون, وکانت درجة الشك فیها طافية طوال القرن التاسع عشر, فظن - 
في تحامل ظاهر - أن تعالیم الاسلام تتناق مع البحث والنظر الطلیق, وأنها تبعاً 
لهذا لم تأخذ بيد العلم ولم تنهض بالفلسفة ولم تنتج إلا ٍنحلالا موغلا واستبداداً لیس 
له مدى» في حين أن السيحية كانت مهد الحرية ومنبت النظم النيابية وقد صانت ذخاثر 
الفنون والآد اب وبعثت العلوم بعثاً قوياً ومهدت الفلسفة الحديثة وغذتھاء!''' وقد وجدت 
مثل هذه الفروض سندها في نظرية رینان( وما بناه علیها جوتییه من إدعاءات في أوائل 
هذا القرن, مثل إدعائه «آن العقل السامي لاطاقة له إلا على إدراك الجزئيات والفرد ات 
منفصلا بعضها عن بعض. أو مجتمعة في غير تناسب ولا انسجام ولا تناسق ولا ارتباط 
فهو عقل مباعدة وتفریق لاجمع وتألیف. آما العقل الآري فعلى عکس ذلك یؤلف بين 
الاشیاء بوسائط تدريجية. لایتخطی واحداً منها إلى غيره إلا على سلم متداني الدرج 
لايكاد يحس التنقل فيه فهو عقل جمع رمزج»() وهكذا فلما كان العرب ينتمون إلى 
الجنس السامي المفطور على ادراك الجزئيات وحدها فإنه من «العبث أن نلتمس 
لديهم آراء علمية او دروساً فلسفية. خصوصاً وقد ضيق الاسلام آفاقهم وانتزع 
من بينهم كل بحث نظري, وآضحی الطفل المسلم يحتقر العلم والفلسفة'", 

كيف يصنف المؤلف ھؤلاء المتحاملين على العقل العربي والإسلامي معاً؟ الواقع 
أنه يكتفى بذكر آسمائھم في الهوامش دون أن يدخلهم تحت مقولة معینةء إنه لايطلق 
عليهم لا اسم «الغربيين» ولا اسم «المستشرقين» بل يتحدث عنهم ببتاء الفعل للمجهول 
فيقول: «بليٍ تاريخ الحياة العقلية في الاسلام..» و«قيل..» و «ظنٌ..» و دزلبّت..:“') و 
«وضفت القلسفة الاسلامية موضع الشك فانكرها قوم..»(" الخ 


مانرید إبرازه هذا هو أن كلمة «استشراق» أو «مستشرق, لم تستعمل في هذا 
السیاق. سياق الرد على الطاعنين في الفلسفة الإسلامية... الخ وإنما استعملت 
اللفظتان معاً في سياق آخر ويصورة بارزة, هو السياق الذي تناول فيه المؤلف حظها من 
الدراسة في العصر الحديث ليلاحظ أن معرفة الغربيين بالثقافة العربية قبل النصف 
الأخير من القرن الماضي كانت هزيلة ناقصة ومستمدة «في الغالب من المصادر اللاتینیة, 
وأما الشرقيون أنفسهم فلم يكن في وسعھم, وقد كانوا مغلوبين على أمرهم أن یحیوا 
معالمهم ولا أن ينهضوا بتراثهم»( . أما خلال النصف الأخير من القرن المأضي فقد 
بدا الموقف يتغير مع اتجاه المستشرقين ‏ وهنا بذكر هذا الاسم لاول مرة - «في عناية 
نحو الدراسات الاسلامیة... فاليهم يرجع الفضل في اختراق هذا الطريق وتوجيه النظر 


بت ۳۱۳ 


الى هذه الغايةء وقد نشطت حركة الاستشراق في الربع الأول من هذا القرن نشاطاً 
عظیماً .۲۱ ف «لم یقف الستشرقون عند الطبع والنشر بل حاولوا آن یکشفوا معالم 
الحياة العقلية في الاسلام وآرخوا لها جملة وتفصیلاء فکتبوا عن الفلسفة والفلاسفة 
والکلام والمتكلمين والتصوف والتصوف ین یشرحون الاراء والذ اهب أو یترجمون 
للاشخاص والد ارس...»(۳) ثم یضیف: «ولولم یقیض الله لفلاسفة الاسلام جماعة من 
الستشرقین وقفوا علیهم بعض بحوثهم ودراساتهم» لأصبحنا الیوم ونحن لانعلم من 
آمرهم شیئاً يذكر"" . 

«الاستشراق» هنا لیس موضوعاً في قفص الاتهام. بل العکس إن التنویه 
بجهود رجاله يتعدى حدود «الوضوعية» و «الاعتراف بالجمیل». وإذن فما 
الداعي إلى اقتراح منهج جدید ومحاولة تطبیقه؟ 


يأتي الجواب لیقرر من جهة أن الفلسفة الاسلامیة» برغم كل جهود المستشرقين 
لم تدرس بعد الدراسة اللائقة بهاء لا من ناحية تاریخها ولانظریاتها ولا رجالهاء ولا تزال 
الحلقة الفقودة في تاريخ الفکر الانساني...»(" " وليلاحظ من چهة آخری أن دراسات 
المستشرقين على أهميتها هي : ل جملتها قد طال عليها العهد نوعاً وأضحت في حاجة إلى 
التعدیل والتجدید...ء(ٴ' 


ولكن كيف؟ هل نتابع طريق الستشرقین ام نشق ق لانفسنا طريقاً آخر؟.. ويأتي 
الجواب صريحاً وواضحاً: «نحن في حاجة ماسة إلى متابعة السیر و إتمام کشف تلك 
الحلقة المفقودة في تاريخ الفکر الإنساني وبذل الجهد في وضعها ي مكانها 
الطبيعي. وإذا كان المستشرقون قد اضطلعوا من ذلك بالعبء الأعظم حتى اليوم, 
فواجبنا أن نقف إلى جانبهم. إن لم نتقدمهم,(۳) 


لايتعلق الأمر إذن بالخروج عن سبيل المستشرقين ولا بالطموح إلى تجاوزهم» بل 
يتعلق الأمر أولا وأخبرا ب «متايعة السير», سيرهم سواء على صعيد تحقيق المخطوطات 
ونشرهاء أو على صعيد التأريخ للفلسفة الاسلامية ورجالهاء ولكن مع هذا الفارق, إذا 
كان علينا أن نقلدهم في توخي الدقة العلمية على الصعيد الأولء فإنه علينا أن نعتمد, 
على الصعيد الثاني كلا من «النهج التاريخي» و «النهج المقارن»: «المنهج التاريخي 
الذي يصعد بنا إلى الأصول الأولى.... وبواسطته يمكن استعادة الماضي وتكوين أجزائه 
البالية يعرض صورة منه تطابق الواقع ماأمكن» . و«المنهج القارن الذي يسمع بمقابلة 
الأشخاص والآراء وجهاً لوجه ويعين على كشف مابينها من شبه أوعلاقة»"), والهدف 
هو ماسبقت الإشارة إليه قبل. إنه إعادة بناء تاريخ الفلسفة الاسلامية بصورة تمكن 
من «إتمام كشف تلك الحلقة الفقودة في تاريخ الفكر الإنساني» حلقة «القرون الوسطى» 
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وذلك بابراز مكانة الفلسفة الاسلامية و «وضعها في مکانها الطبيعي من تلك الحلقة» 
وحينكذ ستصيح «الفلسفة العربية الإسلامية في الشرق تقایل الفلسفة اللاتينية في 
الغرب (....) ومن هاتين الفلسفتين -مضافاً إليهما الدراسات اليهوبية ‏ يتكون البحث 
النظري في القرون الوسطی». هذا من جهةء ومن جهة آخری «لابد أن نريط الفلسفة 
الإسلامية بالفلسفات القديمة والمتوسطة والحديثة كي تبرز في مكانها اللائق وتكتمل 
مراحل تاريخ الفكر الإنساني». 


ليس ثمة شك, إطلاقاً في حسن نوايا مؤلف «الفلسفة الاسلامیة: منهج وتطبيق» 
إزاء هذه الفلسفة. ولكن مع ذلك فان حسن النية لايكفي في هذا الجال بل لابد من نقد 
كل المفاهيم والتصورات التي جعلت تاريخ الفلسفة الحديث يحرم القلسفة الإسلامية 
من مکانها اللأئق»» وعلى رأس تلك المفاهيم والتصورات مفهوم «الفكر الانساني» .ذلك 
لان هذا الفهوم الحدیث. الذي صاغه الفکر الغربي تحکمه «الركزية الأوروبية» إذ 
القصود في الحقيقة هو الفکر الأوروبي منظوراً إليه کفکر للانسانية چمعاء. 
وبالتالي فوضع الفلسفة الاسلامية في «مكانها اللائق في تاريخ الفکر الانساني» بهذا 
الفهوم. يعني جعلها ترمّم وتكمّل تاريخ الفکر الأوروبي. 

تلك هي النتيجة النطقية» والعملية ایضاء لمشروع صاحبنا. ذلك أن وضع 
الفلسفة العربية في الشرق في مقابلة الفلسفة اللاتينية في الغرب لتشكل معهاء ومع 
الدراسات اليهودية. ماسماه صاحبنا «البحث النظري في القرون الوسطی» معناه 
توظيفها لتقوية خط الاستمرارية في تاريخ الفكر الغربي. معناه تدعيم الحلقة 
الأضعف في هذا الخط. حلقة القرون الوسطی, وهذا كله على حساب تاريخية الفلسفة 
العربیة الاسلامية» على حساب خصوصیتھا وأصالتهاء بل وعلى حساب تفوقها الكبير 
على الفلسفة اللاتينية في الغرب» التي لم تكن شيئاً مذكوراً بالقياس إليها .(") 

هكذا ينتهي بنا الأمر هنا كما انتهى بنا قبل مع مشروع صاحب «التمهيد» 
إلى عکس المطلوب. .. اما السبب فيرجع في نظرنا إلى أن المؤلفين المحترمين لم يكونا 
قد تحررا من هيمنة الرؤية الا ستشراقیة بل ريما لم يكونا على وعي كاف بطبيعتها 
ومكوناتها... إنهما لم ينطلقا من نقد الاستشراق, رؤية ومناهجء بل انطلقا من ردود 
فعل.. من الرد على بعض المطاعنء وهذا إن كان واجباً من الناحية الوطنية والقومية فهو 
لايكفي من الناحية العلمية . 


تب ۷ ۷ 


كانت الردود التی استعدن اها هنا سواء من صاحب «التمهید » آو من 


إذا صاحب «النهج وتطبیقه» قد مکنتنا من تجنب الإنشغال الباشر بدعاوی 


گر ود 


ومطاعن آصبحت الآن في ذمة التاریخء فإنها قد جعلتنا نتبین من جهة آخری لیس فقط 
هاجس البحث عن الاصالة الذي حرك تلك الردود. بل أيضاً الموقف الذي وقفه 
أصحابها من الاستشراق والستشرقین . 

لقد حرص رواد الدرس الفلسفي في الفکر العربي العاصر على التمییز بين «بعض 
الباحثين الفربیین» الذين طعنوا صراحة في الفکر العربي ولم يروا في الفلسفة 
الاسلامية سوی الفلسفة الپونانية مکتوبة بحروف عربية» من جهة وبين «المستشرقين» 
الذين «خدمواء التراث العربي ہما نشروه من مخطوطات وما کتبوه من آبحاث 
ودراسات. إن هذا يعني أن رواد الدرس الفلسفي في الفكر العربي الحدیث لم يكن قد 
تكون لديهم وعي كامل وصحيح عن طبيعة الرؤية الإستشراقية ولا عن مكوناتها 
الأيديولوجية والنهجية» بل العکس من ذلك لقد كان وزج الذي كانوا يطمحون إلى 
تحقيقه؛ من خلال مایقترحونه من «مناهج» هو النموذ ج الاستشراقي ذ اته, هذا النموذج 
الذي لم یکونوا يرون فيه الا «النظرة التاريخية» و «النهج العلمي»» وبعبارة آخری لقد 
نعاملوا مع الرؤية الاستشراقية من «الخارج» ولم پهتموا بمحدد ات هذه الرؤية 
ومکوناتها الد اخلية. 

ولسنا نقصد هذا تلك العلاقة الصريحة حيذاً. والخفية حيناً آخر, بين 
الظاهرة الاستشراقية والظاهرة الاستعماریة, ولا تلك الرواسب الدفينة التي كانت 
تسس بصورة أو بأخرى تلك المطاعن التي وجهت للاسلام والفكر العربي من طرف 
«بعض الباحثين الغربيين» والتي يعوب أصلها إلى الصراع التاريخي بين المسيحية 
والإسلام خلال القرون الوسطىء وإنما نقصد الشروط الموضوعية. التاريخية 
والنهچية» التي كانت توجه من الد اخل نظرة الأوروبيين إلى تاريخ الفلسفة خلال القن 
الماضي وبداية هذا القرن» وهي الحقبة ذاتها التي نشطت فیها الحركة الاستشرا 
وهم هنا أن ثم إلمامة سريعة بتلك الشروط قبل تحليل ثلاثة نماذج من 5 

ستشراقي للفلسفة الاسلامية یعکس کل منها منهجاً معيناً من الناهج الرئيسية 

ا الادپیات الاستشراقية . 

وحتى لانذهب بعيداًء في مقالة محدودة الحجم والدی» سنكتفي بالرجوع إلى 
كتاب واحد كان المرجع الأساسي والرئيسي الذي استلهم منه - فيما يبدى ‏ کل من 
صاحب د التمهید» وصاحب «النهج وتطبیقه» مشروعهما. إنه کتاب «تاریح الفلسقة» 
لامیل برهيةء استاذ الفلسفة الشهیر في جامعة السوربون بباریس في الثلائینات 
والأربعينات من هذاالقرن . 


۳١٣۰ بت‎ 


خصص آمیل برهية مدخل کتابه الذي يقع في سبعة مجلد ات لتحلیل الظروف 
الفكرية العامة التي نشا فیها ذلك النوع من البحث الذي یسمی الآن ب «تاریخ 
الفلسفة» والتي عرفتها آوروبا في القرن الماضي خاصة. لقد حصر برهية القضایا 
المنهجية والشاکل الفكرية التي أثيرت خلال القرن الاضي - في آوروبا حول موضوع 
التاریخ للفلسقة. في ثلاث نقاط رئيسية شش 
© الأولى : تتعلق بتعیین البد ایات والحدود : بدایات التفکیر الفلسفی وحدود موطنه: 
«أبد أت الفلسفة 5 القرن السادس -قبل الميلاد في الدن الأيونية كما هومسلم 
به منذ أرسطى آم أن لها أصولا أوغل في القدم» سواء في بلاد اليونان أو في البلدان 
الشرقية. ثم أينبغي على مؤرخ الفلسفة ‏ آیمکنه ويجب عليه في الوقت ذاته - 
الوقوف عند تتبع تطور الفلسفة في اليونان وفي البلدان التي ترجع حضارتها إلى 
أصول يونانية -رومانية» أم أن عليه أن يوسع نظرته لتشمل الحضارات الشرقية». 
© اما النقطة الثانية : فتتعلق بمدى ماللفلسفة من استقلال عن بقية العلوم 
الأخرى: «إلى أي مدى وبأي مقدار يتوفر الفكر الفلسفي على تطور ذاتي مستقل 
يكفي ليجعل منه موضوعاً لتاريخ متميز عن تاريخ الفنون الفكرية الأخرى؟ آلیس 
مرتبطاً ارتباطاً وثیقاً کل من العلوم والفن والدين والحياة السياسية بصورة يصعب 
معها اتخاذ النظريات الفلسفية موضوعاً لبحث مستقل؟ 
© وأما النقطة الثالثة والأخيرة : فتتعلق بمسالة «التقدم» في الفلسفة: «هل يمكن 
الحديث عن نمو مطرد أي عن تقدم في الفلسفة, آم أن الفكر البشري يمتلك منذ 
البداية. جميع الحلول الممكنة للمشاكل التي يطرحهاء وأنه بالتاليء لايعمل إلا على 
تکرارنفسه بصورة أبدية وأن المنظومات الفلسفية من جهة آخری يحل بعضها 
محل بعض بصورة ترجع إلى مجرد الصدفة والاتقان»!”") 


مايهمنا نحن الآن من هذه الأسئلة التي كان يطرحها على أنفسهم آولئك الذين 
انصرفوا بتفكيرهم إلى البحث في الكيفية التي ينبغي أن يكتب عليها تاريخ الفلسفةء من 
الفکرین الأوروبيين خلال القرن الماضي ويدايات هذا القرن» ليس جانبها «العلمي» أو 
«النهجی» بل مايهمنا اساساً هو الخلفيات التي كانت تحركهم والإطار العام الذي كانوا 
يفكرون داخله, نقصد بذلك رغبتهم ف إعادة بناء الفكر الفلسفي الأوروبي بصورة 
تحقق له «الوحدة والاستمرارية» من جهة وتجعل منه من جهة أخرى دالتاریخ العام» 
للفلسفة كلها. وهذا وذ اك ماحاول الأستاذ برهية نفسه أن يحققه في کتابه . 

وھکذا فعلى الرغم من اعترافه في مدخل كتابه باسبقية بلدان الشرق الادنی 
«مصر وبلاد مابين النهرين» في مجالات التفكير الديني والعلمي وحتى الفلسفي» فانه 


— ۷ 


ينطلق في الفصل الأول من کتابه من فلاسفة اليونان الأولين «فلاسفة ماقبل سقراطء 
باعتبار أن الفلسفة كما يقول «ولدت في القرن السادس - قبل الیلاد - في بلد ان آيونية, 
وفي الدن الساحلية التى كانت حینذاك مدناً تجارية غنیة»(۲ . ومن هناء من الدن 
الايونية اليونانية «نبع» نهر الفلسفة لیشق طريقه إلى آثینا ثم منها إلى رومة لینتشر بعد 
ذلك في آوروبا المسيحية خلال القرون السوسطی وفي آوروبا الحديثة إلى يومنا هذا. 
وخلال هذه المسيرة «التاريخية» الطويلة يحرص الأستاذ برهية على إبراز «الوحدة 
والاستمرارية» في تاريخ الفكر الفلسفي في آوروباء متوجاً بذلك جهود الذين سبقوه في 
هذا الميدان منذ القرن الثامن عشر. وكما يقول هونفسه: «لقد عمل مفكرو القرن الثامن 
عشرء إذنء على إدخال الوحدة والاستمرارية في تاريخ الفلسفة» ومن ثم فان كل القسم 
الأول من القرن التاسع عشركان مسرحاً لجهود استهدف تشييد البناء الذي لم يكن 
قد تعدى العمل فيه من قبل مرحلة رسم المعالم العامة»". إنه «بناء» تاريخ الفلسفة في 
آوروبا الذي هدف برهية إلى تقديم صورة عنه أكثر تماسكاً وانسجاماً . 


هذا من جهة ومن جهة أخرى فإن «تاريخ الفلسفة» هذا الذي «تحققت فیه» أو 
«حققت له الوحدة والاستمرارية هو وحد ۵ التاریخ «العاح» والرسمي للفلسفة. آما 
ماعداه قهوامش إن حظیت ببعض الاعتراف فليس بوصفها جزءاً مقوماً لهذا التاريخ 
دالعامء بل بوصفها مبرکاء أشبه ب «البحر الميت» معزولة ومفصولة عن «النهر الخالد» 
التدفق من بلاد اليوئان, وإذلك لم تجد مكاناً لها في الجلدات السبعة التي خصصها 
برهية لهذا «النهر الخالد» نهر الفلسفة اليونانية - الاوروبية. وإنما اضیف بعضها 
کملاحق صدر منها فیما تعلم ملحقان: واحد خاص ب «الفلسفة في الشرق» کتبه بول 
ماسون آوریسیل۳7 والآخر خاص ب «الفلسفة البيزنطية» کتبه بازیل طاطالیس .۲*۱ أما 
الفلسفة في الاسلام فلم تحظ في مشروع برهية یملحق خاص و |نما وردت الاشارة 
إليها في سياق الكلام عن انتقال الفلسفة اليونانية إلى أورويا. وإذا كانت هناك 
إشارة خاصة إلى «الرشدية اللاتينية» فإن ابن رشد العربي الاسلامي لایحظی باي 
اهتمام يستحق الذكر. 


يتعلق الأمر اذن بتاريخ للفلسفة مبني ج جملة وتفصيلا على المركزية الأوروبية في 
أضيق صورهاء إنه تاريخ للفلسفة في أورويا من العصر الهيليني إلى العصر الحديث 
ينصب تنصيياً على أنه التاريخ «العام» للفلسفة متجاهلا ليس فقط الفلسفة في الإسلام 
التي احتلت لمدة أربعة قرون مكاناً بارزاً في الثقافة العربية الإسلامية التي كانت 
ثقافة العالم قي عصرها. بل ومتجاهلا كذلك الفلسفة التي ازدهرت قبل الإسلام في 
البلدان التي ستصبح عربية اسلامية كمصر وسورية والعراق (مدرسة 
الإسكندرية والمدارس السريانية... إلخ) . 


س ۳۱۸ 


في إطار هذه المركزية الأوروبية الفرطة تمت. إذنء عملية |عادة بناء تاريخ 
الفلسفة الأوروبية الذي آصبح بقدم على أنه تاريخ الفلسفة «العام» أو التاريخ العالي 
للفلسفة. نعم لم يكن مقرخو الفلسفة في أوروياء سواء في القرنین الماضيين أو في القرن 
الحالي يصدرون عن فلسفة واحدة في التفكير أى يستندون إلى منهج واحد . ولكن تنوع 
رؤاهم الفلسفية ومناهجهم واختلافها لم يكن أبداً خارج الاطار الذي كانوا يتحركون 
داخله والذي كانوا يعملون جميعاً على تقويته وتعزیزہء إطار المركزية الأوروبية . 

وهكذا فإذا كان المنهج التاريخي الذي كان هدفه الأساسي هو بناء «الوحدة 
والاستمرارية» في تاريخ الفكر الأوروبي عامةء صادراً في ذلك بصورة صريحة أو ضمنية 
عن فكرة «التقدم» التي بلغت أوجها عند هيجل الذي لم يتردد في التأكيد على أن «تاريخ 
الفلسفة يكشف بجلاء من خلال مختلف الفلسفات التى تظهرء أنه ليست هناك إلا 
فلسفۂ واحدة على درجات متفاوتة من النمو وأن المبادىء الخاصة التى ترتكز عليها 
منظومة قلسفية معينة ليست هي الأخرى سوى فروع للكيان الواحد نفسه . والفلسفة 
التي تكون آخرمن وصل (في کل عصر) هي نتيجة لكل الفلسفات التي سبقتها ويجب 
أن تحتوي على البادیء التي قامت عليها هذه الفلسفات»(۳ إذا كان هذا المنهج 
التاريخي يمارس بصراحة إمبريالية على التاریخ. يبرز مايريد ويقمع مالایرید. فان 
الناهج الاخری التي تختلف معه, آو قامت كرد فعل ضده, لم تكن تمس ابد الاطار 
الذي قام هذا المنهج من أجل تشييده وتقوية ء إطار الركزية الأوروبية بوصفها مرجعاً 
لكل شيء يقع خارج أورويا . 


وھکذاء فالنهج الفيلولوجي الذي نشط اصحابه نشاطاً كبيراً في النصف 
الشاني من القرن الماضيء في مجال تحقيق النصوص ونقدها والكشف عما كان 
مغموراً منها ‏ سواء النصوص اليونانية واللاتينية أو غيرها -مما كانت نتيجة ظهور 
معطيات جديدة تفرض تعديل الرژی «الشمولية» آو التخلي عنھا نهائياً وتبني النظرة 
الفيلولوجية التجزينية التي تجتهد في رد كل فكرة إلى «أصل» سابقء إن هذا المنهج لم 
يكن هو الآخر يبحث عن أصول للنظریات الفلسفیة الأوروبية خارج إطار المركزية 
الأوروبية. لقد كان المجال الوحيد الذي كان يبحث فيه الفيلولوجيون عن أصول للأفكار 
التي يقول بها فلاسفة آوروبا هو الجال الأوروبي ذاته؛ ولم يحدث قط أن اعترفوا 
بأصل غير أوروبي لاية فلسفة أو فكرة بها فيلسوف أوروبي . 

أما المنهج «الفردي» أو «الذاتي» الذي يرفض أصحابه في آن واحد «الشمولية» 
التي يقررها المنهج التاريخي والنظرة التجزيئية التي يكرسها المنهج الفيلولوجيء 
ويدعون إلى التعامل مع كل فیلسوف على حدة» بوصفه مفكراً مبدعاً خلاقاًء ولیس تعبيراً 
عن وسط اجتماعي ولا عن لحظة تاريخية."' فإنهم لم يكونوا يفكرون إلا في الفلاسفة 


#801 


الذين ينتظمهم تاريخ الفلسفة الأوروبي النزعة آمتال آفلاطون ودیکارت وباسکال 
وکانط.. إلخ . 

هذه الناهج الثلائة التي تقاسمت مؤرخي الفلسقة في آوروبا طوال القرن الماضي 
والعقود الأولى من هذا القرن هي ذاتها الناهج التي تقاسمت الستشرقین: فكان منهم 
صاحب النظرة «الشمولية» الذي یعتمد النهج التاريخي. وکان منهم صاحب النظرة 
التجزيئية التحمس للمنهج الفيلولوجي, وكان منهم صاحب النظرة الذاتية الذي 
«یته اطف» مع الفیلسوف وتجربته الفلسفية. ولکنهم ظلوا في جمیم الأحوال مرتبطین 
بالاطارذاته الذي کانوا یعملون د اخله هم وزملاهم مؤرخو الفلسفة: یفکرون بوحي 
من معطیاته, من حاجاته وإنجازاته؛ وبالتالي يربطون كل شيء به. وهكذا فالستشرق 
صاحب المنهج التاريخي يفكر «شمولياً» في الفاسفة الاسلامية» لابوصفها خا من 
كيان ثقافي عام هو الثقافة العربية الإسلامية, بل 9< محرقا أن فاا 
ل «الفلسفة اليونانية». أما المستشرق المغرم بالمنهج الفيلولوجي فهو على الرغم من 
اختلافه مع زميله «الشمولي» النظرة. داخل الإطار الأوروبي, فهو يتفق معه 
خارجه. لانه عندما يتجه إلى الفلسفة الإسلامية بنظرته التجزيئية لايعمل على رد 
أجزاتها إلى آصول تقع داخلهاء أو على الاقل مقروءة بتوجیه من همومها الخاصة, 
بل هو یجتهد کل الاجتهاد إلى رد تلك الاجزاء إلى «أصول» بونانية. آي آوروبية 
الشيء الذي يعني الساهمة, ولوبطريقة غبر مباشرة, في العملية نفسهاء عملية 
خدمة دالٹھر الخالد» بتعميق مجراه وصيانة ضفافه, نهر الفكر الأوربي الذي نبع آول 
مرة في بلاد الیوتان وظل دة يشق طريقه غرباً إلى أورويا الحديثة . وأما المستشرق صاحب 
المنهج الذاتي فإنه على الرغم من إعلان تمرده على التاريخ المبني على فكرة التقدم. 
وادعائه تعاطفه مع الأشخاص وتجاربهم حتى ولو كانوا يقعون خارج الثقافة 
الأوروبیةء کالحلاج مثلا الذي حاول ماسينيون تقمص تجريته الصوفية. فانه يظل مع 
ذلك موجهاً من داخل ذات الإطار مشدوداً إليه غير قادر ولا راغب أبداً في الخروج منه 
أو القطيعة معه. إنه إذ يتمرد على حاضر هذا الاطار - الأوروبي - يتمسك بماضيه 
فيعيشه رومانسیاً عبر تجربة هذه الشخصية أو تلك من الشخصيات الروحانية في 
الثقافة العربية الإسلامية التي يجد فيها تعويضاً عن الروحانية التي افتقدتها الثقافة 
الآوروبية المغساصيرة 5. وقد يذهب إلى أبعد من ذلك فيطالب باستعادة روحاتية الغرب مما 
لدی الشرق . 

لنقدم نموذجاً عن کل واحد من هذه الأصناف الثلائة. 


سا ا 


کتاب الستشرق الألاني دیبور 80۲ 09 ل.آ «تاريخ الفلسفة في الاسلام»!") 
ں۶ اول کتاب بورغ للفلسفة الاسلامية ککل. یکتبه مستشرق. وقد آشار مؤلفه 
إلى ذلك في مستهل مقدمة الکتاب حيث یقول : «هذه آول محاولة لبیان تاريخ الفلسفة 
الاسلامية في جملتهاء بعد أن وضع الاستاذ مونك في ذلك مختصره الجید. فیمکن أن 
يعد كتابي هذا بدءاً جدیداً لا إتعاماً لما سبقه من مولفات». بالفعل, فکتاب مونك .5 
Mu)‏ «آمشاج في الفلسفة اليهودية والعربية»“" الصادر بباریس عام ۰۱۸۰۹ هو 
كما يدل عليه عنوانه مجموعة من الأبحاث تتناول آراء الفلاسفة الیهود الأندلسیین 
وبعض الفلاسفة السلمین. وعلی الرغم من آهمية هذا الکتاب إذ مازال من الراجع 
الأساسية في موضوعه؛ فإنه لايقدم تاریخاً للفلسفة في الاسلام ککل, بل یبقی مثلہء مثل 
دراسات الستشرقین السابقین لدیبور» مجموعة آبحاث مستقلة. وبما أن کتاب دیبور 
صدر في أول هذا القرن قبل أن يبدأ التألیف العربي الحدیث في الفلسفة الاسلامية 
فانه دون منازع» آول کتاب یؤرخ لهذه الفلسفة على الطريقة الحدیثة( ۲" . ومن هنا 
الأهمية الخاصة التي یکتسبها هذا الکتاب بالنسبة للمؤلفين العرب» خاصة بعد ترجمته 
إلى العربية. إذ سیغدو لیس فقط آحد الراجع الاساسية العتمد علیها بل أيضاً وهذا 
آهم» سیصبح النموذج والقدوة. وإذا آضفنا إلى ذلك محاولته تتبع منازع التفکیر 
الفلسفي والعلمي في الاسلام منذ نشاته إلى ابن خلدون. ثم اعتماده الطريقة 
التركيبية القائمة على الترکیز وتقدیم تصورات وأحكام عامة؛ آدرکنا سر الشهرة التي 
نالها هذا الكتاب» ومازال يحظى بها إلى الیوم. لدی الشتغلین بالفلسفة في الساحة 
الفكرية العريية المعاصرة... ‏ لنلق نظرة موجزة. ولکن فاحصة ونقدية على هذا الکتاب 
القدیم الذي مازال «جدید ا» ولنبد ا ببنیته العامة. 

بتألف الکناب من سبعة أبواب : الأول عبارة عن مدخل من ثلاث فقرات 
a‏ تناول فیها المؤلف مایمکن اعتباره بمثابة الکونات الرئيسية للتفكير الفلسفي 
والعلمي في الاسلام : 
١‏ - مسرح الحوادث: الدولة العربية الاسلامية منذ قيامها حتى سقوط الخلافة. 
۲ - الحكمة الشرقیة: النظر العقلي عند السامیین. الديانة الفارسية. الحکمة 


الهندية. 
۳ العلم اليوناني: الدارس السريانية التراجم العربية. الکتب النحولة على 
ارسطو.. 


رئيسية تتناول: علوم اللغة والفقه. وعلم الکلامء والأدب والتاریخ. 


بت ۳۲۱ 


يأتى بعد ذلك الباب الثالث بعنوان «الفلسفة الفيثاغورية» ویتآلف من فقرتبن 
رئيسيتين تتناول الأولى علوم الریاضیات والطبيعة والطب بينما تتناول الثانية فکر 
إخوان الصفا. 

أما الباب الرايع فموضوعه: «الفلاسقة الآخذون بمذهب أرسطو متا تأثرا 
بالأفلاطونية الجديدة بالشرق» ویشتمل على خمس فقرات رئيسية تتناول على ۳ 
فلسفة الكندي والفارابی وابن مسکویه وابن سينا وابن الهيثم. 

أما الباب الخامس وعنوانه «نهاية الفلسفة بالشرق» فیتالف من فقرتين 
رئیستین خصصت الأول للغزالي والثانية ك «أصحاب الختصرات الجامعة». 


ويأتي الباب السایع خاصا ب «الفلسفة في المغرب» ویضم أربع فقرات رئيسية 
تتناول الأولى بواكر الفلسفة في الاندلس والثلات الباقيات تتناول بالترتيب اين باحة 
وابن طفیل واہن رشد وخر يأتي الياب السابع عبارة عن خاتمة من فقرتین رئیسیتین: 
الأول خاصة بابن خلدون والكائية بعنوان «العرب والفلسفة النصرانية ى القرون 
الوسطی»» وبذلك ينتهي الکتاب. 

لاشك أن الاتطباع الأول الذي يرجه في نفس القاریء هذا الظهر الخارجي 
لبنية الكتاب سيكون إنطباعاً ايجابياً تماما فالکتاب ینطلق من «مصادر» الفکر 
الفلسفي والعلمي في الاسلامء الذاتية منها والأجنبية: ليتناول بعد ذلك فروعه ومساراته 
داخل الثقافة العربية الاسلامية إلى سقوط الأندلس وانتقال الفلسفة والعلوم العربية 
إلى أوروياء فهو من هذه الناحية يبدو وكأنه يريد بناء تاريخ «خاص» للفلسفة في الإسلام 
على غرار تاريخ الفلسفة «العام» كما شيده مؤرخى الفلسفة في آوروبا في النصف الثاني 

من القرن الماضي؛ د مطبقا «المنهج التاريخي» ذاتهء إن لم يكن بصورة «تامة» فيمكن 

القول انه فعل ذلك ب «قدر الامکان» ۱ 

غير أن هذا الانطیاع الايجايي سيصيبه کثبر من التشویش. , وقد ینقلب إلى 
عكسه تماما عندما يبدأ القارىء في فحص مضمون الكتاب وينيته الداخلية على ضوء 
ماقلناه قبل عن طبيعة الرؤية الاستشراقية ومكوناتها الخاصة. بل إننا نصطدم., أكثر 
من ذلك, بذات المطاعن والاتهامات التي وجهها «بعض الباحثين الغربين» ‏ حسب 
تعبير الشيخ مصطفی عبد الرازق ‏ من أمثال رينان وجوتييه إلى العقل العربي 


والفلسفة الاسلامية . 
لنذكر هذه المطاعن والاتهامات كما سجلها ديبور بقلمه لنرى بعد ذلك مايترتب 
عليها من نتائج تكشف عن حقيقة تفكيره واتجاه رؤيته. 


— ۲ 


یقول دیبور في الدخل الذي خصصه ل «مصادر» الفکر الفلسفي في الاسلام: 
«لم تكن للعقل السامي قبل اتصاله بالفلسفة اليونانية ثمرات ف الفلسفة وراء 
الأحاجي والأمثال الحكمية. وکان هذا التفکیر السامی يقوم على نظرات في شوّون 
الطبيعة متفرقة لارابط بینها ویقوم بوجه خاص على التظر في حياة الانسان ومصيره. وإذا 
عرض للعقل السامي مایعجز عن إدراكه لم يشق عليه أن پرده إلى رادة الله التي 
لايعجزها شيء والتي لاندرك مد اها ولا آسرارها...» (ص ۱۳) . يتبنى ديبور إذن, من 
دون تردد ولا موارية نظرية رینان بكل ماتحمله من مضامين عنصرية» وبالتالي فالحكم 
على الفلسفة العربیة الاسلامیة حكم مسبق: ذلك لأنه مادامت تنتمي إلى شعب من 
«الجنس السامي» فهي لاہمکن أن تكون أصيلة ولا أن تشتمل على عناصر جديدة. 
لان «الأصالة» و «الجدة» في الفكر والفلسفة مقصورتان على «الجنس الآري» وحده. 

هذا الحكم المسبق الذي تتضمنه الفقرة السابقة یاتی صریحاً واضحا عندما 
ينصرف الحديث مباشرة إلى «الفلسفة في الإسلام» حيث نقرأ دوظلت الفلسفة الاسلامية 
على الدوام فلسفة انتخابية عمادها الاقتباس مما ترجم من كتب الاغریقء ومجرى 
تاريخها أدنى أن يكون فهماً وتشرباً لمعارف السابقین, لا ابتكاراً ولم تتميزتميزاً یذکر 
عن الفلسفة التي سبقتهاء لابافتتاح مشكلات جديدة, ولا هي استقلت بجديد فیما 
حاولته من معالجة السائل القديمة, فلا نجد لها في عالم الفكر خطوات جديدة 
تستحق أن تسجلها لها». 

وإذا كان الأمر كذلك قلماذا الاهتمام بهاء ولاذا كل هذا العناء الذي يتكبده 
«المستشرق» في سبيل الاطلاع عليها ثم الكتابة فيها بلغته وداخل ثقافته؟ 


ويأتي الجواب صريحاً . يقول ديبور: «ومع هذا فشان الفلسقة الإسلامية, من 
الوجهة التاريخية, أكبر كثيراً من مجرد الوساطة بين الفلسفة القديمة ويين الفلسفة 
المسيحية في القرون الوسطىء وان تتبع دخول أفكار اليونان وامتزاجها في مدنية الشرق 
الكثيرة العناص هو من الناحية التاريخية جدير أن يشوق الباحثين على نحو خاص به 
ولاسيما اذا تناسينا الفلسفة اليونانية ولم ندقق في مقارنة الفلسفة الاسلامية بھاء ثم 
يضيف أيضاً : «ولهذ! البحث شأن عظيم إذ یتیع لنا فرصةلمقارنة المدنية 
الإسلامية بغيرها من المدنیات. والفلسفة ظاهرة فريدة مستقلة نشأت في بلاد اليونان 
حتى لقد يعدها الإنسان غير خاضعة للظروف العامة التي نشأت فيها المدنيات وبحيث 
لايمكن تعليل ظهورها بأسباب خارجة عنها». ويضيف كذلك: «ولتاريخ الإسلام شأن 
أيضاء لأنه يرينا أول محاولة للتغذي بثمرات الفكر اليوناني تغذياً آبعد مدى 
وأوسع حریة مما كان عليه الأمر في نشأة علوم العقائد عند النصارى الأولين. وإذا 


بت ۳۲۳ 


(حطنا علما بالظروف التی آتاحت تلك المحاولة استطعنا أن نصل بطريق القیاس إلى 
نتائج متعلقة بدخول العلوم اليونانية من طريق العرب إلى النصاری في القرون الوسطی, 
ويجب أن نکون في هذا القیاس على حذر ویجب آلا نفرط في آمره الآن على الاقل. ثم إن 
معرفتنا بتلك الظروف ریما آفادتنا بعض العلم بالعوامل التي بتأثيرها تنشا الفلسفة في 
الجملة». (ص ۵۰ )0١-‏ 
واضح إذاً إن الهدف, هدف دیپور وزملائه الستشرقین من دراسة الفلسفة 
الاسلامية, لیس البحث فیها عن عناصر أصيلة ولا عن لون آخرمن الفکر الانساني... 
كلا إن «التاريخ» لها لیس لذاتها ولا حتی بوصفها «واسطة» بين الفلسفة اليونانية 
والقلسفة الاوروبية في القرون الوسطىء بل إن مایهم الستشرق منها «أكبر کثیراء 
بالنسبة لا يشغل اهتمامه: إنه العمل على تكملة وتتمیم تاریخ «النهر الخالد»» نهر 
الفلسفة في آوروبا. وهكذا فالفلسفة الاسلامية تمکن - الباحثين الغربيين ‏ من ثلاثة 
أمور أساسية بالنسبة لمشاكلهم الفكرية: 
© هي تمكنهم من «تتبع دخول أفكار اليونان في مدنية الشرق..» الشيء الذي يعني 
مواصلة التأريخ للفلسفة اليونانية. 
© وهي تمكنهم من مقارنة المدنية الإسلامية بالدنية الیونانیة, مقارنة ترمي إلى 
بیان أن الفلسفة لم تظهر في المدنية الإسلامية من داخلها وإنما نقلت إليهاء 
وبالتالي البرهنة على أن الفلسفة «ظاهرة فريدة» خاصة باليونان «لايمكن تعليل 
ظهورها بأسباب خارجة عنها», وبالتالي فهي لاتدين بشيء للحضارات القديمة 
كالحضارة العصرية والحضارة البابلية مثلما أنها لاتدين بشيء للحضارة العربية. 
© ودراسة الفلسفة الاسلامية تمكن الباحث الغربي ثالثاً من التعرف على «أول 
محاولة للتغذي بثمرات الفكر اليوناني...» من جهة ومن الوصول كذلك «بطريق 
القياس إلى نتائج متعلقة بدخول العلوم اليونانية من طریق العرب إلى النصارى في 
القرون الوسطى» مع التأكيد على ضرورة «التحفظه في هذا «القياس» وعدم «الإفراط 
فيه» الشيء الذي يعني بالعربي الفصيح التحفظ حتى من أهمية الدور الذي قد 
تكون الفلسفة الإسلامية قد قامت به ك «واسطة». 
هل نحتاج بعد كل هذا الوضوح إلى تعليق؟ لنكتف بالتذكير بما سبق أن قلناه 
قبل عن طبيعة الرؤية الاستشراقية في الفلسفة وأنها تصدر عن «المركزية 
الأوروبية» وتعمل على تعزیزها وتكريسها. إن الهدف عند ديبور كما عند غيره من 
المستشرقين ليس فهم الفلسفة الاسلامية لذاتهاء بل استكمال فهمهم للفلسفة 
اليونائية وللفكر الأوروبي عامة. والنموذجان التالیان يؤكدان هذه الحقيقة من 
جوانب أخرى. 
0۷ا بت 


لنا کتاب الدکتور بینس ۳065 5 «مذهب الذرة عند السلمین وعلاقته 
بمذاهب الیونان والهنود»( الذي صدر في الثلائینات من هذا القرن 
مالا نودجي عن تطبيق المنهج الفيلولوجي في الدراسات الاسلامية من طرف 
المستشرقين. فهو من جهة يعتمد في بناء الموضوع على النصوص التي يحاول جاهداً 
جمعها من جميع المصادر المتوفرة وهو من جهة أخرى يركز على جزئيات الموضوع إذا 
وجدها جاهزة أو يعمل على تجزئة الوضوع إلى أجزاء إن كان فيه ترکیب» ثم يبحث لكل 
جزء عن «اصل» مقطوع به أو محتمل في هذه الثقافة أو تلك من الثقافات السابقة على 
الاسلامء ثم أخيراً. عندما يحين وقت استخلاص النتيجة العامة يتوقف أو يتردد خوفاً 
من أن تكون هناك نصوص لم تكتشف يعد قد لاتؤيد الحكم الذي يمكن اصداره. إن 
صاحب المنهج الفيلولوجي لاينتهي الى نتيجة نهائية صريحة بل يترك الباب مفتوحا... 

قد يبدو من الناحية «العلمية» أن هذا المنهج منهج سليم لأنه «شديد الاحتیاطه 
لايستسلم للتخمينات ولا للفرضيات... ولكن هذه «المزاياء لاتلبث أن تتوارى أمام 
المساوىء المترتبة عنھاء هذا فضلا عن أن للمنھج الفيلولوجي عند المستشرقين خلفية 
أيديولوجية -خاصة, لنؤكد أولا أن النظرة التجزيئية التي يصدر عنها ويعتمدها هذا 
المنهج تمارس عدواناً خطيراً على النصوص وبالتالي على فكر صاحب النص وذلك 
عندما تفتته وتقتل الحياة في سياقه وتنتزع منه ماتريد لتلقى بالباقي في سلة المهملات, 
سا حرص :هد المج عل زد كل فكرة إل «اضلء شابق عليها فت كبا لأحظلنا 
سابقاً. الصدور عن فكرة مسبقة, بل عن حكم عام مسبق قوامه إنكار قدرة المفكر على 
الإبداع والإتيان بجديد لأنه مادام الابداع لايكون من الصفر فكل مایعتبر جديدا 
يمكن إرجاعه إلى أصول قديمة. وإذا كان المنهج الفيلولوجي يطمس جوانب الإبداع 
والخلق في المنظومات الفكرية عندما يحصر نطاق بحثه داخل ثقافة معينة كالثقافة 
الأوروبية مثلا فإنه يبقى مع ذلك الابداع قائما داخل هذه الثقافة ولدى من یعتبرون 
«أصولا» للأفكار والأنساق المجزأة. ولكن عندما يتعدى الأمر ذلك إلى الخروج بالأفكار 
والانساق المجزأة من محيط الثقافة التي تنتمي اليها للبحث لها عن اصول خارج هذه 
الثقافة فان ذلك يعني إنكار الإبداع ليس فقط على الأشخاص, بل ايضاً على الثقافة 
التي ينتمون إليها. وهكذا ينتهي المنهج الفيلولوجي إلى حكم عام أكثر تعسفاً وعدوانية 
من أي منهج آخر. 

لننظر الآن على ضوء هذه المعطيات الى كتاب بينس الذي يكشف عنوانه عن 
مضمونه وغايته: «مذهب الذرة عند علماء المسلمين وعلاقته بمذاهب اليونان 
والهنود». إن الأمر يتعلق إذن لاببحث يتناول نظرية علماء الكلام المسلمين في الجوهر 
الفرد كما هي داخل الثقافة الاسلامية. أي بوصفها نظرية تستقي معناها ود لالتها من 


يقدم 


۳۲۵ 


الكل الذي تنتمي الیه, وهو علم الکلام» في ذات الوقت التي تؤدي داخله وظيفة معينة, 
بل يتعلق الأمر ببحث هدفه الأول والأخير «الكشف» عن الأصول اليونانية أو الهندية 
لجملة الآراء التي أدلى بها علماء الکلام والفلاسفة حول موضوع «الذرة». ومعنى هذا 
أن التفكير خلال البحث يتجه إلى خارج الثقافة العربية الاسلامية وليس إلى داخلها. 
وبعبارة أخرى إنه يريد أن يتعرف على ماهو خارج عنها وليس على ماهو داخل فيها . 


يتألف كتاب بينس من ثلاث فقرات رئيسية: 
١‏ مذهب الجوهر الفرد في علم الكلام 
۲ -مذهب الرازي في الجوهر الفرد ومصادره. 
۳ مصادر مذهب الجوهر الفرد في علم الکلام(۳) 

لاشك أن الانطباع الأول الذي يتركه کتاب بینس في نفس القاریء سیکون 
مشفوعاً بالتقدير وا لاعجاب لا بذله المؤلف من مجهود كبير لجمع العلومات من مصادر 
متعددة جلها مخطوطات لم تكن قد نشرت قبلء هذا إلى جانب ذلك العدد العدید من 
المقارنات والإحالات والهوامش مما يدل على اطلاع واسع ورغبة في الدقة العلمية. ولكن 
هذا الاتطباع سرعان مایأخذ ۹ التبخر بمجرد مایعود القارىء إلى الكتاب ليعيد قراءته ' 
بعين فاحصة ناقدة. ولعل أول مايمكن تسجيله في هذا الصدد هو أن ماهو حاضر فْ 
ذهن المؤلف ويتكرر باستمرار لیس فقط أسماء المفكرين المسلمين الذين ينقل عنهم. 
بل أيضا و بالدرجة الآولى آسماء المفكرين اليونان والهنود وبعبارة أخرى إن أفكار, 
المؤلفين المسلمين تقرأ هناء لابواسطة معطيات الثقافة العربية الاسلامية وهمومها 
وتطلعاتھاء بل بواسطة آفکار علماء الیونان والهنود 5 

آما الأطروحة الرئيسية.التي يريد الكتاب الدفاع عنها فهي ذات شقين: 
الآول هو التشكيك ف کون آراء التکلمین المسلمين في الجوھر الفرد ذات أصول 
يونانية أو ترجع إلى مذاهب تشكل امتدادا للفلسفة اليونانية, كما قال بذلك 
بريتزل!'*) والقول بدلا من ذلك بأنها أقرب إلى آراء الهنود في الذرة واکثر شبهاً بهاء 
ولاثبات هذه الدعوی عرض المؤلف بتفصيل لآراء الهنود في الموضوع. 
آما الشق الثاني من الأطروحة ذاتها فيتعلق بمصادر فلسفة الرازي وبكيفية 
خاصة نظریته ‏ الجزء الذي لايتجزا والتي يرجعها بینس دون تردد إلى افلاطون 
ودیمقریطس . 

قد يتساءل القارىء وما الفائدة من هذا وذاك؟ ماذا بفیدنا أن یکون هناك شبه 
قوى بين آراء المتكلمين المسلمين في الجوهر الفرد أو الذرة وبين آراء علماء الهنود في 


۷۹کت 


الموضوع نفسهء وآن یکون الرازي قد استقی آراءه من آفلاطون ودیمقریطس ؟ 
الواقع أن «الفائدة» هنا يجب أن ینظر إليها لا بالنسبة لنا نحن العرب الذین لم 
يكن خطاب بينس موجهاً لناء بل بالنسبة للفکر الأوروبي الذي كان يفكر بواسطته 
ومن أحله. إن «الفائدة» في هذه الحالة هيء كما رأينا عند دیبوں تتميم تاريخ الفكر 
الأوروبي بالتعرف على تأثير الفکر اليوناني هذا وهناك. وعلى تفوق العقل «الآري» على 
العقل «السامي». وهكذا یقرر بینس أن آراء المتكلمين المسلمين في الجوهر الفرد لايمكن 
أن تكون من إنتاج الثقافة الإسلامية وحدها وأن «استقلال مذهب الاسلاميين عن 
التأثر بغيره أمر بعيد الاحتمال جدأً». وإذا تقرر هذا وهو مصادرة على المطلوب - 
فإن الشبه بين آراء المسلمين وآراء الهنود يرجح أن تكون الثقافة الھندیةء ولیس 
الفلسفة اليونانية هي المنبع الذي استقى منه المسلمون آراءهم في هذا الوضوع . ذلك 
- وهذا تعلیل عجيب ‏ لأنه «لو أننا اعتبرنا هذا المذهب «مذهب الذرة عند المسلمين» كما 
اعتبره بريتزل» استمراراً لمذهب يوناني الأصل تطور واتخذ صورة آخری في القرون 
الأخيرة قبل الاسلام: لوجب علینا أيضاً أن نعيد النظر في استدلال علماء الهنديات من 
حيث إنهم يحاولون أن يثبتوا استقلال نشأة مذهب الهنود من غير تأثير أجنبي 
مستندين في ذلك إلى اختلافه عن مذهب الجزء القدیم عند اليونان» «ص -۱۲۱ء معنى 
هذا أن الرؤية الاستشراقية تقبل أن يكون للهنود مذهب مستقل قي الذرةء وی 
غیرهاء ولا تقبل أن يكون للعرب مثل هذا المذهب. هل يمكن أن نجد لهذا النوع من 
التحكم تفسيراً آخر غير التفسير الذي تمله النظرية إلى النظرية التي تصنف البشر إلى 


« آريين » و « ساميين » ؟ 


هذا عن «الفائدة» من إرجاع مذهب الجوهر القرد عند المتكلمين المسلمين إلى 
«أصل» هندي - آري. آما عن «الفائدة» من رجاع آراء الرازي الى افلاطون؛ وبالضبط 
الى ديمقريطس فيعبر عنها بينس كما يلي «...وعلى هذا فلقد كان الرازي متمسکاً عن 
شعور منه بما آثر عن آفلاطون ويحاول أن يعارض به آراء أرسطوء وكان هو أو سلقه 
يحاول أن يدخل فيه آراء أخرى خصوصاً للفلاسفة الذين تقدموا سقراط. على أننا لو 
أردنا أن نقدر القيمة الحقيقية لما يتضمنه مذهب الرازي ونعين مكانه في تاريخ 
العلم, لكان من أهم مايظهر لناء ناحية آخری وهي أن الرازي يبدو واحداً من 
الذين واصلوا حمل التراث المتصل بمذاهب الجوهر الفرد القديم «...» فيجب أن 
نعتبر الرازي منذ الآن علماً من أكبر الأعلام في تاريخ التراث الديمقريطي خلال مدة 
استمرت مايقرب من ألف عام كاد أن يكون هذا التراث فيها نسياً منسيا» دص ۷۳ - 
38 


بت ۳۳۷ مت 


محفظ التراث الديمقريطي» - وهو جزء من التراث اليوناني الأوروبي - تلك هي 
القيمة الحقيقية لذمپ الرازي في نظر «الباحث الغربي». وذلك هو «مكانه في تاريخ 
العلم».. الأورويي طبعاً. ۳ 

هل تحتاج بعد هذا الوضوح إلى مزيد بيان؟ 
لننتقل إلى النموذج الثالث والآخیر ولننظر كيف سيجتهد هو الآخر في خدمة الفكر 
الأوروبي... وتأكيد المركزية الأوروبية. 


عد جا كف 


. الاشارة إلى أن ديبور وصف كتابه «تاريخ الفلسفة في الإسلام» بأنه «أول 
گت محاولة لبيان تاريخ الفلسفة الاسلامية في جملتها». وقلنا آنذاك إن كتاب 
ديبور كان فعلا أول كتاب من نوعه ... وعلى الرغم من أن كتاب ديبور قد صدر في 
السنوات الأولى من هذا القرن وعلى الرغم من سلسلة الكتب التي تؤرخ للفلسفة 
الاسلامية ككل أو کاجزاء والتي توالت منذ ذلك التاريخ سواء بأقلام مؤلفين عرب أو 
بأقلام مستشرقين فإن هنري كوربان الذي أصدر عام ۱۹٦١‏ کتاباً بعنوان: «تاريخ 
لفسلة زق ر مقدست اللو : «ليس لنا سلف يمهد لنا 
الطريق في هذه الدراسة». هكذا يشعر هنري كوربان قارئه منذ السطر الأول من كتابه 
بان الأمر يتعلق بمشروع جديد للتاریخ ل «الفلسفة الإسلامية» مشروع حدد 
كوربان نفسه «اسمه وينيانه» في النقاط التالية: 


يستعيد مشكلة «التسمية» التي أثارها زملاؤه ا ؛ لیقرر أن عبارة 
«الفلسفة العربية» فق تقصى فلاسفة إسلاميين إيرانيين «کتبوا بالفارسیة حیناً 
وبالعربية الفصحى حیناً آخر». ويما أن هؤلاء قد ساهموا بقسط وافر في بناء 
«العالمية الروحية لمفهوم الاسلام». حسب تعبير كوربان» ويما أن مشروعه يتناول 
«الفلسفة الإسلامية التي ترتبط نهضتها وانتشارها الأساسي بالواقع الديني 
الروحي والتي إنما وجدت لتشهد على أن الإسلام لايعبر عن ذ آته بشكل تام وحاسم 
بالفقه وحد هد كما يشاع ذلك خطاءء فان الفلسفة موضوع البحث فلسفة «إسلامية» 
لیس فقط لان معظم رجالها لم يكونوا عرباً بل أيضاً ان موضوع البحث هو «العالية 
الروك تلاسلام», وستبین فیما بعد ماتعتية هذه العبارة ق تفکیر گهریان . 

© ومن جهة ثائية فان مشروع کوربان «لاسلف له» لأنه لايقتصر على المخطط 
«التقليدي» الذي تتبعه كتب تاريخ الفلسقة الذي لايهتم إلا بیعض الأسماء الكبيرة 
التي عرفتهم آوروبا ي'العصنون الوسطی بواسطةالترجمات اللاتينية والذين تنتهي 


بت ۳۷۲۸ سب 


قائمتهم بابن رشد الذي اعطی لأوروبا «الرشدية اللاتينية» .. بل إن «الشروع» 
یتجاوز هذا الخطط ویتعدی حدوده لینظر إلى «التأمل الفلسفي في الاسلام» في 
شمولیته وخط تطوره العام الذي لم یتوقف مع موت ابن رشد بل استمر «في الشرق 
ولاسیما في إيران» إلى آیامنا هذه ٩.‏ 

ومن جهة ثالثة فإن هذا المشروع الجديد لتاريخ «الفلسفة الإسلامية» لايتقيد كما 
يقول صاحبه, بالمفهوم التقليدي الشائع لكلمة «فلسفة» والذي تحدد تاريخيا بذلك 
دالتمییز الفيصل الواضح بين الفلسفة واللاهوت في الغرب» الذي یعود إلى القرون 
الوسطى الأوروبية والذي يقوم على الفصل بين ماهو ديني وماهو دنيوي حيث تمثل 
الفلسفة العقل «الدنياء ويمثل اللاهوت «الدين» الشيء الذي يرتبط ارتباطاً عضوياً 
بظاهرة الكنيسة. ويما أن الإسلام لم يعرف الكنيسة ولا هذا الفصل بين الديني 
والدنيوي فإن الفلسفة الإسلامية لم تكن تشكل «القابل للاهوت» بل كانت فلسفة 
ولاهوتاً في الوقت نفسه . وعلى الرقم من انها قد عرفت «أكثر من موقف صعب» في 
التوفيق بین العقل والدینء فإنه «حيثما استقر المقام بالتحقيق الفلسفي في الإسلام 
كان التفكير عندها منصباً على آمر أساسي هو النبوة والوحي النبوي وعلى المشاكل 
والواقف التفسيرية التي يتضمنها هذا الأمر الاساسي, وعندها تأخذ الفلسفة شكل 
فلسفة نبوية أو حكمة لدنية». ومن هنا يعطي هنري کوربان أهمية بالغة لا يسميه 
ب «الفلسفة النبوية عند الشيعة بشكليها الرئيسيين: الإمامية الاثني عشرية 
والاسماعيلية». 


إذا نحن آخذنا الأمور بظواهرها أمكن القول دون تردد أنْ هنري کوربان يمزق 
بمشروعه وبصورة علنية هم الدعائم التي قام عليها تاريخ الفلسفة في الغرب كما 


یتسرد بصراحة على مكونات الرؤية الاستشراقية. فهو من جهة يلتمس لمفهوم 


الفلسفة في الإسلام مضموناً من داخل الإسلام نفسه؛ وهو من جهة ثانية يركز على 


ماتنفرد به عن الفلسفة في الغرب. ہما في ذلك الفلسفة اليونانيةء كما أنه يجعل 


بدايتها مع قيام الاسلام وبالضبط مع «التأمل الروحي في القرآن» الذي يقول عنه إنه 


«مسترسل إلى يومنا هذا»... 


غير أن «أخذ الأمور بظواهرها» منهج يرفضه كوريان نفسه لأنه لايعبر عن 


الدوافع والأهداف الحقيقية. فلنبحث إذن في «باطن» الشروع. ولكن قبل ذلك لابد من 


التنويه بكون كوربان قد آبرز مايهمله «تاريخ الفلسفة الإسلامية» عادة» نقصد بذلك 
الفكر الشيعي والفلسفة الإشراقية. لقد أرخ كوربان فعلا لما درج على إهماله تاريخ 
الفلسفة الإسلامية الستنسخ من تاريخ الفلسفة في الغرب. 


بت ۳۲۹ س 


بعد هذا التنویه البدني نعود لننظر إلى مايؤوسس «باطن» مشروع کوربان 
مقتصرين على مناقشة مسالتین اثنتين 
تتعلق الأولى بالبنية الد اخلية للمشروع بينما تتعلق الثانية بدوافعه وتطلعاته. 
یخصوص النقطة الأولى يميز كوربان بين ثلاث حقب كبرى في «الفلسفة 
الاسلامية» كما يتصورها: 


© الأولى تمتد منذ ظهور الاسلام إلى وفاة ابن رشد . 

© والثانية تمتد على مدى القرون الثلاثة التي تسبق النهضة الصفوية في إيران . 

© بینما تمتد الثالثة : ابتداء من القرن السادس عشر مع «تقدم النهضة الصفوية 
تقدماً مدهشاً للفكر والمفكرين في إيران ... حتى أيامنا هذه» . 

الحقبة الأولى : معروفة وهي تضم الفرق الكلامية الإسلامية والفلاسفة والمتصوفة أما 

الحقبتان الثانية والثالثة فتشمل الفلسفة الإشراقية الإيرانية, بء من الس دی 


نحن لانطرح هنا هذا النوع من التحقیب للمناقشة, إذ يمكن تسويغه على كل حال 
ولكن السؤال الذي يفرض نفسه, ويتعلق بمسالة المنهج, هو: كيف تأتى لكوربان الربط 
بين الحقبة الأولى والحقبتين التاليتين ليجعل من الحقب جميعاً خطاً واحداً, أو على 
الأصح «دائرة واحدة» باعتبار أن صاحبنا لايؤمن بالتاريخ الخطي كما سنلاحظ بعد . 


ويأتي الجواب من کوربان نفسه واضحاً إذ يقول: «يعود الفضل في القسم الأول 
من هذه الدراسة «الحقبة الأولى» ... إلى عدد من مفکری الحقبتين الثانية والثالثة», 
ثم يضيف مباشرة: إذ كيف نوضح مابنية جوهر الفكر الشيعي كما تعرضه تعالیم الأئمة 
الشيعة خلال القرون الثلاثة الأولى للهجرة مثلاء دون أن نحسب حساب الفلاسفة 
الذين شرحوا هذه التعاليم فيما بعد»(" ومعنى هذا أن كوربان يقيم مشروعه كله على 
قراءة أو تأويل؛ تعاليم ائمة الشيعة في الحقبة الأولى بواسطة الفلسفة الإشراقية التي 
تشكل موضوع الحقبتين الثانية والثالثة. هذه القراءة ‏ التأویل, قراءة ماقبل بواسطة 
مابعد - هدفها جعل نقطة انطلاق الفلسفة الإسلامية ودائرة تحركها هو مايسميه 
کوربان ب «القلسفة النبوية». هذه الفلسفة التي يعلم الجمیع؛ وف مقدمتهم کوربان 
نفسه. آنها لم تتبلور إلا على يد الفلاسفة الاسماعیلیین وامتصوفة الإشراقيين. 
وهي فلسفة يعلم کوربان وغیره من موّرخي الادیان والفلسفات الدينية آنها ترجم في 
بنیتها واتجاهها ومضمونها العام إلى الفلسفة الدينية الهرمسية, فلسفة «العقل 
الستقیل, في الموروث الذي انتقل إلى الاسلام من العصر الهيلينستي.( إن 
هنري کوربان يفسر اذن بدایات الفکر الشيعي بنهاياته, فیجعل النهاية هي البداية 
ثم يعمم هذه النهاية - البداپة على الفكر الفلسفي في الاسلام فیچعله فكراً باطنياً على 


سب ۷۳۳۹ سب 


النمط الإسماعيلي خاصة: مما یجعل من «تاريخ الفلسقة الاسلامية» تاريخاً 
«للعرفان الشيعي»» بل تجليات لهذا العرفانء لان العرفان لايؤمن بالزمن والتاریخء لأن 
له زمنه الخاص. في هذه «التجليات» العرفانية المقروءة أوائلها بواسطة أواخرهاء 
يتقلص بطبيعة الحالء إلى درجة الصفر, تاريخ التيارات العقلانية في الإسلام 
بمختلف منازعها وبرجاتها. هكذا يتقلص حجم المعترئة «عشرصفحات مقایل ست 
وخمسين صفحة للشيعة الاثني عشرية وحجم الاشاعرة «ست عشرة صفحة بدلا من 
سبع وثلاثين صفحة للإسماعيلية» بینما يلخص الكندي في بضع فقرات صغيرة. آما 
الفارابي فیبرز فيه الجانب الإشراقي الصوفي كما يقتصر الحديث بخصوص ابن 
سينا على مشروع فلسفته الشرقية. وآما ابن رشد المعروف برفضه للعرفان وتمسكه 
الشديد بالعقلانية فيؤول قوله ب «الباطن» و «الظاهر» تأويلا باطنیاًء وتنسب اليه 
«باطنیة»() خاصة به, ومع ذلك؛ وبسبب من هذه «الخصوصية» يقلص حجمه إلى 
أقصى حد ممكن «تسع صفحات مقابل خمس وعشرين صفحة للسهروردي مثلا. هذا 
ومعروف أن ابن رشد إنما يعني ب «ظاهر» النصوص المعنى النصي فيها بینما يقصد 
بالتأويل رد هذا الظاهر إلى المعنى المجازي حسب ماتقتضيه تقتضيه أساليب اللغة العربية, 
بعیداً عن كل عرفان ياطني» . 

وس هذا «الإنقلاب» ي «التاریخ» للفلسفة قي الاسلام؟ هل لان هنري كوربان 
يريد أن یصحح مخطا شائعاء وینصف «مظلوماً» ویعند الاعتبار ل «ماأهمله التاریخء 
الذي خط مساره امتال الستشرق دییون. . أم آن وراء ذلك دوافع وحوافز أخرى أجنبية 
عن الاسلام والفكر الشيعي والفلسفة الاشراقية, دوافع وحوافز تحركها _مثلا ‏ المركزية 
الأوروبية وتناقضات الفكر الغربي؟ 

الواقع إن مشروع هنري كوربان لهو كذلك بالفعل, إنه نتاج تناقضات الفكر 
الفلسفي في الغرب وليس نتيجة الرغية في خدمة جانب «مجهول, أو «مظلوم» في 
الفكر العربي الإسلامي. وهذا لاندعیه عليه ادعاء» بل انه مايميط اللثام عنه أحد 
تلامذته ومریدیه من بني جلدته فی کتاب صدر حدیثا بالفرنسية ا "" يبشر بالرؤبة 
الغنوصية لهنري كوربان ویشرح إشكاليته الفكرية والدوافع التي جعلته يرى 
في الفلسفة الإشراقية في الإسلام معيناً له في خصوماته الفكرية في بلده. لنقتصر, 
نظراً لضيق المجال على إبراز المعطيات التالية: 

إذا كان دیبور ينتمي إلى المفكرين الغربيين الذين آنتجهم النصف الثاني من 
القرن التاسع عشس ؛ وهي الفترة التي بلغ فيها العقل الأوروبي أوج طموحاته فغدا يعد 
نفسه قادراً ليس فقط على السيطرة ة على الطبيعة بواسطة العلم والصناعة بل أيضاً على 
حل مشاکل الانسانية كلها وتحقیق النصر النهائي للمعقولية في كافة الجالات مما 


بت ۳۳۱ 


كان يشكل آبرز مظاهر المركزية الأوروبية في عالم الفکر والثقافةء فإن هنري کورپان 
ينتمي بالعكس من ذلك إلى فترة مابين الحربین من هذا القرن, الفترة التي تميزت 
بوقوع الفکر الأوروبي تحت تأثير نتائج الحرب العالية الأولى المدمرة وکایوس 
الحرب العالمية الثانية قبل وقوعها ثم نتائجها الأكثر تدميراً بعد قيامها.. في هذه الفترة. 
فترة مابین الحريين. عاشت آوروبا أزمات نفسية وقلقاً مصيرياً نتيجة ویلات الحرب 
وكابوس الحرب فقامت فلسفات لاعقلانية تهاجم عقلانية القرنين الثامن عشر والتاسع 
عشر التي أرسى دعائمها كانط وبلغ بها أوجها هیجل, كما اتجه الفكر الأوروبي إلى إبراز 
جوانب أخرى في الانسان غيرجانب العقل وتضخيم دورها على حسابهء بل وضدا عليه : 
اللاشعور عند فروید. معطيات الشعور ع عند برجسون وجودية هيدجر 
ویاسبرز.... إلخ. ولم يسلم الاستشراق بدوره من تأثير هذه الظاهرة» ظاهرة «الثورة» 
على العقلانية: وكيف يمكن أن يسلم منها وهو ابن الحضارة التي أفرزت هذه الظاهرة؟ 

لقد کان ماسینون. المستشرق الفرندي المعروف. من ابرز من مارسوا في 
ميدان الاستشراق هذا «الكفران» بالعقلانية والهروب إلى الذات ومواجیدها»؛ وقد 
أتاحت له رحلته إلى الشرق - في إطار الدور الاستکشاق الاستعماري, وقد سبق له 
أن مارس الاستعمار مباشرة في المغرب العربي - فرصة مکنته من اكتشاف الحلاج 
المتصوف المشهور فوجد في تصوفه ومأساته ماجعله یعانق فيهما أزمته الروحية ويعيش 
داخلهما أزمة الفكر الأوروبي الذي ينتمي إليه ويقرأ فيهما ب «تعاطف» رومانسي 
روحانية المسيحية الأوروبية في القرون الوسطى. 


وما يهمنا هنا ليس ماسینیون بذاته» وإن كانت تجربته الاستشراقية تستحق 
التحليل النقدي والتعرية الشاملة؛ الشيء الذي ليس هاهنا مجال الخوض فيه... وإنما 
يهمنا تلمیذہ هنري کوربان. فعلا كان ماسينيون من أبرز الأساتذة الذين آثروا في 
هنري كوربان الشاب ورسموا له خط سيره الثقافي, فهو الذي وجهه إلى دراسة ابن سينا 
والفلسفة الإشراقية في العشرينات من هذا القرن, ولربما في افق التخصص في 
الإيرانيات ضمن مشروع استشراقي يصدر كغيره من الشاریع الاستشراقية عن 
خلفيات ودوافع ذات علاقة بالتوسع الاستعماري, اتجه هنري كوربان في دراسته 
ذلك الاتجاه فاكتشف شيخ الاشراق شهاب الدين السهروردي الحلبي الذي آغرم به 
وظل ملازماً له طول حياته. وفي الوقت ذاته. وطوال الثلاثينات, أضاف هنري کوربان إلى 
اهتماماته الاشراقية «الاسلامية» اهتماماً آخر أوروبياً ولكن من النوع نفسه. اهتم 
بقلسفة هيدجر آبي الوجودية وفیلسوفھا الاکبر آنذاك كما امتمٌ أيضاً بكارل ياسبرز, 
أحد أقطاب الوجودية أيضاًء فدرسهما وترجم بعض كتبهما الى الفرنسية. ولم يكن هنري 
كوربان مجرد قارىء ولا مجرد مترجم بل لقد انخرط في الصراعات الفكرية التي 


س 


عرفتها فرنسا آنذ اك. فاتخذ موقفاً معادیاً من هیجل صاحب «ظاهریات العقل» ودفلسد. 
التاریخ» و«فلسفة الحق» ... هیجل قمة العقلانیة في آورویا القرن التاسع عشر الذي 
امتد تأثيره إلى العقود الأولى من القرن العشرین. 

ولكي يقاوم هنري كوربان ‏ على الأقل في ذات نفسه ‏ هذا ا مارد الجباں هیجل. 
اتجه كما يقول تلمیذہ المشار إليه آنفاً إلى السهروردي وبكيفية عامة إلى فلاسفة 
الاشراق 5 الاسلام «یبحث لدیهم عن صور للذاتية غير قايلة للارتداد إلى العام 
الشخص»(" الذي یشکل حجر الزاوية في فلسفة هیجل. وعندما انتقل کوربان إلى 
ترکبا ليتولى هناك في استنبول إدارة العهد الأركيولوجي الفرنسي ۱۹٤١۰۰‏ - 
۵٥‏ انكب على دراسة مخطوطات فلاسفة الإسماعيلية والتصوفة الإشراقيين. أما 
في إيران التي انتقل إليها عام ۱۹۶۰ ليتولى في طهران, ولمدة ثلاثين سنة. إدارة 
قسم الدراسات الإيرانية الذي أنشأه بنفسه داخل المعهد الفرنسي الإيرانيء فقد 
تمكن من الفوص بعيداً في أعماق الفكر الشيعي والفلسفة الباطنية والفكر الإيراني 
الأوروبي وآزمته» بل العكس من ذلك ظل يحتفظ بها في فكره محاولا إيجاد حلول لهما 
لدی «الشرقیبن» وفلسفتهم «النورانية», مما جعل دأفکارہ ومنحنى حياته وانسجام 
الحقائق التي یؤمن بها تتبلور كلها في مطمح واحد : التوفیق بين فلسفة مشرقيي الشرق 
وفلسفة مشرقیی الغرب» والکشف عن الطریق الستقل الخاص بالذ اهب الغنوصية 
العرفانية الرتبطة بالدیانات السماوية والعمل من خلال ذلك على جعل الصور الرمزية 
لدتاريخ آخر» حيّة في الحاضر». ٩‏ «والمقصود : صور عالم الألوهية والملائكة كما رسمه 
وکتب «تاریخه» فلاسفة الاشراق في الاسلام من جهةء وحاضر آوروبا من جهة آخری» . 

ماذا يريد هنري کوربان من وراء ذلك؟ ماذا ستستفیده آوروبا - الحاضر, من 
الصور الرمزية التي رسمها فلاسفة الاستشراق في الاسلام عن عالم ماوراء الطبيعة وما 
فوق التاریخ؟ 


يجيب تلمیذ هنري کوربان على لسانه قائلا: «إن أورويا لایمکن أن تنقذ فکرها 
الخاص إلا إذا التقت» خارجهاء بمن یکشفون لها ماهو موجود فیها. أنه لاحياة للروح 
إلا في الوحدة اللامحدودة للحقیقةء إلا في طرح حدود العقل طرحاً فعّالا من طرف العقل 
ذاته. إن تسليط الضوء على الفکرین الاشراقیین لیس الهدف منه إضافة نظرية جديدة 
في «الخیال» إلى النظریات الغربية في العرفة» بل إن الهدف منه هو مساءلة تصورنا 
للعالم «نحن الغربيين» ومناقشة بدهیاته ومقدماته: لماذا هو واقعي بالنسبة إلينا 
مايبدو لذا أنه الواقع ؟ 


— ۳۳۳ - 


لماذا نتعقل الضرورة حسب منطق هو منطقنا؟ 
ماذا كان ماهو تاريخي وماهو لاتاريخي لایشکلان وحدة واحدة بل یتمایزان كما ببدوان 
لنا؟» 

ویضیف التلمیذ الرید الذي ينطق باسم آستاذه فیقول: «إن إحياء فلاسفة 
اصفهان عمل يهدف إلى جعل القضایا التي طرحوها تعيش بدورها من جدید قي قلب 
العقل الآورويي. إن الرحلة إلى الشرق تهییء. حسب هنري کوربان» لعملية تحویل 
وتغيير في الغرب . وللفلسفة دور يجب آن تقوم به في هذا التحول التاريخي, بل هذا 
الخلق الجدید الذي ينتظر آوروبا. ذلك لأنه إذا كان صحيحاً أن الفلسفة في تاريخ 
الدول تعمل دوماً على صبغ بغ «الرمادي بالرمادي» ولا تأتي إلا متأخرة"" فإنها تستطیع 
مع ذلك أن تمنح الحاضر«الأوروبي» الومي يمون غالم عافوق القازيغ: إنها تبط 
أن تجعل من نفسها البلورة التي ينعكس فيها حاضر أبدي يجد فيه الحاضر التاريخي 
«القائم» أصله ومنبعه. لقد وجد هنري كوربان نفسه أمام مهمة أخذت تتسع لتتخذ 
حجم فينومينولوجيا عامة . وإذن فالامر يتعلق بالكشف عن تمثلات فكر الشرق ده 
moemes de le Orient‏ )°( من أجل تعميم العقل الذي كان هوسیرل ومن قبله کانط 
ونيتشه. قد بدأ في الكشف فيه عن «القارة الغربية» «العقل الأوروبي». وهنا أيضا 
كان الطموح ‏ طموح هنري كوربان ‏ هو تطويق هیجل, ليس على مستوى فلسفة 
الحق عندہء التي لايمكن تجاوزها بل على مستوى فلسفة الروح»(*۳ . 

من أجل الغرب إذن وبوحي, بل وبضغط من آزمته الفكرية في فترة مابين 
الحربین انصرف هنري كوريان يبحث في «الفلسفة الاسلامية» عن حلول 
لانعكاسات تلك الأزمة في نفسه. لقد ذهب إلى الشرق يحمل معه أزمة الغرب الروحية 
وصراعاته الفكرية, فراح يبحث في الفكر الإشراقي في الاسلام عن عزاء يقاوم به خصومه 
في الغرب. وبالذات العقلانية الهيجيلية التي وحدت مابين الفكر والتاريخ ونظرت إليهما 
في صيرورتهما على أنهما تجسيد للمطلق. وقد وجد في فلسفة الاشراق, فلسفة 
السهروردي وتلامذته, الفلسفة النقيض لفكر هيجل فتمسك بها وانغمس في خیالاتها 
وشطحاتها. ولو وقف هنري کوربان عند هذه النقطة لكان الأمر يخصه وحده» ولا كان 
يجوز لنا ان نؤاخذه على شيء من ذلك. ولكن هنري كوربان تخطى هذه النقطة وانطلق 
«يؤرخ» للفکر الاسلامي من منظور غنوصي اشراقي وبطريقة تجعل فلسفة الاشراق 
السهروردية الهرمسية الطابع والاصول هي التجلي الأسمى لحقائق النبوة في الإسلام 
مقلداً في ذلك هيجل الذي جعل فلسفته هي التجلي الأسمى لحقائق كل من القلسفة 
والدين في الغرب. وهكذا فإذا كان هيجل قد مارس امبريالية على تاريخ الفكر الغربي 
الذي تعامل معه كفكر للعالم كله فان هنري کوربان قد مارس عدواناً وإمبريالية على 


۳٤س‎ 


النمط الهيجيليء ولکن لا على الفکر الغربي بل على الفکر العربي الاسلامي... وذلك 
هو حقيقة «التعاطف الاستشراقي, مع الروحانية الاشراقية ‏ الاسلام . 


* د د 


فما هي الخلاصة العامة التي يجب أن نخرج بها من هذه الجولة السريعة 
التي حللنا فيها طبيعة الرؤية الإستشراقية ومكوناتهاء في ميدان كان ينظر 
إليه لحد الساعة على أنه أقل الميادين تعرضاً للعدوان الاستفراقي. ميدان 
الفلسفة. 


9 بعد 


نحن لاننكر مجهودات كثير من المستشرقين الذين ساهموا في نشر وتحقيق عدد 
مهم جداً من كتب التراث العربي الاسلامي والذين سلّطوا كثيراً من الأضواء على 
جوانبه.. ولكن يجب أن نكون واعين في الوقت ذاته بأن اهتمامهم بهذا التراث سواء 
على مستوى التحقيق والنشر أو على مستوى الدراسة والبحث لم يكن في أية حال من 
الاحوال, ولا في أي وقت من الأوقات, من أجلنا نحن العرب والسلمین. بل كان دوماً 
من آجلهم هم. واذن فیجب أن نتعامل معهم على هذا الأساس. وإذا شعرنا في وقت من 
الأوقات بضرورة الرد عليهم فيجب أن يكون ذلك لابصب اللعنات عليهم من الخارج بل 
بتحليل فكرهم من داخله والكشف عن دوافعه وأهدافه... يبقى بعد ذلك كله أن 
تاريخ الثقافة العربية. بما في ذلك تاريخ الفلسفة في الاسلام, لم يكتب بعد. إن جمیع 
ماكتب في هذا الموضوع هو إما تكرار لطريقة مفكرينا القدماء وإما استنساخ لطريقة 
الستشرقین وبالتالي تبني لا واع لأهدافهم وإشكالاتهم."“ 


7 
LS 


۵ س 


۱ 


۲ 


هوامش 


- تكني الإشارة هنا إلى جموع الأبحاث والدراسات التي کتہا کبار الستشقین حول قضايا الفكر الفلسفي في الاسلام 
والتي نقلها إلى العربية الدكتور عبد الرحمن بدوي وأصدرها في كتاب بعنوان ( الثراث اليوناني في الحضارۃ العربية 
الاسلامية ) وقد ظهرت الطبعة الأولى منه عام ۱۹4۰ . 

59 مصطفى عيد الرارق 1 تمهيد لتارع العلسفة الاسلامية ۰ص ٦ء‏ خدة التالیف والترجمة والدشر 5 القاهرة ۰ 
هذا والمصادر التي جيل إلا المؤلف هي بالتوالي : 


de la philosophie, traduit de allemand par‏ ءءنہا:نطا'1 G.T. Tennémann : Manuel de‏ ۔ 


V.cousin 2eme 60 T.1 pp 356 - 357, Paris, 1839. 
- E Renan : Averroés et !' Averroeisme pp 7 - 8, 2eme ed 1925. 


ERenan :Histoire générale et system comparé des langues semitiques Paris. 6eme ed. ۰‏ ۔ 


۳ 
٤ 


٣ 


٦ 


- الصدر نفسه ص ۹۸ء 
س ماجد قخري في مقالته : الدراسات الفلسفية العربية » ضمن کناب الفکر الفلسفي في مائة سنة . ص ۲۵۵ الجامعة 
اريکية ‏ بروت » ۲٦۱۹ء‏ 
مصطفي عبد الرازق : الرجم نفسه » ص ۲۷ . 
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۔ الرجع نقسه » ص ۹۸ . 
> الرجم نفسه ؛ ص ۳ . 
۔ الرجع نفسه » ص ۱۰۱ . 
- ظهرت الطبعة الأول منه عام ۱۹١۷‏ وستحیل هتا إلى الطبعة الثائیة » دار العارف » القاهرق ء ۱۹۹۸ . 
ب الرجم نفسه ؛ ص ٩‏ . 
الرجم نفسه » ص ۱۵ . ييل على : 
Paris, 1941.‏ ,49 - 48 وم ,.۲ Phistoire de la philosophie,‏ عل V. Cousin ; Cours‏ 
الرجع نفسه ص ١١‏ والاحالة إلى : 


E. Renan : Histoire générale et system camparé des langues semitiques. Paris, 26۳06 0. 


15 - ۰ 
: الرجم والصفحة ذاتهما ء الاحالة إلى‎ - 
L. Gauthier : L’esprit séêmitique et esprit aryen pp. 66.67 Paris, 3 

- الرجع والصفحة ذاتهما » والاحالة إلى : 

E. Renan : L’Islamisme et la science, in. Cours et Conference. 377. Paris, 1887.‏ 
ہے المرجع نفسه » ص ٩‏ . 
ب الرجع نقسه » ص ۱۵ . 
-- الرجم نقسه ؛ ص ۲۵ . 
الرجم والصفحة ذاتها . 
- الرجع نفسه » ص ۲۷ . 
55 المرجع سه > ص ۲۸ . 
ب الرجع نفسه » ص ۲۸ . 


عند 


۵ ہے 


۲ سم 


¥ سے 


— ۸ 


٣‏ ت 


٢ئ‏ ہہ 


٤٤‏ سے 


الرحع والصعحة ذاتهما . 
المرحع نفسه » ص ۲۹ء 
الرجع فضه؛ ص ۱۰ بت ۱۱ 
المرجع سه » ص ۲۲ . 
انظر تلیلا نقدیا مفصلا لمشروع صاح القهيد والترو ع الدي ن تصدده يدلك في کتانا : ( ا-لخطاب العرني 
المعاصر ) ص ۱۳۷ وما تعدها . دار الطليعة » بروت ۰ ۱۹۸۲ - 
p. 2. Paris, 1960.‏ ,ا Fasc,‏ ہا E. Bréhier : L’histoire de la philosophie, T.‏ - 30 
ibid p. 42, :‏ - 31 
لعل ما له دلالة في هدا الصدد أ الشیح مصطفي عند الرارق قد استشهد في اُول کتابه بهذه الفقرة ء ودلك من أجل 
تبرير اقتصاره على تبع ( جملة نظر العرسین إلى العلسفة الاسلامية ) مد بداية القرد التاسع عشر وهي العقرة إلى تبلور 
قیہا مهج كتابة تارج الملسفة في العرب تمهيد ص ۳ . 
Paul Masson-Oursel : La philosophie en Orient ۰‏ - 33 
إلى العربية محمد يوسف موسی . دار العارف ‏ القاهرة ۰ ۱۹4۵ . 
Bacile Tatakis : La phlosophoe byzantine, P.U.F.‏ - 34 
.25 .م Cité par Bréhier ibid.‏ - 35 
ibid; p. 30‏ - 36 
نقله إلى العربية وعلق عليه الذكتور محمد عبد المادي أنو ريدة وظهرت الطبعة ال منه عام ۰۱۹۳۸ نة التأليف 
والترجمة واللشر بالقاهرة » وسنعتمد هنا على الطبعة الرابعة الصادرة عام ۱۹۰۱۷ . 
عواد الکتات هو : 
philosophie juive et arabe.‏ عل ٩. MUNK : Mêlanges‏ 
أما أول کتاب في الوضوع تلف عرني قهو كتاف محمد لطفي جمعة : تاریخ فلاسمة الإسلام في الشرق والمعرب وقد 
ظهر أول مرة عام ۱۹۲۷ء دار العارف » القاهرة ۔ 
لابد س تكرار التنويه ها نا جھود الذي بذله مترحم الكتاب سواء بي الترجمة أو التعليق على بعص أحكامه أو تفصيل 
يعض القضايا التي يتير للما . 
يستعمل الترجم كلمة فصل بالنسبة لكل فقرة وبالتالي سمى فصول الکتاب أبراباً . 
ترجمة الدكتور محمد عبد المادي أبر ريدة ء مكتية النہصة العصرية > ۱۹١١‏ . 
يصم الکتاب ملحقاً وان ( حهم والمعتزلة ) کا تضم الترجمة العربية بالكتاب مقالة المستشرق أوتو برتزل المشار إل 
أعلاه . 
عم بربتزل محثه المتمار إليه في الهامش قبله بالقول إن نظرية المسلمين في الجوهر الفرد ترجع إلى مذهب فتوصي أخذ عر 
اليوبان ء واا ليست من مصدر داخلي إسلامي ء نفس المرجع ص ۱۶۷ . 


45 - Henri Corbin : Histoire de la philosophe islamiqu Gallimard, Coll. ,ع106‎ 1964, Paris. 
هذا وکان المؤلف قد أنبى العمل في كتانه عام ۱۹۲۲ وهو العام الذي أرخ به مقدمة الكتاب وقد ترجم الکتاب إلى‎ 


٩‏ تب 


۷ 
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۲۲۸ 0 


الفصل السابع 


التاريخ 
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معضد الأبحاث العلمية الجامعي 
الرباط 


در اسءة التاریخ الاسلامی * 


۱ مسالة المنهجية التي طبقها الستشرقون في دراساتهم للتاريخ 
بأهمية نادرة لس یاب عده : 


© ولا : انها مسالة تستحوذ على اهتمام الد ارس الغربي والشرقي کلیهما , المهتمين 

بدراسة الاستشراق 
ويجدربنا أن نؤكد أنه على الرغم من أننا نجد الدارس المستغرب 

يهتم بهذه المسألة من زاوية معينة » وهي بالتحديد كيف عالج الغرب قضية 
الشرق وإلى أي مدى یتلاعم الأخير( الشرق ) مع الاطار الأيديولوجي 
( العقدى ) الغربي ء فالدارس الشرقي ‏ والدارس السلم -یهتم اهتماماً 
أساسياً بالسالة من أجل هدف آخروهوبالتحدید لماذا نظر الغرب إلى 
الشرق تلك النظرة التي تتسم بالکثبر من التشويه والتحامل ‏ . كما 
أن الجوانب الايجابية للعديد من الكتب التي آلفها مستشرقون بارزون في 
مختلف فروع المعرفة تشكل عطاء ايجابياً ؛ أما الجوانب السلبية 
للاستشراق ومن هم وراء تلك الحركة ؛ تزيد جلاء يوماً بعد يوم 
نتيجة لما تم من دراسات في الآونة الاخبرة 9 . 

٭ يفضل استخدام تعبیر «التاريخ الاسلامي» على استخدام تعبير «التاريخ العربي» لان الأول يجب الآخر وهو 

أكثر توالفاً مع مناسية طرح هذا المقال الذي تتمثل في مقدم القرن الخامس عشر الهجري . 
وقد كتب هذا البحث باللغة الانجليزية ثم ترجم إلى العربية لنشره في هذا المجلد . 


بت ۳۸۳ 


© ثانیا : إن مسالة النهجية الغربية في التاريخ الاسلامي آمر مشوق إزاء دخول 
النهجية في العلوم الاجتم اعية بصفة عامة ء وفي مجال التاریخ بصفة 
خاصة , فالأسئلة الفلسفية مثل ما التاريخ والاسئلة التاريخية من قبیل 
كيف ینبغی أن نکتب التاریخ وما الأغراض التي ينبغي أن نکتبه من آجلها 
- مثل هذه الأمثلة وتلك ‏ تقع في صميم دراسة التاريخ الاسلامي بالدرجة 
نفسها التي هي في صلب سائر الدراسات التاريخية . 

© ثالثا: ان منهجية المستشرقين مهمة بالنسبة للتاريخ الإسلامي إذ أنها تمس 
موضوعاً دقيقاً هوطبيعة التاریخ الإسلامي وجوهره » ومن ثم فقد أثرت على 
الطريقة التي کون المسلمون بها صورة لأنفسهم في سياق تاريخهم , 
والسؤال الذي يثير حساسية أكبر هو كيف حاول المستشرقون أن 
يؤثروا على مجرى التطورات في العالم الإسلامي عن طريق تطوير 
موضوعات ونظريات وفروض عديدة ء تتصل بالتاريخ الاسلامي التي 
برغم احتفاظها با مظهر الأكاديمي تخفي في كثير من الأحيان دوافع 
واهداف كامنة ترجع إلى الهيمنة على العالم الإسلامي والشرق بعامة عن 
طريق الاعتماد القوي على النشاطات التبشيرية والاستعمارية والأمبريالية 


٭ 8# 4 


أو لا : مشكلات المنهجبة الغربية في الدراسات الاسلامية : 

: طبيعة الموضوع‎ ١ 

الدراسة الراهنة للمنهجية والتاريخ الإسلامي بين المستشرقين مشكلات 

واجفت عديدة ؛ فهناك على سبيل المثال . مشكلة الاصطلاحات فلقد تغير نمط 
المنهجية الذي طبقه الستشرقون على مجال التاريخ الاسلامي بشکل هائل منذ 
منتصف القرن التاسع عشر لعدد من الأسباب العقدة . 

ويعزى ذلك التغيير الأساسي إلى ذلك التغيير الجذرى الذي طرأ على نوعية التاریخ 
الاسلامي الذي آخرجه الستشرقون وطبقوا عليه مختلف طرق العالجة والبحث . ومن 
ناحية أخرى » نجد أن الأخيرقد تطور لآن مستشرقي القرن الماضي كانوا يختلفون 
أساساً ‏ اختلافاً غير جذري - عن خلفهم . 

وأخيراً . نجد أن التطور الذي أحدثه المستشرقون - أو ريما الثورة - 
وكتابتهم التاريخية في مجال التاريخ الاسلامي قد تعرضت لتغيرات ثورية لأن الخلفية 


— ۳6 - 


البيئية الفكرية التي نشات فیها قد طراً علیها تغيير كبير ولا سیما إبان فترة ما بعد 
الحرپ العالية فقد تأثر تطور الستشرقین بالاتجاهات الجديدة التى نشأت في العلوم 
الاجتماعية كما تأثرت بها كذلك کتاباتهم التاريخية ء بصورة ملحوظة إلى حد كبير ٠"‏ 
ومهما يكن من آمر » نجد أن الطریق الذي سیتخذه الستشرقون في الستقبل لا یتسم 
بالوضوح التام لأن هذه العملية لا تزال تتعرض لسلسلة من التغییرات ‏ وعلی الرغم 
من ذلك فاتنا نجد أن بعض الاتجاهات التي ظهرت في توجیه الاستشراق في الاضي 
وحديثاً تدل - فیما یبدو - على ذلك الاتجاه الذي تخيره اللستشرقون ء ونجد العدید من 
الدراسات التي أجريت على هذه الظاهرة التي تحظى بنصيب أكبر من الأهمية ولا سيما 
كتاب « الاستشراق » لادوارد سعيد » قد حللت عدداً من الملامح البارزة لهذه الحركة 
في الماضي وبذلك أتاحت الفرصة للتنبق بالاتجاهات المستقبلية ‏ . 


وموضوع منهجیه4 4 الاستشراق في التاريخ الاسلامي موضوع معقد للغاية لأن 
الاصطلاحات التي نحن بصددها مائعة إلى حد ما من نواح كثيرة نظراً لخضوعها 
لختلف التفسيرات . ومن ثم فلم يكن قصدنا في هذا القال أن نعالج هذا الموضوع 
معالجة مستوفاة . ولنبدأ فنقول إن الاستشراق ظاهرة معقدة بالنسبة للد ارس نظرا 
للتغييرات المختلفة ولا سيما تلك التي حدثت !بان القرنین التاسع عشر والعشرين حيث 
بلغت هذه الظاهرة أعلى مراحل تطورها ےی عو ہے 
. آسباب مشل تزاید عدد التقالید ال وطنية التي أسهمت في عملية الاستشرا 
) كالبريطانية والفرنسية والألمانية والايطالية ) والبعد التنوع المتعدد لهذه التقاليد 3 
تدخل في صنع هذه التقالید من علوم مختلفة وتا القوى اتمه وااسد اند 
والعدید من التیارات الفكرية التي مارست ضغوطاً خارجية على آبرز المستشرقين 
عبر فترات زمنية مختلفة " . 

وكذلك تنوعت أساليب المعالجة ‏ الد اخل -وطرقها التي طبقها الد ارسون 
الستشرقون على السدراسات الاسلامية من حيث الزمان والمكان . ونتيجة لذلك سوف 
نرکز على جوانب بعینها من النهجية الغربية وتطبیقاتها على التاریخ الاسلامي . 
ونحذف جوانب آخری في الوقت نفسه نظراً لتعدد مجالات هذه النهجية وتطبیقها على 
علوم كثيرة بحيث يمكن بطریقة کہ أن يضمها إطار التاريخ الاسلامي » ونظراً 
لاتساع رقعة الأقاليم وامتداد فترة الزمن التي يشملها التاريخ غ الاسلامي كما يدرسه 
الستشرقون . ولذلك نجد أن جو « التاریح الإسلامي » وهو موضوع دراسة 
كثير من المستشرقين » یکتنفه الغموض : فإذا فحصنا الولفات التاريخية التي کتبها 
الستشرقون عن الاسلام والتاريخ الاسلامي » وجدنا آنها تعکس الشمولية التي تتسم 
بها اهتماماتهم » وما تتسم به نظرتهم إلى التاریخ الاسلامي من تغير مستم ‏ ولذاك 


۳ 


نجد أن النهجية التي طبقوها على التاریخ الاسلامي تتميزبنوع معين من الاتساق من 
ناحية كما تتمیزبالتنو ع الشدید من ناحية آخری > وتبرز الاتساق في چلاء تام على 
الستوی الفني ‏ بالنظر إلى تشابه طرق البحث ووسائله في الغرب بالنسبة للملامع 
الرئيسية العامة , وكذلك على المستوى الذي يتعلق بالوضوعات , نظراً إلى ما يتسم به 
بحث التاريخ الاسلامي من صفة التكامل نتيجة اتصال المستشرقين بعضهم بیعض 
وتعاونهم في العمل على الرغم من اختلاف جنسياتهم ی داھک رقف 
الاختلافات تنشاً عن اختلاف الفترات والجوانب التاريخية التي شدت اهتمام مختلف 
المستشرقين لأنه من الجلي الواضح استحالة معالجة المناطق الجغرافية المختلفة التي 
يشملها العالم الاسلامي ٠‏ أوحتى معالجة المناطق نفسها عبرفترات زمنية مختلفة . 
وثمة اختلافات كذلك نشات عن اختلاف طرق المعالجة والخلفيات الفلسفية 0 
الستشرق الفرد أومجموعات المستشرقين . فإذا كانت لدينا هذه العوائق 

سبيل إلى الحديث عن منهجية غربية في التاريخ الاسلامي ؟ 


کا ا كن 


أية دراسة للمنهجية الضربیة وتطبيقها على التاريخ الاسلامي مآلها إلى 
ان الفشل منذ البداية . 

فالدی الجغرافي الشاسع الذي يفهم من اصطلاح غربي لا تكاد تغطيه دراسة 
واحدة . أضف إلى ذلك مشكلة اللغات العديدة التي پستخدمها مختلف المستشرقين , 
فالد ارس الذي يعرف العربية والانجليزية والأسبانية والفرنسية يتمتع بميزة كبرى ولكن 
هذه الميزة أمرنسبي إذ أن أية محاولة يقوم بها خارج نطاق هذا المجال اللغوی مكتوب 
عليها الفشل . ولا يمكن أن نغفل مؤلفات المستشرقين الامان نظراً لدورهم القيادي 
ف تطوير الدراسات الإسلامية في الغرب . وثمة عقبة أخرى وهي عدم إمكانية تناو 
مؤلفات المستشرقين السروس الامن خلال الترجمة ٠‏ وهم الذين نشطوا في دراسة 
التاریخ الاسلامي » نظرا لقربهم من الامبراطورية العثمانية ء ثم البلاد الاسلامية مثل 
ترقا ويك أن نضيف إليهم الایطالیین والمجريين والهولندیین وسائر المؤلفات الهامة 
عن التاريخ الاسلامي . ومن الأمور التي تدعواتثبيط الهمة »ما في التراجم من عيوب 

ونقص إذا ما قارناها بالمؤلفات الأصلية . 
وإزاء هذه الصعوبات هل ينبغي أن نكتفي بدراسة منهجية الدارسين 
المستغربين في التاريخ الاسلامي ؟ والرد على هذا السؤال قطعاً بالنفي بشرط أن تكون 
الأهداف آقل تواضعاً مما قد یوحی به الوضوع على ما يبدو . ويوسع المرء أن يحاول 
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أن يركز على الاتجاهات العامة في النهجية الفربية ‏ التاریخ الاسلامي دون ادعاء نفاد 
الوضوع . 

ویوسعنا أن تحاول البحث عن أساليب ووسائل فنية مختلفة وكذلك عن طرق 
المعالخة الأكثر اتساعاً لختلف الناطق والشکلات في التاریخ غ الاسلامي . ونجد أن 
الحوافز التي تدفع مختلف مجصوعات الستشرقین تستحق الترکیز علیها في کثیرمن 
الأحيان . فطبيعة الأسئلة التي أثارها کل مستشرق على حدة آوکل مجموعة منهم 
تعكس المنهجيات التي تمیز مجموعات أومدارس بعينها من مدارس المستشرقين . 

ومهما يكن من أمرفلن يفحص هذا المقال هذه الأسئلة بحثاً متعمقاً ء برغم 
هشن نعضي نها . وبرغم ذلك فنحن نرجو أن نحاول اثارة أسئلة تستطيع بعث 
التعمق في التفکیر في هذا الوضوع وتشجیع القیام بدراسات أكثر تخصصاً ء غرضها 
خلق مواقف تتسم بروح النقد والواقعية بين الثقفین لا السلمین والعرب فحسب بل 
أيضاً بين الد ارسسين غير المسلمين كذلك . لقد ظل ا مستشرقون امداً طويلاً یکتبون 
لجمهورهم الغربي فحسب . وينبغى آلا یرد الدارس المسلم والعربي على هذا بان 
يذهب إلى النقيض الاخر ء بل عليه بدلا من ذلك أن بتوخی خو أكثر اتساعاً 
وشمولا . 


وأخيراً ثمة عدد من السائل التي تتصل اتصالا غیرمباشربوضوح المنهجية 
الغربية في الدراسات الاسلامية ‏ وان يبحثها هذا المقال نظراً لضيق المكان وما تخيرناه 
للبت من واب الشوع . فمثلا قد يكون من المفيد للغاية بالنسبة للیصول إلى فهم 
أفضل للمنهجية الغربية في التاريخ الاسلامي أن نقدم ملخصاً عاماً لأصول طرق 
العالجة المختلفة وسماتها . وبوسع الرء أن يعثرعليها بالبحث عن الدوافع التاريخية 
والأيديولوجية التي أدت إلى دراسة التاريخ الاسلامي في الغرب . وينبغي أن نثيرهذه 
الأسئلة : 

في اي نوع من الخلفية التاريخية بدأ التاريخ الإسلامي في الغرب يتطور 
بشكل جدي ؟ 

ما العوامل العامة التي كان لها أكبر الآثار مباشرة على تطورها ؟ 

ما طبيعة العلاقة بين المنهجدة الغربية في التاريخ الإسلامي والخلفية 
التاریخیة التي تطورت في إطارها ؟ 

وإلى اي مدى شكلت هذه الخلفية الاتجاهات العامة والأساليب والطرائق 
التي استخدمت في معالجة التاريخ الإسلامي ؟ 


بت ۲۸۷ 


وهل كان من المکن أن تختلف هذه الطرائق في حالة إتاحة ظروف آخری 
مختلفة ؟ 

ومهما یکن من أآمر ‏ ويد لامن فحص القوی الباعثة على حركة الاستشراق 
ومنهجيتها » يحاول هذا المقال ببساطة أن يقوم ویرکز على تطور التاريخ الاسلامي 
باعتبارہ علماً من العلوم وأن دقدم الطرق المستخدمة في اطار هذا العلم أو بعضا 
من ملامحها البارزة في الوقت الحاضر ويركز علیها ہما في ذلك بعض الاشارات إلى 
خلفيتها والقوی الباعثة عليها بعامة دون معالجة تلك الأخيرة بتفصیل كثير 
فبینما نشير إلى عديد من المستشرقين على سبيل توضيح النقاط المختلفة فذحن قد عزمنا 
على التركيز بصفة خاصة على لويس ماسينون وميجويل آسن بالاسيوس . 


۔ تصنيف المنهجية الغربية في التاريخ الإسلامي : 


تیف اي انون رفن الحا عرز ارين ف التارقة 
ان الاسلامي آمر عسيرومهمة شاقة قد لا يمكن تحقيقها على نحويمكن قبوله 
887 يتميزبه كل مستشرق من خواص عديدة وتباين المميزات التي تكون 
الجموعة نفسها من الستشرقین والتناقض الذي يميزها في كثيرمن الأحیان. فعلی سبیل 
المثالء بينما نجد اثنين من المستشرقين يعتنقان البادیء نفسها السياسية نجد آحدهما 
يفضل أن يكون مدخله إلى الاسلام والتاريخ غ الاسلامي مدخلا عاماً فينسج نسیجاً 
نظرباً كاملا من عديك هن الجوائب المعقدة بيتما تجد الآخر يغالم میا بعيتها قاطا 
الاسلام بأن يتخصص فيها بالذ ات . فإذا أخذنا مثلا ثلاثة من المستشرقين » وجدنا 
الأول والشاني قد يتفقان على تفسيرالفترة الأموية في تاريخ العرب على نحو 
يختلف كلية عن المستشرق الشالث بينما نجد الأول والثالث قد يتفقان على التفسير 
العام مثلا للعصر العبامی على نحوقد لا يقبله الستشرق الثاني وني هذا المثال نجد أن 
الستشرق الثاني يتفق مع تفسير الأول للعصر الأموى بينما نجد الثاني والثالث 
يختلفان في كلا الموضوعين . 
والمشتشرقون الذين نضعهم في تصنيف واحد من ناحية العقيدة الدينية ء قد 
يقدمون تفسيرات تختلف عن المستشرقين الذين ينتمون إلى اتجاهات أيديولوجية 
مناقضة ؛ اختلافاً يفوق الاختلاف مع بني جلدتهم من أتباع الدين نفسه ولكي نسوق 
مثالا حیاً فإن التفسير السوسيولوجي ( الاجتماعي ) لسيرة النبي - السبرة في 
مؤلف وات « محمد في مكة » و « محمد في المدينة ازيل تثتفق »من هذه الناحية ء 
مع التفسير المادى الذي ساقه ماكسيم رودينسون الماركسي في كتابه « محمد » ا“ 


- ۳۸ بت 


اتف اقا یف وق ذلك الاتفاق بینه وبين تفسيرات سواه من الستشرقین السیحیین الذين 
رکزوا على عوامل آخری مثل سيطرة فكرة يوم القيامة على النبي ( ولا سیما 
کازانوفا ) " وسيطرة فکرة الاله الواحد آوسيطرة « مشکلته الرضية » على نحو 
ما فعل د انکان بلاك ماکدون الد " . ومن ناحية آخری »نجد أن طريقة معالجة 
ماکدونالد الرضية آمریقبله رودینسون بینما نجد من ينتمي إلى دینه نفسه و م . وات 
يرفض الفکرة نفسها ومن الناحية السياسية برغم هذا » نجد الأخيريسارياً بینما 
الأولين غير يساريين . 


إن المدى الشاسع لعلم الدراسات الاسلامية وتفريعاته العديدة الراهنة لتسهم 
ق جمل مهمة تصنیف النهجیات التي طبقها الستشرقون إل مجموعات مختلقة مهمة 
صعبة وعسيرة إذ ان التخصصین في فروع بعینها قد یتفقون مع مستشرقین بعینهم في 
تفانیهم في بعض الدراسات وقد پتفقون مع مجموعة آخری من الستشرقین في دراسات 
آخری . فطبيعة الدراسات الاسلامية والتاريخ الاسلامي التي تتضمن تد اخل علوم 
كشيرة یعتمد پعضها على بعض » ویستمد بعضها من بعض ‏ إلى جانب ضرورة أن 
یتخصص الستشرق في نطاق عدد محدود من الفروع لا ييرحها ( فالدراسات 
الاسلامية ذات مدی شاسم وشامل للغاية ) .هذه الطبيعة آدت إلى نماذ ج 
التخصصات عند مختلف المستشرقين . فعلی سبيل المثال ؛ إذا افترضنا وجود ثلانة 
من الستشرقین -تجد أن الأول قد يتفق مع الشاني في کون ه متخصصاً في علم اللغة 
( فيلولوجيا ) وكونه فيلسوفاً ء وقد يتفق مع الثالث في كونه أيديولوجياً ومؤرخاً ء ولكنه قد 
لا يكون له ما للشاني من دراية وخبرة في مجال علم الاجتماع والأدب أوما للثالث من 
خبرة بالتشريع . ومثال آخر؛ نجد أن الثاني والثالث قد يتفقان في بعض المجالات دون 
غيرها . كما نجد بين المستشرقين في علوم متماثلة من هم متفوقون على غيرهم في جلاء 
ووضوح في بعض الجالات أو متخصصین في جوانب مختلفة لذات التفريع . فلو نظرنا 
إلى الستشرقین اجمالا ء واعتبرنا كيف يتفقون في عديد من التخصصات ويختلفون في 
سواها ومستوياتهم واتجاهاتهم المختلفة في مجالات دراستهم» لاتضح لنا أية محاولة 
للتصنيف المنهاجي الشامل عبث وهراء . 
اه اس تیف | اتید الغربية في التاریخ الإسلامي ؟ اليس من 
سبيل سوى أن ندرس الطرق التي يتبعها كل مستشرق على حدة ؟ فإذا سلمتا بعدى 
التعقيد الذي يتصف به هذا التصنيف لوجدنا أنه من الممكن لنا أن نحدد الخطوط 
العريضة العامة » والملامح السائدة للمنهجية الغربية في الدراسات الاسلامية ۰ 
والخطوة التالية يمكن أن تكون لتوضیح أهميتها عن طريق الإشارة إلى نخبة من 
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المستشرقين ممن ينظر إليهم باعتبارهم ممثلین للحركة الأكثر اتساعاً للاستشراق 
والنهجية الفربية . 

وقد تکون دراسة السمات العامة للمنهجية الغربیة من العوامل الشجعة ۰ فطرق 
البحث والتحلیل التاريخي التي یستخدمها جميع الستشرقین طرق علمية ء إلى درجة 
معينة . ومهما يكن من آمر ء فإننا نجد أن حياد الطرق العلمية قد یوّدی إلى استخد امها 
آو اساءة استخدامها من قبل الستشرقین على نحویختلف ویتناقض في کثیرمن 
الاحیان . ومن ثم نجد أن ذات الطرق تستخدم للوصول إلى غایات مختلفة وأغراض 
متباينة . 


وقد یعتبر التحدید الجغرافي » برغم اتساع الرقعة الجغرافية ء صفة مشتركة بين 
جميع الستشرقین الذين ینتمون إلى الحضارة نفسها التي تجمع بينهم إلى حد ما بغض 
النظر عن عقبات مثل الاختلاف في اللغة والخلفيات القومية . وبوسعنا أن نضيف صفة 
مشتركة أخرى وهي التيارات الفلسفية التي تسود الغرب . وأهم ما في الموضوع ؛ حين 
مناقشة طريقة للمعالجة الشاملة للمنهجية الغربیة في الدراسات الاسلامية ء أن نذكر 
تلك الصلة الوثيقة التي جمعت المستشرقين وكثيرمن زملائهم بغض النظرعن عقبات 
اللغة ء والمسافات » والتخصصات المختلفة أو المتناقضة . 
وينعكس تأثر المستشرقين بعضهم ببعض في جلاء ووضوح في منهجياتهم بغض 
النظرعن تبيان اتجاهاتهم ومناحيهم . وف نهاية الأمرنجد أن المستشرقين جمعت 
بينهم مصالح مشتركة إما شخصية أوجماعية . 
ت 96 فك 


في مجال الدراسات الاسلامية : مثل التاریخ الاسلامي : 


طبيعة التداخل بین مختلف العلوم في مجال الدراسات الاسلامية هي 
ن نتيجة لتباين الخلفيات الثقافية لدى المستشرقين . واليوم تتسم الدراسات 
الاسلامية بسمة عامة وهي التد اخل بين العلوم الختلفة كنتيجة لدرجة التخصص 
الحدودة في فروعها المختلفة المتباينة . ونظراً لأن معظم الدراسات التي يجريها 
الستشرقون تميل إلى تداخل العديد من الجالات كما تتسم أعمالهم بالسطحية نسبياً 
على وجه العموم على مستوى كل مجال على حدة . ومهما يكن من آمر » فان خاصية 
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التداخل بين مختلف العلوم تثري هذا العلم ككل . وتزد اد هذه الاتجاهات قوة نظرا لا 
تستطیعه مختلف الفروع من اسهام وتنشيط بعضها بعضا . 


وطريقة المعالجة التي تتسم بالتعمیم هي نتيجة مباشرة لا يضطر إليه 
المستشرقون من جمم للعلوم المتعددة في إطاردراسات شاملة عن الاسلام كان من 
الممكن أن تتم على نحومثالي لوأنها وزعت على الفروع المستقلة التخصصة .كما أن 
المستشرقين ذووملكات تشمل أنظمة مختلفة داخل إطاركفاءتهم الهنية مما یؤدی 
حتماً إلى تفضيلهم وتفوقهم في بعض العلوم التي يدرسونها . ومعنى تفوقهم النسبي هذا 
في بعض الجوانب داخل إطار الدراسات الاسلامیة؛ أنهم متخلفون في علوم أخرى برغم 
أنه في كثيرمن الأحيان يصعب إماطة اللثام عنها داخل إطار السیاق الذي تد اخلت فيه 
العلوم وعلى سبيل المثال ء نجد أن بعض الدراسات في علوم إسلامية بعيتها قد لا يكون 
لها هدف في حد ذاتها » بيد أنها يمكن أن تجرى لاكمال تلك العلوم التي يهتم بها 
الستشرق أكثرمن سواها . فالأولى » أن تكون وسيلة في الوقت الذي كان من الممكن أن 
تصيرهدفاً في حد ذاتها . 


ويمكننا توضيح تلك الملامح المتداخلة في الدراسات الاسلامية بدراسة 
الوضوعات التي تعکس في الوقت نفسه العدید من جوانب نب الاسلام ونسوق نموذجاً 
للموضوعات المتعددة الشائعة عند المستشرقين الغربیین هوالأصول التاريخية للاسلام 
ونجد أن هذا الموضوع به من المرونة ما يتيح فرصة الاختياريين مجموعة من المداخل 
المتعددة والتفسيرات ومن ثم يصبح من المحتم اللجوء إلى جوانب مختلفة للأخذ منها على 
سیل الاستتعارة + 

ويعدّ اثر الأديان والافک ار والحضارات المختلفة .. الخ على الاسلام موضوعاً 
مالوفاً في مؤلفات الستشرقین الغربیین التي قاموا بها كي تلأئم العديد من 
الافتراضات . واشتقت المسوغات من عديد من فروع المعرقة يما قيها الفقه ؛ والفكر 
الاسلامي ء والأدب العربى .. الخ ويشير التأثير إلى وجود اتصال واننا لنجد أن منشاً 
الجدل حول ما قيل عن تأثيرات على الإسلام ليس وجود هذا الاتصال بل هوبالأحرى 
طبيعة ذلك الاتصال فالاسلام هوحقاً ذروة ما وصلت إليه رسالة التوحيد الوحی به إلى 
البشرية من خلال النبیام غير العضووودق سیاق كل فترة من الفترات » ای آن اسل 
في النهاية خاتم الانبیاء محمد . ومن ثم نجد أن چوهررسالاتهم ينبع من الصدرنفسه 
على الرغم من تنوع تعليماتهم ولغاتهم وکتبهم والطرق التي اتخذوها لتحقیق تلك 
الرسالة . والاسلام يتطابق مع رسالات الأنبياء الكتابيين ويشاركهم في محاولة رفع 
مستوى الانسان روحياً وباعتباره إنساناً , وكما يتطابق مع روح عقائدهم وينادي بأنه 
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يستمد الوحی ویواصل الخلاص الدنیوی والدینی للبشر عن طریق التوحید . وهذا على 
آية حال هو التصور الذي لدی السامین لدينهم على الرغم من أن تصوراتهم تختلف عن 
دینهم اختلافاً كاملا من وجهة نظر کش یرمن الد ارپسین والثقفین ذوی الخلفية غير 
الاسلامية . ویتعب بر آخریری المستشرقون الاسلام على سبيل الثال وفي كثيرمن 
الأحيان بطريقة لا يكاد الاو بعترفون ا . والأمثلة على ذلك عديدة » ولكن 
معالجتها في تفصيل ستؤدى إلى انصرافنا عن المسائل الأساسية التي يهتم بها هذا 
البحث وتفضي بنا إل بحث مسائل مثل الدوافع وراء تلك التشويهات ومن المهم في سياق 
نقاشنا أن نعي أن المسلمين لا ینکرون الصلة بين دينهم وسائر الأديان والثقافات 
ولكنهم يختلفون مع المستشرقين |زاء طبيعة هذه الصلة ء بینما نجد المستشرقين 
يختلفون عن المسلمين في أن لديهم أهدافاً بعينها هي في كثيرمن الأحيان خارج الاطار 
الاكاديمي , الذي يضعون فيه مؤلفاتھم ‏ وتكون فيه المجتمعات الاسلامية في أغلب 
الأحيان هي الضحايا . 

ويحاول الستشرقون الغربيون ء بوجه عام ء أن يروا الصلة بين شبه الجزيرة 
العربية قبل الاسلام وبين الاسلام على شكل علاقة مباشرة بين السبب والنتيجة . أما 
طرق المعالجة العلمانية اللادينية وتنوع العناصر التي قابلها النبي فانها تبعث على 
البحث عن تلك التأثيرات في مصادر متنوعة ء وعن طريق ألوان متباينة من العلوم . 


ومن ناحية التأثيرا ات على نمو الإسلام نجد أن من بين المیزات الشائعة 
للمستشرقين الغربیین آنهم یمیلون لدراسة الإسلام باعتباره إفرازاً لحضارات ليست 
إسلامية وبعضهم يجرد الاسلام من أية سمات إبداعية أو أصيلة ویجعل هذه الصفات 
حكراً على حضارات قديمة مثل الإغريقية والرومانیة والصينية . 


وثمة شذاذ قلائل ( شواذ ) لهذه القاعدة من أمثال جورج سارتون من جامعة 
هارفارد الذي تبنى الاتجاه المعاكس في تفسيره للتأثيرمن زاويته المعينة بصفته مؤرخاً 
للعلوم العربية . فنجد أن ثمة تباينا أساسيا بين ما انتھی إليه سارتون وما انتهى إليه 
المستشرقون الآخرون فبينما نجده يسلم بأن التجديدات العربية للرياضيات 
الجديدة وعلم الثلشات الجديد تقوم أساساً على مصادرسانسكريتيه وإغريقية نجده 
ينحني باللائمة على من يقلل من شأن مزايا العرب ويكن لهم الضغينة ء هؤلاء الشذاذ 
يعودون إلى المعارضة قائلين إن من يأخذ من مصادر كثيرة يكاد لا يفضل من یأخذ من 
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وخلص سارتون إلى النتيجة التالية : 


« وقي الحالتین المذكورتين عالیه فان الریاضیین 
العرب لم يستنسخوا من الصادر الاغردقية والسنسكريتية 
صورة طبق الاصل . فإن ذلك لو حدث لكان ذلك عبثا 
وهراء . ولکنهم جمعوا بين الحضارتان وطعموا الأفكار 
الأغريقية بالافکار الهندية فإن لم تكن هذه ( الانجازات ) 
ابتکارات . فليس ثمة ابتک‌ارات في العلم إذن . إن الابتکار 
العلمي في الحقيقة ؛ ما هو الا نسیسج موحد من خیوط 
متفرقة » وربط عقد جديدة , فليس ثمة اختراعات تظهر من 
عدم , 
وعلى وجه العموم , برغم ذلك » نجد أن دراسات الاسلام والتاریخ الإسلامي في 
الغرب تبدا في كثيرمن الأحيان بالافتراض التقليدي أن الاسلام يتكون من آلوان 
مختلفة من التأثيرات الأجنبية التي لو دققت فسوف تفسرلنا ذلك السر الغامض الذي 
ينسبه الغربيون إلى الاسلام . 
ويظهر هذا الاتجاه بدرجة متفاوتة في ثنايا مؤلفات آغلب المستشرقين » بغض 
النظر عن فروع تخصصهم .ومن ثم جاعت الاراء التي تقول بأن الفقه مستمد من 
القانون الروماني ۱ وان الإسلام باعتباره ديناً عربياًما هو إلا لون جديد يجمع بين 
اليهودية والمسيحية ۲۱ أو آن الحضارة ا ی أشكال 
الحضارة الهيلينية !۶ ء ان مسالة التأشيرا ات المختلفة على الاسلام من المسائل التي 
ادلی فيها كل مستشرق بدا وہ فجاءت الآراء کڈ .فإذاما قارنا بين جولد زیهروهور 
جرونجي وكيف أن كلا منهما كان يسعى لتدقيق مد ا ت التاريخية على 
الاسلام فإن ذلك سوف يلقي بعض الضوء على هذه الاختلافات ولقد بحث جولد زيهر 
عن العلاقة بين الاسلام وسائر التیارات وخلص إلى : أن ےھ وہ 
والبوذيين ... الخ » واهتم بیکروهورجرونجي ( وغيرهم كثير ) بتبيآن التأثيرات المسيحية 
على الاسلام . وامتدت رقعة البحث من شبه الجزيرة العربية قبل الاسلام إلى التاثیرات 
على الصوفية والأفلاطونية الجديدة والفكر الهيلينى . ودون أن نستشهد بأقوال معينه 
لا نجد هذا المنحى ظاهراً الا في عناوين الكتب فقط وعلی سبيل المثال : كتاب لويس 
ماسينيون « الدعامات ( الروابط ) السبع في الاسلام والسیحیة » وكتاب دانكان بلاك 
ماکدونالد « الموقف الجديد بين الاسلام والسیحیة » أوكتاب سی اتش بيكره المسيحية 
والاسلام » وقد التزم ماسينون هذا النهج في التفكيرئي دراسته التي استغرقت عمره كله 
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عن الحلاج كما نجد أن میجویل آسن بلاسی وس يوجه دراسته عن « التأثیرات 
السيحية على الفکرین الأندلسيين » 

وهناك بعض الأعمال من قبیل « الاسلام والمسيحية » وهي تبین لنا في جلاء 
الحتوی والاتجاه الذي نجده بالکتاب . ومهما يكن من آمر ء يجب أن نؤكد بکل دقة 
ونزاهة أن الدارسين -من أمثال ماسینیون وبلاسیوس - استطاعوا أن پرتفعوا 
باعمالهم فوق آغلب زملائهم العاصرین لهم وأن پمدوا الدراسات الاسلامية باسهام من 
أكشر الاسهامات التي تنم عن عمق دراسي وأصالة على الرغم من وقوعهم تحت تأثير 
ما قد نسمیه الروح الاستعمارية ( التي سادت ) في عصرهم » والتحاملات التي درج 
علیها الستشرقون وقد شکلوا جزءا لا یتجزاً منها . واجمالا فمهما يكن من أمرفقد 
صور الاسلام بمثابة كرة من الثلج تنحدر عبر العصور فتزد اد بالتدرج نموا وحجما كلما 
زاد ما يعلق بها من التیارات الفكرية الخارجية التي تقابله | في مختلف أرجاء 
الامبراطورية الاسلامية . 


وثمة موضوع شائق آخرفي الاستشراق الغربي وهو« آسباب وآثار التوسع الأول 
للاسلام « فلقد كان الستشرقون يرجعون آسباب ذلك التوسع السریع البکرللاسلام 
إلى ذلك ال الجانب الحركي ( الديناميكي ) للإسلام كدين جديد وبسيط وكذلك 3 
كانت تعاني منه ) الجتمعات التي قبلت الاسلام وكفاءة ی الخلافة الاسلامية ء 
والانفجار السكاني ( الديمغرافي ) في شبه الُجزيرة العربية , وتفوق الأسلحةٌ التي كان 
الاعراب بستخدمونها والصفات النادرة التي اتسم بها القادة السلمون, وما كان يسود 
الجیوش الاسلامية من حالة نفسية » أو العوامل التاريخية التي استمرت تعمل منذ 
وقت طویل" ( مثل عواقب الصراع بين الامبراطوریات الساسانية والبيزنطية آوعدم 
الاستقرار الداخلي لملكة القوط في آسبانیا ) . 


وکانت تطرح هذه الأسئلة بالنسبة لأى العوامل التي كانت أكثر أهمية في حسم 
المحصلة النهائية للتوسع الإسلامي . وعلى الرغم من ذلك ٠‏ فهب أن بعض ظروف 
أخرى من غير الإسلام كانت السبب في ذلك » فلماذا لم تحدث هذه الظاهرة قبل مجىء 
الإسلام ؟ وإلى اي حد إذن تكمن آهمية الإسلام في تحديد هذه الظاهرة السريعة 
الفاجئة والتي قد لایسدولها تفسير؟ أكان من المکن أن تحدث تلك الظاهرة دون 
الاسلام؟ ویمکننا أن نصف تطورهذا الوضوع في الاستشراق الغربي في الوقت ذاته 
بأنه لا هوتي واجتماعي وسياسي وديمجرافي وتقني تكنولوجي واقتصادي واستراتيجي 
وعسكري ونفسي وفي آخر الأمر تاريخي . 
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ویلزم لعلاج هذا النمطمن السائل التاريخية أن نتخذ منهجاً یستخدم مدخلا ذا 
فروع متداخلة للمعرفة بطبيعة الأمر . 


وعلى الرغم من ذلك فلا بد أن نؤکد أن البعد الديني لانتشار الاسلام قد أهمل 
اهمالا شنديداً نظراً للأبعاد اللادينية التي اتخذها الاستشراق الغربي على وجه العموم . 
فعلى سبيل المثال » إذا ما قارنا المستشرق الذي يدرس التاريخ بسواه من المؤرخين 
المحترفين » وجدنا أنه يتحتم عليه أن يتعلم الكثير ء ومن ثم كان كتاب ليقى بروفینسال 
تاریخ المسلمين في اناا - برغم اسهامه المؤكد في فترة تاريخية لاتزال بحاجة إلى 

مزيد من الدراسة من نواح عديدة ‏ ينعكس كعمل تاريخي جاء لدى أبرز مؤرخي الثورة 
الصناعية في بريطانيا . ولا ريب في ذلك إذ أن بعض الافتراضات التي تظهر في مؤلف 
لیفی بروفینسال » مطعون ف صحتها بالنسبة لفترات بعینها - ومرفوضة بالكامل 
بالنسبة لفترات آخری ۱ تلك الافتراضات من قبیل سيطرة القبلية باعتبارها قوة ذ ات 
حركة ديناميكية اجتماعية في الأندلس ( وکانت هذه الفكرة ) مقبولة بالفعل في وقت من 
الأوقات كحقيقة لا تنازع عن تاريخ الأندلس عموماً , كما أن الدراسات الغربية في الفقه 
لا تدنو في عمقها من الولفات التخصصة في القانون الانجلیزی العام » أو حتی تلك 
المؤلفات في القانون الدولي العاصر وهو فرع آقل ( اتساعاً وتشعباً ) فبینما یدرس 
الستشرقون الفقه لأسباب لا تتصل في كثير من الأحيان بالشريعة , نجد الدارسين 
الغربیین للقانون الانجليزي العام قد ابتکروا مجالا للتخصص یتسم بالتحدید 
والوضوح . 

وتتضح هذه السطحية النسبية في الدراسات الاسلامية على کل مستویات 

المعرفة . فالستشرقون الذین یدرسون الاسلام كثيراً ما یعبرون عن عاطفة قوية تتخلل 
جهودهم ولکن على الرغم من تفوقهم الفني العام على معاصریهم من المسلمين » نجد أن 
ثمة من یبزونهم من بين الدارسین لجالات تتعلق بالعالم الغربي . ومما يدل على تخلف 
الدراسات الاسلامية بالقارنة بسائر العلوم في الغرب أن هذه الدراسات الاسلامية قد 
أثرت على سائر العلوم في القلیل النادر » بینما نجد أن العکس هو الصحیح وهذا الأمر 
صحیح بنوع خاص حين نعتبر أن الدراسات الاسلامية ظلت على الدوام مرتبطة بالعلوم 
الاجتماعية - التی هی جزء لا يتجزأ منها آو امتداد لها في الجامعات الغربية . ویزد اد 
هذا الارتباط جلاء حين نعتبر الواقف الختلفة تجاه الاستشراق والعلوم الاجتماعية ء 
وبینما نجد أن پعض الدارسين ینظرون إلى الاستشراق کعلم مهم ء نجد آخرین 
یعتبرون أن هذا العلم قد زال بالفعل واختفی تماما . ولیس شة مئل تلك الواقف 
بالنسبة للعلوم الاجتماعية التي لا تفتا تکتشف آفاقاً جديدة وحدود اً مستحدثة . 
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وبعد أن آشرت إلى السدراسات الاسلامية في الغرب کعلم من العلوم يجب على 
المرء » برغم ذلك » أن يعيد مراجعة هذا القول ٠‏ وأن يحدد ماد بماد من هذا 
اض ع 0 فالدراسات الاسلامية في الجامعات الغربية تعتبر في العادة دراسة 

نطاقية تقع في التصنيف نفسه الذي يضم كذلك الدراسات الصينية » مما یڈبرمسالة 
إمكانية اعتبار الدراسة النطاقية هذه كعلم كالجغرافيا أوعلم الاجتماع أو التاريخ . 


ونظراً لاتساع الدی الذي تتسم به الدراسات النطاقية في محتواها فليس في وسع 

تلك الدراسات بالجامعات الغربية أن تصل إلى مستوى التخصص على الاطلاق » ذلك 

الستوی الذي تحقق فیما يقبله الناس عامة على أنه العلوم ومن ناحية أخرى ء نجد 

أن الدراسات الاسلامية في الجامعات الغربية ء يمكن أن تعتبر انعکاساً شاملا لعديد 
من العلوم في جامعات الدول الاسلامية آو العربية . 


ویمکن أن نقارن بین الدراسات الاسلامية پالجامعات الأوروبية والدراسات 
الأوروبية بالجامعات الاسلامية أو العربية ” . وکي نوضح هذه القارنة نضرب مثلا آکثر 
تحديداً ء دراسة اللغة العربية كلغة أجذبية في جامعة فرنسیة يمكن مقارنتها بدراسة 
اللغة الفرنسية في جامعة تونسية أو مغربية ء مع وجود فارق وحيد هو أن الفرنسية لغة 
هيمنة في الغرب » بينما العربية في فرنسا هي بالفعل لغة ميتة باستثناء معاهد تعليم 
بعينها . حاول أن تستعمل العربية في فرنسا والفرنسية في المغرب فإن فعلت ذلك 
اكتشفت عدم جدوى التجربة الأؤلى ونفع التجرية الثانية . 

ويتصل بهذا الموضوع أن نعرف هل يشكل قصر الدراسات الإسلامية علي 
أقسام بعينها في الجامعات الغربية عیباً في البنية والهيكل يو ؤثرعلى تطورهذ/ العلم تأثيراً 
سلبياً . فإذا وافق ارہ على أن الدراسات الاسلامية في الغرب ما هي إلا انعكاس للعلوم 
المحددة تحديداً واضحاً في الجامعات الأسلامية ء فهل ينبغي على المرء أن يمضي في 
النظر إلى الدراسات الإسلامية كعلم من العلوم على الاطلاق ؟ ولربما كان من الممكن 
اعتبار الدراسات الاسلامية بالجامعات الغربية علماً شاملا وعاماً . 


وعلى الرغم من ذلك فإننا نجد أن المقارنة لا تتسم بالعدل الكامل على اعتبار أن 
الدراسات الإسلامية قد أدخلت إلى الجامعات الغربية إلى حد کیب ری القرن 
یجول ف تاه خلال وم القرن حقيقة آن e‏ الاسلامية ا 
قوياً على أقسام بعينها ضمن آشهر الجامعات الغربية . ونجد أن الدراسات الاسلامية 
في تماسکها في صورة تفریعات عديدة تشیر إلى أن الطريق مفتوح امام > تحقیق النجاح . 
ونجد كذلك أن كل فرع من فروع الدراسات الإسلامية يحتاج إلى مزيد من التطوير . 
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ونجد أن العقبات العديدة تتراوح من تطویر النهچیات المقبولة تطويراً 1 أكاديمياً كي توائم 
دراسات الجوانب الختلفة للاسلام والتاریخ الاسلامي » إلى مراجعة الخطوطات 
وتصنیفھا وغيرها من الصادر الأساسية الأولى . وعلى آية حال فعلی الرغم من ذلك فان 
ذات الجهد الطلوپ للتغلب على تلك الصعوبات » یجعل من التحدی أمراً آکثر إثارة . 

ولسوف يؤدى اطراد التطویر الأكاديمي للعلوم العنية عن الاسلام إلى القضاء 
على تعسفاتهم داخل الإطار العام . وعلاوة على ذلك فإننا نجد أن هذا الامر سوف یسهم 
في إنضاج طرق العالجة والتفسيرات الأكثر تخصصاً مما يتيح قدراً اکبر من التنوع 
وإحياء النهجیات الغربية في الدراسات الإسلامية . 


إن ما يحول دون نجاح إدخال كثير من العلوم في إطار الدراسات الإسلامية هو 

يتحتم ملء فراغ كبير » وترجع الحيرة إلى ضرورة الاختيار بين قبول أسئلة لم يتم 
1 عليهاء أو الرد بردود ناقصة إن أن المستشرقين برغم نقص كفاءتهم يميلون إلى مد 
رقعة |سهاماتهم إلى الأسئلة التي تتطلب رداً عاجلا ولكنها ليست في مقدورهم . ومهما 
يكن اشن آم فجت الا نفهم من ذلك أن هذا هو الاتجاه العام . إن ما يجب علینا 
التركيز عليه هو أن بعض المستشرقين بعينهم کانوا يميلون إلى البالغة في مد رقعة 
جهوبهم بآن تعدوا حدوبهم التخصصية المختلفة » وآن ذلك قد يتم تحت حجاب من 
كثرة العلوم المتد اخلة في نسيج الدراسات الإسلامية ٠‏ وان مزيداً من التخصص سوف 
يؤدي إلى إسهام إيجابي في حل هذه السالة ء فالغالاة في التخصص قد يتمخض عنها 
احتمال العزلة الفكرية الذي قد يؤدي بدوره إلى خطر الرکود . ومهما يكن من آمر , فان 
نجد أن اتصال مختلف العلوم بعضها ببعض سوف یتفادی السطحية بالضرورة , 
ولا يعني ذلك باي حال من الاحوال أن ننكر القيمة الايجابية لنهج تداخل العلوم في 
الدراسات . وعلى الرغم من ذلك » فإن هذا النهج لا بد من توجیهه ء بل تشجیعه باتخاذ 
مواقف جديدة تجاه الاسلام والتاریخ الاسلامي » وذلك بوحي من الصفوة الصاعدة من 
جيل المثقفين في الدول العربية والاسلامية 2" . 


۔ التاريخ اإإسلامي : العلم ومميزاته وأوج النقص فيه : 


, . صلة وثيقة بين السؤالين : ماالتاریخ الاسلامي ؟ وماالتاريخ ؟ 
“” . فعلم التاریخ كما تدرسه الجامعات الفربية فرع من فروع العلوم 
الاجتماعية . وثمة علاقة مباشرة بين الدراسات الإسلامية والعلوم الاجتماعية إذ نجد 
أن كليهما قد تطورا في ظل المعاهد الغربية للتعلیم العالي وإذا التزمنا جانب الحياد 
والموضوعية استحال علينا أن نجد ردا على السؤال : ماالتاريخ : أوماالتاريخ 


۳۵۷ — 


الاسلامي ؟ لان التصورات عن التاریخ تختلف مع اکتشاف مصادر جديدة ومع ظهور 
دراسات تاريخية جديدة ۰ اضف إلى ذلك أن المؤرخين هم الذين یصوغون التاریخ ء 
ومن ثم نجد أن التاریخ يتغيربحيث یسایرمع التغيرات التي تؤثر على مختلف أنماط 
المؤيخين عبر الفترات المختلفة .ومن ناحية أخرى نجد أن علم التاريخ غ الاسلامي قد 
تغيريصورة جذریه یه تاد التي اثرت على التغيير 
الذي طرأ على الاستشرا 34 

چیہ التاريخ الاسلامي هو ساسا فرع من فروع الدراسات 
الاسلامية » ومن ثم ظل وثيق الصلة نره من مجالات الدراسات الاسلامیة .ولا سیما 
الُجالات الدينية كالتشريع الاسلامي ( الفقه ) والتصوف الاسلامي ( الصوفية ) .. 
الخ . 

ولقد واصل مستشرقون ذوو خلفيات متيذة في فقه اللغة واللاهوت دراستهم 
للتاريخ الإسلامي ؛ ومن ثم نجده وقد بدا عليه آثر المنهجية التي جلبوها . ويدل 
اصطلاح « التاريخ الإسلامي » على تاريخ دين واتباع هذا الدين بقدر ما يدل على 
تاريخ مناطق جغرافية يعينها . 


وعلى النقيض من ذلك ٠‏ نجد أن علم التاريخ بالجامعات الغربية هوفرع من 
فروع المعرفة العلمية التي تتسم بالعلمانية المحضة » وأن تطور التاریخ في إطار العلوم 
الاجتماعية قد أدى به في نهاية الأمرإلى أن يصبح علماً مختلفاً تمام الاختلاف عن 
التاريخ الاسلامي . فبينما من الممكن أن نجد مؤرخين غربيين ممن يعكسون كل 
مدرسة من مد ارس الفكر الفلسفي تج ریبیین كانوا آم تاريخيين » ويينما نجد 
التخصص مقسماً إلى فترات ونطاقات زمنية كالقرون الوسطى أو الحديثة نجد أن 
الستشرقین الذين یقومون بدراسه التاریخ الاسلامي يتميزون بمعيار آخریختلف 
تماماً عن ذلك المعيار . والفرق الجوهري بين المؤرخين الغربيين الذین یکتبون عن 
التاريخ الأوروبي . والمستشرقين هو أن الأوائل يقومون بدراسة تاریخھم هم 
بینما نجد الأواخر يدرسون تاريخ الآخرين . 

ومهما يكن من أمر . فإن العلاقة بين الاستشراق والعلوم الاجتماعية هي علاقة 
متينة للغاية , ونجد أن المستشرقين قد زادوا من اعتمادهم على تلك الوسائل والطرق 
المأخوذة عن العلوم الاجتماعية في دراساتهم عن الشرق . حقاً لقد صار التاريخ 
الاسلامي جزءا من العلوم الاجتماعية ولاسيما الدراسات التي اجریت في الفترات 
الأخيرة عن العالم الاسلامي . وعلى سبيل المثال ٠‏ الدراسات التي قام بها العلماء 
الأمريكان التخصصون في المغرب في مجال الدراسات الأنثرويولوجية أو الحضرية , 


مت ۳۵۸ 


يساق ذل هی ای امین كنات كردية ور اون .شعن ضال الا الید و ار و سید 
مراكشية ( مفربية ) ۱۸۳۰ - ۱۹۳۰ ء مانشیستر ۱۹۷٦‏ ' آوکتاب جانیت آبولغد 
٠‏ الرباط والتفرقة الحضرية فق القرب , برینستون ۳۱۸۹۹۸ وهما کتابان من العسهر 
أن یشملهما التصنیف ضمن الکتب التي آلفها الستشرقون بینما الکاتبان من العلماء 
الغربیین . 


وعلی الرغم من ذلك نجد أن تغيير مسار التاریخ غ الاسلامي لن یتم إلا عن طریق 
الجيل الجديد من العلماء العرب والمسلمين الذين تلقوا تدريياً جامعياً غربیأً ء وذلك لن 
يتأتى بالاسهام الفعال في تاريخ بلادهم من وجهة نظر مختلفة فحسب ومن «منطلقات» 
جديدة » لو استعرنا الاصطلاح الذي يستخدمه ادوارد سعید ؛ ولكن لأن مستشرقي 
المستقيل لن يكون في وسا آن یدرسوا التاریخ الاسلامي وف نفوسهم ذلك النوع من 
التحامل الذي يميزشطرا كبيراً من حركة ( الاستشراق ) . أضف إلى ذلك أن العلوم 
الاجتماعية . قد ربطت بين العلماء المستشرقين والمستغربين برباط وثيق ؛ ويرجع 
الفضل في ذلك إلى وسائل الاتصال الحديثة و ا ا 
الطرفان ء وستظل النتائج التي يتوصلون إليها مختلفة ء بيد أن ذلك الرباط الوثيق 
من شأنه سوى إفادة الطرفین ‏ ومن المحتمل أن يتأثر علم التاريخ اسلا يصوي 
مباشرة بذلك ء باعتباره فرع من فروع الدراسات الاسلامیة ولا ريب أن الطرق البدائية 
التي يستخدمها شطركبيرمن المستشرقين في التاريخ الاسلامي ؛ سوف نحل مایا 
طرق آخری ومد اخل اکٹرتظطوزاً وملاءمة وتنفیذاً مستمدة من العلوم الاجتماعية إلى حد 
ما ولكنها أساساً نتيجة دراسات آعمق للتاریخ الاسلامي من خلال مصادره . 


ويكاد يكون من غير الممكن أن نشير إلى طريقة للمعالجة أو إلى عدد محدود من 
الطرق في التاريخ الإسلامي لا لأن طرق معالجة التاريخ الإسلامي متعددة فحسب . 
ولکن لأن طابع الشمول الذي يتميزبه التاريخ الاسلامي يجعل من الستحیل فعلاآن 
نكون تصورا تاريخيا للتاريخ الاسلامي يضم كل ملامحه وأبعاده التعددة وعلى 
سبیل المثال » نجد أنه لا مناص من وجول اختلاف بين تصورنا لتاريخ الفرپ وتاریخ 
شبه القارة الهندية ء على الرغم من أن كلا الاقليمين يدخلان ضمن الحدود الجغرافية 
للعالم الاسلامي, فدخول الاسلام إلى المغرب والهند ظاهرتان ن مختلفتان برغم أنهما 
يتشابهان من حيث قبول الدين الجدیدء ویرجع ذلك الاختلاف إلى اختلاف الثقافات 
والحضارات التي ينتمي إليها الناس في المغرب والهند ء فالموضوعات المتعددة التي 
عالجها المؤرخون الفرنسيون في الفترة الاستعمارية بشأن اللغز الذي افترضوا وجوده 
ف عملية قبول الب رپ رللاسلام! ۲ هذه الموضوعات تختلف عن تلك الموضوعات التي 

تبط بقبول الاسلام عند الجتمع الآسيوى والجتمعات الآسيوية في الهند ۔ فلقد 


۹س 


اختلفت الظروف تمام الاختسلاف من حيث البيئة » والقوی والعوامل وثمة مثال اخر 
لقارنة الخدمات في إطار المجالات المختلفة للعالم الاسلامي وهوما صار إليه الأمرمن 
سيادة للسنة أو الشيعة بل لمختلف أنواع الفلسفة الدينية أومن أحكام القانون في إطار 
التفريعات الآكيرنفسها . 


وعلى الرغم من ذلك ء فان هذا المقال سيحاول أن یؤکد على ضرورة أن تدخل أكبر 
عدد ممكن من فروع العرفة في إبراز تصور تاريخي للتاريخ الاسلامي يعكس بصدق 
مدى التعقيد الذي تتسم به الحقيقة التاريخية التي يريد المؤرخ أن يتفهمها ويحللها 
ويعكسها أويعيد إخراجها . 

ولا ريب في وجود وحدة تلفت النظر في إطار ذلك التنوع الذي نجده في التاريخ 
الاسلامي ء ويتضح ذلك عند معالجة الاتجاهات العامة للتاريخ الاسلامي » بيد آنها 
تيون واضشحة جلی ة إذا ما تفحصنا الأبعاد الكثيرة للمجتمع الاسلامي ٠‏ والفكر 
الاسلامي والثقافة الاسلامية والدين الاسلامي » أوحينما نتتبع الاتجاهات 
الاقتصادية والسياسية والاجتماعية التي شارت تاريخ البلاد الاسلامية . ومن ثم نجد 
أن تاريخ الصوفية أو المالكية لا ینحصر في فترة زمنية معینة آومکان بذاته ۱ 

ويؤدى بنا الطابع الشمولي الذي يتميزبه التاريخ الإسلامي إلى أن نتساءل 
عن ماهية التاريخ وعن حدود التاريخ الإسلامي ومميزاته الأساسية ؛ وما هي 
الأهداف التي يرمي إليها مرخ التاريخ الاسلامي ؟ وهل ينجزها ؟ فالدراسات 
التي تتعلق بسوضوعات مثل البيئة الاجتماعية في المجتمعات والحركات الاسلامية ؛ 
وتيارات الفكر » والنظم والظواهر الاسلامیة ء کل هذه دراسات تاريخية ة لأنها أساساً 
تتعلق بالماضي ء بيد انها تختلف اختلافاً جذرياً عن الموضوعات التي تعتبرفي حكم 
العادة موضوعات تاريخية ء من حيث أن الأولى تعتمد تعتمد اعتماداً كبيراً على علوم أخرى 

ضمن العلوم الاجتماعية . ومن ثم نجد أن طرق المعالجة لتاريخ الفكر والنظم والحركات 
الاسلامية تختلف عن طرق المعالجة التي يتطلبها التاريخ السياسي أوالاقتصادي . 
ومن الهم أن نؤكد في إطار الدراسات الاسلامية . أن دراسات البنية آو النظم 
الاجتماعية تكون جزءا لا یتجزأ من التاريخ الإسلامي ء برغم أن المؤرخين السیاسیین 
بالعنی الضيق للكلمة لن یقبلوا مثل هذا التركيز من الناحية التاريخية 

وعلى الرغم من ذلك نجد أنه إذا كان من المهم أن نقبل هذه العلوم الاجتماعية 

باعتبارها علوماً تاريخية تكميلية ‏ فلا يقل عن ذلك أهمية أن نحتفظ بالقواعد الجوهرية 
التي تتيح لعلم التاريخ قوته وتميزه عن سواه من العلوم ( وعلى سبيل المثال الاستخدام 
الصحيح للمصادر والمخطوطات الأولية والثانوية .. الخ ) ومن ثم فمن المهم أن نحافظ 


سب ۳۱٩‏ مت 


على التوازن بين الاعتساد على العلوم التاريخية التكميلية دون التأثير على اللامح 
الجوهرية للتاريخ باعتباره علماً من العلوم ۔ ولقد من ميزت هذه العملية التاريخ الإسلامي 
إلى الاعتماد ف التاريخ الإسلامي ۳۹ a‏ ۴ 


مع ذلك فإننا نجد هذه المسألة إحدى نقاط القوة في الدراسات الاسلامية ء إذ 
آنها وهي تعتمد على مثل هذا العدد الکبیرمن العلوم الاسلامية تثري التاريخ الاسلامي 
سس ة البحث وتتيح فرصاً أكبر بكثير لاکتشاف اتجاهات وظواهر تاريخية 
ة . أضف إلى ذلك ' أن حقيقة التاريخ الاسلامي تكون بهذه الطريقة قد تم التعبير 
ا غ الاسلامي ‏ إذ يتم 
اكتشاف مجالات ہ ونسب وأعماق أكشر في أثناء ذلك . فإذا ما وسعنا مجال تصورنا 
للتاريخ الاسلامي ٠‏ وجدناه یکتسب قدراً أكبر من التعقيد » وبرغم ذلك ء فالمؤلفات 
التخصصة من جوانب بعينهها من التاريخ الإسلامي ء لا يمكن أن تتوقف عن كونها 
ضرورة من الضروريات ٠‏ ولا يمكن أن تقترب من الحقيقة التاريخية للاسلام أوتاريخ 
الشعوب الاسلامية إلاذا مزجنا بين هذه الدراسات المتخصصة وبين تلك الدراسات 
الاکثرشمولا . 
ان مسالة كيفية معالجة التاریخ رہما قد وجدت الحل إلى حد ما متمثلا في 
الطريقة التي نظر الناس بها إليها فعلا في الماضي ولا نجد ما يدل على قيام خلاف بين 
الستشرقین على مسألة هل التاریخ الاسلامي علم مستقل بذاته »على النحو الذي 
اختلف فيه الؤرخون حول مسالة هل التاريخ علم مستقل ام ينبغي أن يكون جزءا من 
سائر العلوم الاجتماعية ؛ حيث انقسموا إلى قسمين أحدهما يعتقد أن التاريخ لا ينبغي 
له إلا أن يكون جزءا من العلوم الاجتماعية كالانثروبولوجيا ء وقسم يشعربأن التاريخ 
برغم اشتراكه مع غيره من العلوم؛ بوسعه _بل ينبغي له أن يظل علماً مستقلا ذا 
سمات مميزة وقد يكون ثمة تفسيران أساسيان لذلك الأمر , آولهما أن الستشرقین 
ذوو خلفیات تبيانية من علم اللغة إلى الفلسفة واللاهوت . ولا يسعنا في کثیرمن الأحيان 
أن نميز المستشرقين ذوى الخلفية التاريخية المحضة عن سواهم من المستشرقين ولكي 
نكون عمليين في التعبير عن أفكارنا نقول إن مصالح المستشرقين الذين یدرسون التاريخ 
الاسلامي لا بهددها سائر المستشرقين . 
وثانيهما أن المستشرقين كثيراً ما يحتاجون إلى الاشتراك معا بغض النظر عن 
مسالة تخصصهم في التباريغ الاسلامي أوفي سوى ذلك من جوانب الدراسات 
الاسلامية ٠‏ لا لأنهم قلة من ناحية آلعده فحسب » ولكن لأن طبيعة التاريخ الاسلامي 


۳۱۱ 


اوثق إرتباطاً بالإسلام « كدين » وه ةا على تقيض الستشرق ين وی الذين 
يتخصصون في التاريخ ويستطيعون أن يطبقوا طرائق للمعالجة تتسم بالعلمانية 
المحضة على مجالات معينة من التاريخ الأوروبي حيث 0 انفصال الدولة عن 
الكنيسة إلى انتصار التاريخ العلماني . وفي سياق التاریخ الاسلامي نجد أن النتيجة 
الوحيدة لانفصال الأبعاد العلمانية عن الدينية هوتشويه التاريخ كما حدث فعلا في 
كتابات الكثيرمن المستشرقين .وبا قصدنا هنا أن نبحث هذه المسألة بالتفصيل , 
ولكننا نريد فقط أن نلحظ الصلة الوثيقة بين الدین من ناحية » والمجتمع والاقتصاد 
والسياسة من ناحية أخرى ٠‏ باعتباركل ذلك أجزاء لا تتجزا من التاريخ الاسلامي , 
ولقد تأثرت بذلك اعمال اغلبية المستشرقين ‏ وهو أمر له ما يسوغه ‏ ہما في ذلك اعمال 
بالاسيوس وماسیجنون اللذين سنناقشهما في القسم الثاني من هذا المقال . وبرغم ذلك 
فإن غيرهما من المستشرقين الأکٹرحد اثة قد أكدوا على أهمية البعد الديني في التاريخ 
الاسلامي مع اعتمادهم على أحدث طرق المعالجة للعلوم الاجتماعية . ومهما يكن من 
آمر ء فبینما نجد مستشرقين بعينهم یدرسون البعد الديني كما يفهمه المسلمون قبل أن 
يوجه أولئك الستشرقون نقدهم وحكمهم ء نجد آخرين يفعلون ذلك وهم يرمون في نهاية 
الأمر إلى تحقيرشأنه وتشویه حقيقته . ونسوق لتوضيح ذلك مثالين من المستشرقين 
البريطانيين المعاصرين , فوليم مونتجومري وبرنارد لويس كلاهما من ذوى المكانة بين 
العلماء باعتراف الكثيرين من زملائهم الأوربيين . وكلاهما درس جوانب معينة من 
التاريغ الاسلامي وكلاهما غزير الانتاج بشکل يندروجوده في مجال الدراسات 
الإسلامية . وکلاهما درس الیعد الديني من التاريخ الاسلامي ء ومع ذلك نجد أن كلا 
منهما قد فعل ذلك بطريقة تختلف اختلافاً جذرياً عن الاخری .ومن ثم فقد صدر الحكم ' 
عليهما مختلفاً من قبل العلماء المسلمين المعاصرين 

وعلى الرغم من آن كتاب « وات ». « محمد في مكة » و « محمد في المدينة » هو 
كتاب يستند ويستلهم معلوماته بشكل رئيسي من المستشرقين البريطانيين والاوروبیین في 
القرن التاسع عشرمن جود زيهر إلى موير » وعلى الرغم من أن نتائج بعينها تتعلق بالنبي 
لا تختلف اختلافاً جوهرياً عن تلك التي توصل إليها سائر المستشرقين ء نجد عمله 
يحظى بالتقدیر الکبیر بين العلماء المسلمين مما يدل على أن المستشرق لا يلزمه أن 
يتحول إلى الإسلام كي يصير معروفاً عند العالم الإسلامي عالاً جاداً . ومع ذلك نجد 
« وات » ينتقد الإسلام باعتباره عالماً مسيحياً عقلانياً » وهو ينتقد زملاءه كذلك بتصور 
مسای , يعكس قدراً معيناً من عدم التحيز والمحاباة ء مهما كانت نسبية . فهو يحترم 
آراء المسلمين دون أن يقبلها , ومن ثم يحترمه السلمون دون أن يشاركوه آراءه النقدية 
بالضرورة . فأي تقدیر أفضل من توجيه الدعوة إليه لحضور مؤتمر يعقد في باكستان 
عن سيرة النبي ء وهو شرف عظيم لا يحلم به برنارد لويس . وعلى النقيض من ذلك نجد 


بت ۳۹۱۲ بت 


آن برنارد لويس صهيوني متطرف نوعاً ما يدعو إلى العنف لتحقیق آهداف الصهيونية 
في حماس وتعصب , ومعرفته بالتاریخ الاسلامي یقصد بها في نهاية الأمر خدمة آهدافه 
السياسية . ومن ثم نجد منجزاته العلمية ملوثة بآهدافه السياسية وموقفه تجاه التاریخ 
الاسلامي والمسلمين بعامة من حيث ما تتسم به تلك الأهداف من عنف وتحامل » على 
النوال نفسه تقریباً الذي سار عليه بعض سلفه في حركة الاستشراق ممن کانوا آقل 
شهرة منه , إن الرء یتساعل هل يرجع هجوبه العنیف على کتاب « |دوارد سعید » 
« الاستشراق » إلى تلك الصدمة التي آحسها حين اکتشف صورته هو متمظة في 
الجوانب السلبية للاستشراق والتي آماط سعید عنها اللثام في كثير من النبوغ 
والعبقرية ؟ 


فیکاد یکون من غير المکن مناقشة طرق العالجة والنهجیات في الدراسات 
الإاسلامية دون أن نرجم إلى مسألة تتسم في كثيرمن الاحیان بالتمیع 
والنسبية برغم حيويتهاء ألا وهي مسألة الموضوعية وعدم التحیزبالنسبة للمؤرخين 
المستشرقين الذين قاموا بدراسة التاريخ الاسلامي ء وليس هذا هومجال بحث العوامل 
الخارجية المتعددة التي ميزت كتابات المستشرقين »ومع ذلك فمن الضروري أن نشير 
بإيجاز إلى الملامح الأساسية لتلك العوامل التى أثرت على المستشرقين بعامة , إذ أنها 
قد أثرت کذلك على منهجياتهم في التاریخ ااسلامي . وعلى سبيل المثال ء نجد أن 
نورمان د انیال قد تتبع تطورصورة الشرق عند الأوروبيين باعتبارها محصلة للتوسع 
التجاري الأوروبي في الشرق الأوسط خلال القرنين الثامن عشروالتاسع عشر ۲٩‏ . 
وقد قدم کاتب البحث في مقال له أثر الاستعماروالروح التبشيرية واليهودية على 
الاستشراق عن طريق فحص النصوص التي كتبها أبرز المستشرقين في القرن التاسع 
عشر والعشرين ۳ . ولكن کتاب إدوارد سعيد « الاستشراق » هو أحدث وأعمق تحليل 
للقوى التاريخية التى تقف وراء تطورفكرة الشرق , مقدمة إياها في صورة حديثة ء 
متناقضة مع الشرق الحقيقي ء عن طريق بحث تفصيلي لكتابات أصدق الستشرقین 
تمثيلا “" . ونجد أن هذا العمل المهم الذي خطه قلم عالم مستشرق »قد حظي 
باستحسان عظيم وتعليق كثير في جميع أنحاء العالم ء بيد أنه أثاركذلك غضب وسخط 
مستشرقين بعينهم يمضون في غيهم متصورين الشرق صورة ثابتة من نتاج خيالهم 
علمهم ء وأقل قدرة على توجيه النقد إليه 7" . اما مسألة الموضوعية في كتابات 
المستشرقين فتتعرض من أجل ذلك للتحدي الجاد في إطار الدوافع السياسية 


وأخيرا 


— ۳ 


والايديولوجية التي حفزت على ۳۹ الاستشراق الغربي خلال القرنین التاسم عشر 
والعشرین 


وعلاوة على ذلك ء نجد الستشرقین في کثیرمن الاحیان یحکمون على الاسلام 
والتاریخ الاسلامي معتمدين على قيمهم ومق أييسهم الثقافية الخاصة , بدلا من 
اعتمادهم على الصادر التاريخية » وبوسع المرء آن ينتقد الانتاج الادبي لهذه الحركة 
معتمداً على المقاييس والطرائق التي يزعمون تمثیلها والتي ينتمون إليها . ولقد آمکن 
تطور البعد الموضوعي للاستشراق لأنهم كانوا يكتبون لجمهور غربي دون أن يخضعوا 
في ذلك للنقد وأمكنهم دون وازع آومحاسب أومقوم أن يؤلفوا النظريات « العلمية » 
التي لا اساس لها من الصحة على الاطلاق » ومن ثم نجد أمثلة كثيرة للنظريات 
التاريخية التي تقوم على بنية هرمية » وسلسلة من الستشرقین يرددون ويطورون 
النظريات نفسها القائمة على ما كتبه المستشرقون من قبل . ونجد أن هذا الصمت أو 
عدم الاكتراث من جانب العلماء الشرقيين هو عامل مهم للغاية يفسرلنا لماذا تمكن 
المستشرقون من اطلاق العنان لتحاملهم لثل هذه الفترة الزمنیة الطويلة . لقد جعلوا 
أنفسهم في منزلة القاضي ء لان « قراراتهم » كانت موجهة إلى جمهور غربي يفتقر إلى 
التكوين الفكري اللازم لتقييم أعمالهم ونقدها كما يفتقرإلى الطرق والحجج اللازمة 
لدحض نظ رياتهم وافتراضاتهم ونتائجهم . وأسوا ما في الأمرجميعاً أن المستشرقين 
ساييروا في كشيرمن الأحيان تقاليد معينة حيث يمدون الجمهور الغربي ہما يتوقع منهم 
أن يمدوه به ء وهكذا ظل مجتمع الاستهلاك الغربي امد طويلا يستهلك الانتاج الأدبي 
للاستشراق : وبالطريقة نفسها التي كان يستهلك بها السلع الأخرى فی بذاك 
نجد أن عدداً لا بأس به من المستشرقين قد مضوا في غيهم لا يلوون على شىء فهم لذلك 
يضريون على غيرهدى : إذ لم يجدوا المقارعة من جانب نخبة المفكرين الشرقيين 
الصامتة .من ناحية ؛ ومن جانب نخبة الغربيين الذين تنقصهم الدراية الكافية 
عو لف ا مر وت .بل إن الأسوأ أن نجد 
من المستشرقين وقد بنوا مواقفهم على الموقف العام للاستشراق دون نقد أو 
جو سو ا ا م كو ا 0 
الرغم من أن الدراسات النقدية الحديثة لهذه الحركة قد زلزلت بدرجة كبيرة البرج 
العاجي الذي یعیشون فيه . وهذ | يفسر لنا الدهشة التي تنتاب الستشرقین والصدمة 
التي تصيبهم ورد الفعل العنيف لديهم إزاء الأعمال التي توجه قدراً أكبرمن النقد إلى 
الحركة الاستشراقية . ومن ناحية آخری , نجد أن الموقف السلبي لمستشرقين بعينهم 
تجاه النقد الموضوعي الذي وجهه إدوارد سعيد وغيره يدل على أن تلك السلالة من 
المستشرقين بمعناها الكلاسيكي قد تبدلت ہ بيد أنها لم تنقض عن آخرها . 


کو وٹ 


الملاحظات العامة عن بعض الجوانب الموضوعية للاستشراق لا تعني أن 
جميع المستشرقين لايتسمون بالوضوعية ء پل على العكس من ذلك ء نجد 
أن بعض المستشرقين البارزين قد ضربوا بسهم كبير في الدراسات الإسلامية والتاريخ 
الاسلامي وأقاموا علامات على الطريق في مجال البحث العلمي ہما في ذلك الدراسات في 
سائر العلوم الاجتماعية ووجهوا الأجيال اللاحقة من الستشرقین . فهناك ثلاثة من 
العمالقة من ضمنهم السيد هاميلتون جيب ».ویس ماسينون ومیجویل آسن 
بلاسيوس . وعلى سبيل المثال ء يمكن للمرء أن يرفض آراءهم السياسية الشخصية 
) موقف بلاسيوس السياسي كان مؤيداً لفرانکووضد الجمهورية ( أويدين أنظمتهم 
السياسية ( ماسینون کان مستعمراً نشطاً یؤمن بالسیاسة الاستعمارية للمارشال 
ليوتي في ا مغرب ء وعمل على تنفيذها لتأیید سیاسته « البربرية » في مراكش بعد أن وجد 
ما يسوغها من الناحية الفكرية ليس هذا فحسب : بل بتأبيد الاستراتيجية الفرنسية 
لدمج الغرپ مع فرنسا ) وبرغم ذلك فنحن نجد أن ما أسهموا به من مؤلفات علمية 
أعمال ممتازة باعتبارها أعمالا أصيلة قد تحررت إلى حد كبيرمن آرائهم السياسية 
ويتعبير آخر » فإن بلاسيوس لم يتأثر على أي نحوكان بحركة فرانکو الفاشيستية في 
دراسته للأصول الاسلامية » للكوميديا الالهية » ولقد تعرض ماسينون للنقد من جانب 
العلماء المسلمين لأنه ابتدع « خراقة الحلاج » ولأنه حول الحاوي إلى شهيد !"ا بيد 
آننا -مهما بلغت درجة اختلافتا مع ماسینون بشان تاريخية شخصیة الحلاج كما 
نراها في کتابه _فإن کتابه هذا الأخيريبرز باعتباره دراسة مثالية للصوفية ء ونظرا ما 
يتميزبه من صرامة عريقة من الناحية النهجية واستنفاد لببلیوغرافیا هائلة ودراسة 
وتحلیل عمیق للمصادر التاريخية . ومن الجلي الواضح أن لیس کل الستشرقین قد 
فشلوا في عرض آرائهم الفلسفية خلال أعمالهم التاريخية ء فالدراسة المتازة التي 
كتبها ليفي بروفنيسال « تاريخ المسلمين في أسبانيا » تبرز آمامنا باعتبارها خيردراسة 
لعصربني أمية في الأندلس +حتی في الوقت الذي تعكس فيه بجلاء ووضوح أثر 
الاستعمارعلى المؤرخين التاريخيين للفترة الاستعمارية . وفي حقيقة الأمر , نجد أن 
لیفی بروفنیسال -ومن ورائه غيره من الستشرقین الفرنسیین -کان يعكس ما توصل 
إليه المؤرخون الفرنسيون الاستعماریون للمغرب في تاريخه للأندلس ولا سيما نظرية 
الصراع القبلي بین العرب والبربر باعتبار ذلك قوة اجتماعية أساسية في التاريخ » وبرغم 
ذلك فإننا نجد في حالة ماسينون ويلاسيوس أن مستواهما العلمي قد وصل شأوا بعيدا 
من الکمال وأن نظریاتھما قد اثرت على زملائهما المعاصرين لهما تأثيراً قوياً بحيث يمكننا 
أن نعتبرهما مسئولين عن تكيف الدراسات الاسلامية في تطورها الذي حدث بفرنسا 
وأسبانيا على التوالي » وآنهما قد آثرا على هذا العلم في المغرب بشكل بارزخلال النصف 
الأول من القرن العشرين . وفي الوقت الذي نجدهما كليهما مدفوعين لدراسة الطوائف 


وهذه 


۔ ۳۹۵ 


والأحزاب ب في التاريخ الاسلامي ء نجد‌هما قد اکتسبا با نظيرذلك معرفة عميقة بالاسلام 
كدين وبالتاريخ الاسلامي على وجه العموم حتى غدت دراساتهما وهي تقوم على طرق 
بحث ثابتة في ذات الوقت الذي نجدها فيه موچهة إلى وجهات بعينها . وفي آخر الأمر, 
نجد أن كليهما قد أكدا على البعد الديني من التاريخ الاسلامي وحاولا أن يفهما ذلك 
البعد في إطاره التاريخي .ونجد أن كليهما وهما لم يعتنقا الدين الاسلامي يكنان 
للاسلام احتراماً عميقاً يندر وجوده بین مؤرخي جيلهم . ولقد حاولا أن يتوصلا إلى فهم 
أفضل لحضارتھما الغربية عن طريق دراساتهما 27 للتي ربطها کل منهما 
للتاریخ الاسلامي أوسواه من الفروع التي درسافا ف إطار هذا العلم فهما یتسمان 
بعمق أكبر إن انهما على خلاف المستشرقين الذين طبقوا النماذج التاريخية الغربية على 
التاريخ الاسلامي فإننا نجد ماسينون وبلاسيوس في الوقت الذي هما فيه على علم کامل 
بالنماذج الغربية وركون إليها إلى حد بعيد . نجدهما قد بعدا عنها عن طريق إجراء 
دراسة دقيقة للمصادر التاريخية الاسلامية ومن ثم نجدهما يخرجان دراسات على 
أسس صلبة من العسپرد حضها حتى على من يعارضونها كما حدث مع اولتك الذين 
عارضوا دراسة بلاسيوس عن أصول « الكوميديا الالهية ». 


# بے كد 


. المدخل الشامل والمدخل المتخصص (طريقة 
المعالجة الشاملة أو المتخصصة) : 


هذا المقال بالمقارنة بين مدخلين هما المدخل الشامل - الذي يمثله في 
۷ ناحية ما ( آرنولد توينبي ) - إذ يعتبر تاریخ العالم كلا واحداً ذا 
تفریعات من حضارات وثقافات ۰ والمدخل المتخصص الذي بقوم على التحليل 
العميق لمجالات بعينها كما فعل برتراند راسل حين عالج دراسات في موضوعات 
بعينها متنوعة بدءا بالزواج إلى المجتمع الصناعي والأيديواوجيات والحرية والمنطق 
الرياضي وحرب فيتنام . وتقتصر المقارنة الحالية على مجال الدراسات الإسلامية منذ 
منتصف القرن التاسع عشر » وهذه الدراسات الخاصة بالإسلام گے تربع 
غيرها من الدراسات بموضوعاتها المختلفة التي تختارها أو تعطیها الأولوية جماعات من 
المستشرقين , فجاءت اتجاهاتهم ومواقفهم نحو الوضوعات الأقل شاناً في قضايا 
الاسلام مسايرة ما اتخذته تلك الجماعات المختلفة من موضوعات تتسم بالعمومية أو 
الشمول . 


سس ۳ 


ولیس في إمكاننا بالفعل أن ته ون من شأن الصعوبة التي یجدها من يحاول 
تقسیم لمشت رقن متهضاً إلى قسمين : أولئك الذین يطبقون الدخل الشامل والذین 
یطبقون الدخل التحصص . 

إذ أن مستشرقین بعينهم قد طبقوا الدخلین ( الطریقتین ) في آعمال مختلفة 

فهل یکون من المکن القیام بهذا التصنیف بالنسبة للاعمال التي آنتجت في 
التاریج ۾ الاسلامي ؟ لقد طبقت مداخل العالجة الشاملة والتخصصة ‏ التاریخ 
الاسلامي مما یمکننا من أن نعتبرهذا التقسیم منعكساً في الأعمال التي انتجها 
تفت ره وق هند تف القرن التاسم عشر » وبصفة خاصة خلال النصف الأول 
من القرن العشرين . ومن المکن أن یغفل هذا التصنیف تواریخ التشر الحددة طالا 
أن هذه الاعمال قد تمت في الفترة التي نهتم بها . 

ومن العسير أن نعرف ( نحدد ) بالضبط كلا من المدخلين ( هاتين الطريقتين ) 
على نحويعين حدود كل منهما ء ففي بعض الأحيان نجد أن بعض الأعمال يمكن أن 
تصب في كلا التصنيفين وتحتفظ في الوقت نفسه ببعض المميزات من كل تقسيم على 


حد۵ . 


ومهما يكن من آمر ؛ فإننا نجد إحدى هاتین الناحيتين هي الغالبة على الدوام في 
معظم الأعمال . ومن ثم يصبح في مقدورنا أن نضرب مث لكل من التصنيفين بأن نشير 
إلى أعمال بعينها من التاریخ الاسلامي . 

فإذا ما حاولنا أن نشمل كافة فروع الدراسات الإسلامية ء نكون بذلك قد غالینا 

في توسيع رقعة جهدنا لتوضيع الدخلین الشامل والمتخصص » إذ سنصل حينئذ إل 
مجالات يصير فيها هذا التقسيم غير ذي موضوع . ان اختیار أحد المدخلين من 
الجالات مثل التاریخ الاسلامي ؛ أو تطور التقاليد الإسلامية أو تبدل الأفكار 
الإسلامية » لهو من الأهمية بمکان إذ أن اتخاذ طريقة آوسواها يلمع إلى الترکیز على 
عرالت مختلفة أو موضوعات متباينة واستخدام آلوان شتى من الدوافع المؤثرة » والنظر 
إلى ذات الظاهرة من زوايا معاكسة أو قل الوصول إلى نتائج متعارضة . 


وجاءت طريقة المعالجة الشاملة في مرحلة متأخرة عن ذلك » ء إذ نجد أن أول تطور 
جدي للدراسات الاسلامية خلال القرن التاسع عشر » قد ركز على چا 
للاسلام وب تن القرآن والحدیث » واعقبت ذلك دراسات عن الجاهلية أو فتر: 
ما قبل الاسلام , والفقه .. الخ وهي مجالات يعتبر جولد زيهر رائدا آ فیا(" مت 
يكن من آمر . فإن طرق العالجة الشاملة قد حققت انتصاراً کبیاً خلال القرن 
العشرين . 
۳۱۷ بت 


وفي مجال التاریخ الاسلامي > نجد کتاب کارل بروکلمان « تاريخ الشعوپ 
الاسلامية ۰ يشكل عملا رائداً باعتباره محاولة للنظر إلى التاریخ الاسلامي ككل 
بغض النظر عما تتمخض عنه تلك العوامل حتماً من فروق شاسعة في الزمان والمكان . 
ومن الأمثلة الجيدة للطريقة الشاملة ف معالجة تاريخ | الاسلام من آصوله حثی صدر 
عصر السلاجقة ( ۰-۱۰۵۵ ۲ ) كتاب صدر حديثاً وهو « العظمة التى كانت تسمى 
الاسلام » ۲۷ من تأليف 7 مونتجومری وات . فهو يعكس طرقاً آخری للمعالجة 
الشاملة مثل الطريقة التي عالج بها روبرت مانتران فترة بني آمية في كتابة « التوسع 
الاسلامي » ۲۱ 

وتمثل مژلفات س اتش بیکر مثالا آکثر تقدماً زمنیاً عن طريقة العالجة الشاملة 
للاسلام . وقد وصف ذلك الدخل وارد ینبرج على النحو التالي : 

« لقد كان بیکر في دراسته ینبعث من رغبته في رؤية بعض الجالات کمثال نوعي 
لینابیع الحضارة العظيمة » ۱ 


فبيكر ينظر إلى الاسلام کاستمرار للمسيحية والهيلينة ویصف واردینبرج هذا 
التصور للاسلام فيما يلي : 

« انه الدوران السلبي في عالم ايجابي مؤسس في نور كامل » ۲٩‏ 

ومن ثم نجد أن بيكر ينظر إلى الإسلام نظرة شاملة . 

ومهما يكن من آمر ء فإننا نجد أن نظرة بعض المستشرقين الآخرين تختلف عن 
نظرة بيكر إليه على الرغم من أنهم قد نظروا إليه النظرة نفسها الشاملة . 

ونجد أن مؤلفات السير هاميلتون جيب تتسم بالشمول في المعالجة أساساً ء وهو 
اتجاه نجده واضحا في كتابه « الاسلام إلى أين ٩‏ » ۲۳۱ 

فنجده إذ هتم اهتماماً عظيماً بالإسلام في أوائل القرن العشرين يركز على القوى 
المتينة التي تجمع العالم الاسلامي بغض النظر عن تلك القوى التي تميل إلى الاسهام 
في تفتيته . ويمضي جيب في قوله إلى أبعد من ذلك حين يعتبر العالم الإسلامي وآوروبا 
٭ للعالم 1 )( اود تفصیلاته التي لها لبسط هذا التصور دلیلا على 
لا يتجزاً ؛ إنه تكملة للحضارة الأوروبية وموازنة لها ء٠‏ - 


«إن ما يحدث الآن بین أوروبا والاسلام » إذا نظرنا إليه من أكثر جوانب التاريخ 


س ۳۹۸ سب 


اتساعاً وشمولا » يمثل عودة إلى التکامل بالنسبة للحضارة الفربية ء وهی التی قد 
تناثرت بطريقة زائفة مصطنعة إبان عصر النهضة ثم هي الآن تؤكد وحدتها من جدید 
في قوة ساحقة /». 

دیمومبیمس ۰ وجوستاف فون جروینمبوم » فکتاب جودیفروی دیمومبیمس 
و محمد » ۲۷ الذي كان من الطبيعي أن بقتصرعلی سبرة النبي يعكس الطريقة 
الشمولية التی تحراها المؤلف إذ نجده يدرس الخلفية الاجتماعية العامة كذلك » كما 
يطبع المدخل الشامل كتابات فون جرونیمبوم وينعكس ذلك في کتابه « إسلام العصور 
الوسطی » 9" . 


ونجد مؤلقات آلفها « فیلیب حتی » تعکس النحی الذي نحاه في مجال الطريقة 


الشمولية ومن بینها کتاب « العرب » و « تاريخ سوریا » و « الاسلام منهج حياة » . 

وعلی الرغم من أنه من أصل لبناني ء فإن في وسعنا أن نضم « حتي » إلى صفوف 
المستشرقين الغربيين نظراً لارتباطه الوثیق بهم عن طریق جامعة برنستون . ف « حتي » 
یمن بالعمومية والشمولية ویری الاسلام ثقافة قد ربط نفسه بها برباط وثيق عن سواه 
من المستشرقين . 

وينتهج المدخل الشامل أولئك الذين ينوون أن يتناولوا أهم الجوانب متميزينها 
من بين أوسع نطاق ممكن . وهم إذ يفعلون ذلك يفترضون أن التفصيلات للجوانب 
المختلفة قد تم تغطيتها بأدنى درجة لازمة بينما نجد المادة العامة قد غطيت إلى أقصى 
حد ممكن ہ ومن ثم نجدهم يقدمون لنا انعكاساً شاملا لرقعة شاسعة ( من الأحداث 
والأمور ) فتكون مادة اهتمام ذلك المدخل لذلك مؤشراً إلى ماهية أغراضه وأهدافه التي 
يرمي إليها . 

والعلاقة بين الطريقة الشمولية وجوهر المادة المستخدمة لا تقتضى آن تحد الأول 
الثانية بل أن تشير إليها وتوضح طبيعتها . 

فعلى الرغم من أن المحتوى قد يختلف ويتباين في كل حالة من الحالات » نجد أن 
طبيعة طريقة المعالجة تشير إلى المجال الذي نجد فيه لب الوضوع المعنى . 


۶ # اتنا 


ىے ۳٦۹‏ سے 


۱ ۔ طريقة المعالجة الشاملة ( المدخل الشامل ) عند لويس ماسینون 


. اعتبرنا أن الطريقة العامة مفيدة من آنها تعکس لنا مجالات شاسعة في 
إذا شکل تصورات تتسم بالجلاء والوضوح ف الوقت ذاته الذي نجد فيه 
المؤلفات المتخصصة تنفذ في عمق داخل عدد محدود من الوضوعات: فان 
الطریقتین ارتبطتا ق | ارموّلف واحد . ونجد مثالا يوفع هذه الطريقة التي پندر 
وجودها متمثلة في کتاب لويس ماسینون « عاطفة الحلاج الشهید الدولي في 
الاسلام » 9" . 
3 


وكانت النية في الأصل تتجه إلى أن یکون هذا الکتاب دراسة لحياة الحلاج » بيد 
أن هذا الكتاب قد أشاد ببعض الجوانب الصوفیة الاسلامية وای انشا الجوائن 
الأخرى التي تتلوها »فإذا ما تفحصنا بعض أجزاء هذا الكتاب ٠‏ اتضح لنا في جلاء 
ووضوحٍ صعوبة تصنيف مدخل ماسينون في المعالجة إن کان مدخلا شاملا أم 
مخضا إذ أن كلا المدخلين مرتيطان على نحو لافكاك منه بطريقة معقدة يمكن 
إدراكها . 

والطريقة المزدوجة التي يستخدمها ماسينون يمكننا تفسيرها إذا ما نظرنا إلى 
طبيعة الموضوع الذي عالجه كتابه . 

فعلى خلاف بلاسيوس في دراسته لابن حزم نجد ماسينون لا يجد تحت تصرفه 
مؤلفات ضخمة خلفها له عالم موسعي . فليست کتایات الحلاج محدوبة فحسب بل 
تتسم بالصفة نفسها للمواد التاريخية للمصدر الأول المرتبط به. فعلى سبیل الثال, نجد 
خطاباً واحداً موثقاً من بين الخطابات الأربعة التي اكتشفها ماسينون والتي استعملت 
ضد الصلاج في اثناء محاكمته الثانية . ونجد أن ماسینون لا ينسب الخطابات الثلاثة 
الأخرى إلى ما كتبه الحلاج . 


فلقد أثرت طبيعة المصادر التي استقى منها ماسينون معلوماته تأثيرا برا حاسماً على 
طريقته يقته في المعالجة . ومهما يكن من أمر ء فان هذا النقص كان أبعد ما يكون عن ترك 
آثار سلسية بية » إذ نجده قد دفع ماسينون إلى توسيع رقعة طريقته ته في المعالجة مما يضفي 
على كتابه أهمية أكبرمن أن يكون مجرد سيرة حياة موجزة . 

إن الببلوغرافيا التي تمخض عنها کتاب ماسینون ؛ کنتاج فرعي لعمله ۔ في حد 
ذانها - تعتبر إسهاماً في التاریخ الاسلامي . وف نهایه الأمرفلريما كانت تلك الجوانب 
التي تتصل بخلفية الحلاج التاريخية وبالصوفية آهم بكثيرمما کتبه عن الحلاج ذاته . 

والميزة الفريدة التي نجدها في دراسة ماسينون عن الحلاج هي ذلك الجهد الذي 
لم يبذله فيدراسة الرجل فحسب بل في دراسة البنية الاجتماعية له وأساتذته الذين 


_-. و ی ۳ 


تتلمذ عليهم ورحلاته التي قام بها والفلسفات التصوفة التي كانت سائدة في الجتمعا 
التى زارها أو التيارات الدينية التی صادفها . 
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فإذا ما تناولنا بالفحص بعض أجزاء كتابه « عاطفة الحلاج الشهيد الصوفي في 
الاسلام » اتضح لنا جليا الارتباطبين الطريقتين الشاملة والمتخصصة على نحو 
اعتراض ومن ثم بروز مدخل فرید للمعالچة ۔ 

إن آثر الصوفية على روح الحلاج لیتضح من دراسة ماسینون عن ذلك الأثر أثناء 
فترة التکوین . فنجد ماسینون پلخص لنا الأحوال الأساسية الثلاث التي یتکون منها 
مذھب التدرج في العرفة وهي نور العقل ونور الإيمان وین الات ق72 

ویتضح آشرسهل التوستارى - الذي عاش في الفترة من ( ۲۰۳ ه-- ۲۸۲ ه 
/۸۱- ۸۹۲م ) من تقديم ماسينون لمذهبه القائم على الاجتهاد . التوبة والايمان , 
ويقوم مذهب الجنيد على الميثاق ( العهد ) الذى قطعته الأرواح على نفسها قبل دخولها 
الأجساد بالتزام الاخلاص والتسليم إلى الله . ومن ثم نجد أن جوهر الفرد مقدرومكتوب 
من قبل بمشيئة الله تعالى . 

ویصف ماسینون العملية التي تصل بها تلك النخبة المنتقاة يوم الميثاق إلى 
الهدف السامى النبيل المتمثل في العودة مرة أخرى إلى كونها الفكرة ذاتها التي كانت 
عند الله عنها في يوم الميثاق بعد أن تكونت قد مرت بالحياة في صورة دورة انتقالية : 

« إن أول نقطة في العبادة هي معرفة الله وضرورة إعلان التوحيد ومفهومه متمثلا 
في إنکار الشركاء أو التشبيه « بالكيف » أو« الحيث » أو« المكان » ولكن هذا التنزيه 
لا يصل في النهاية مبتغاه . وعندئذ يرفع الله أولئك الذين انتشوا بالتصوف 
دک 

ویتساءل ماسینون عن الجهد النفسي الذی لا بد أن يكون الحلاج قد تعرض له 
عندما خضم لمثل تلك الذاهپ الصوفية القاسية حيث الترکیز على القدرية إلى حد یصل 
إلى انقاص حقيقة الروح في نهاية الأمرحتى تصبح عبارة عن الفكرة المقدسة ویجسم 
الانسان إلى أن يصير مجرد تصرفات مقدسة . 


ولقد آثر النوري التوق سنة ( ٩۰۷/۲۹۵‏ ) على الحلاج لا عن طريق تعليماته 
ولكن بشجاعته والحماس الذي كان یدافع به عن معتقد اته حتی لدی مواجهة الخليفة . 
وذکرماسینون أبا بكر الفوطى التوف ( ۹ ) والشبلي المتوق سن 
٩۶۰/۲۶۷ (‏ ) وابن عطاء المتوف( ۹)۹ ) وابن فتيق باعتبارهم أساتذة للحلاحٍ 
واصدقاء له ء وقد دافع ابن عطاء وحده عن الحلاج في آثناء محاکمته ومات متاثرا 


س ۳۷۱ — 


6 ح التي أصابته من جراء ذلك . وف مقابلة عقيدة الجنید بأن المصير أو الانابة إلى 

تزدي ل الکسال رج ابن عطاء یعتقد بان الشکرلله هوالطريق الذی بوصل 
3 إلى الکمال وهوما كان يعتقده الحلاح . 

وبدراسة آفکار الحلاج وتعالیمه التي تنم عن خلفیته الثقافية يتبين لنا أن 
الاحداث التي وقعت فيما بعد في حياة الحلاج ليست بعيدة عن الواقع . فماسینون 
يترسم خطوات الحلاج إبان مراحل حياته الأولى في دوائر أهل السنة المتشددة في مكة 
وعن طريق ما كتب معاصروه عن حياة الحلاج والتي تبين أن ضميره الد اخلي هو المصدر 
الذى قاده في مراحل تطوره الصوفية . 

وهذا الاختلاف مع الدوائر الخارجية عن مكة يتضح لنا من خلال وصف 
ماسینون للحالة العقلية للحلاج : 

« إن هذه النصوص تسمح لنا أن ندرك تماماً حالة ضمير الحلاج وهي نقطة 
البدء في حياته كلها إذ جاء تكوينه منشطاً بالحياة الجمالية التي عاشها والتي تغذت في 
مكة نفسها ومن أزمة الضميرومن التخيل الصوفي ء وتفاعل الأحداث في روحه يجعله يمر 
في « حالات » ومن ثم يتعرض لنفحات الله انه يسمع كلمات مقدسة يهتم بها ويلحظها 
ویری فيها معياراً للحقيقة يستخدم للحكم على المسائل المعلقة بين التقلیدیین بالنسبة 
للعديد من المسائل المتعلقة بالعبادة ولا يجد من أساتذته الدعم الطلوب(" . 


ونجد أن خروج الحلاج على أساتذته كالمكي والجنيد يرجم إلى اتهامهم إياه بأنه 
بتجاربه الخاصة يخلط بين إرادة البشر وفضل الله وقد أصيب الحلاج بالاحباط نتيجة 
تفسيرهم لضميره وهذا یفسرلنا رد الفعل | العنیف الذي واجه به مواقفهم . ونجد ذلك 
الصراع الفكري بين الحلاج وأساتذته ناشئاً أساساً عن أن الأول كان یحاول أن يتحد 
في وحدانية الله على نحويشبه الصوفية الهندوسية بينما نجد أن الثاني كان يفصل 
فصلاً كاملا بين الانسان وبين الله وصفاته على النحو الذي تفعله اليهودية آوالاسلام . 


واختلفت تعاليم الحلاج بالنسبة للحديث عما قاله أهل السنة في أنه فسر 
السلسلة ( سلسلة مؤرخي الأحداث ) باعتبارها رسوزا قرآنية للتصورات الدينية 
التقليدية التي كان يرى آنها مراحل لحقائق مختلفة تؤدي في النهاية إلى الفكرة الالهية , 

ونجد أن انحراف الحلاج عن أهل السنة يتمثل في إضفائه على الحديث صفة أنه فوق 
مستوى البشر وشبه إلهي . وهذا الانحراف هونتاج للطريقة الرمزية التي يستخدمها 
في تفسيره للحديث , وهي طريقة ترفضها بعض الدوائر الاسلامية » حتى بالنسبة 
لتفسير القرآن . وانحراف الحلاج عن الطريق الذى اتبعته سائر المد ارس التي كانت 
تستخدم الطريقة الرمزية في التفسير كان یکمن في عقيدته بأن فضل الله يمكن أن يمن 


— ۳۷۲ — 


على الرء بممارسته للشعائر الدينية ہما يمكن من الاندماج (الاتحاد) الصوفي في 
النهاية بين العبود والعبد . 


ویرک زماسین ون على النواحي الصوفية للحلاج باعتبارها عناصر کانت تسود 
أسلوب حياته . وم ذهبه وتعالیمه .كما أن الصرامة التي اتسم بها قانونه الاخلاقي 
والمثال الذي ضربه إبان حياته الخاصة » على ما يبدى , ٠‏ يضفي على نظریته صفة القوة , 
وباعتبارماسينون كاثوليكياً , کان في وسعه أن یربط تفسيره الذاتي لصلب السیح 
تضحية منه في سبيل خلاص البشرية , بحياة الزهد والتقشف التي عاشها الحلاج 
والتي ادعى بأنها تضحية وقربان إلى الله . 

ويشرح ماسينون حقيقة اختلاط الحلاج بالدوائر الدنيوية كالتي تشمل الأطباء 
والفلاسفة والموظفين المدنيين والقادة العسكريين والمعتزلة والسنة والعلویین .. الخ بان 
ذلك لا برح جع إلى أية ميول علمانية لدى الحلاج “بل إلى قرار اتخذه كي يختلط بأهل 
الدنيا حتی بحولهم إلى معتقداته الصوفية . ویستشهد ماسینون بوصف الصولي عن 
مرونة الحلاج التي مکنته من أن یتسال إلى مختلف الدوائر في قوله : ۱ 

« إذا علم الحلاج أن شعب مدينة کانوا معتزلة وإمامية يعلن عن نفسه بأنه 
مامي ويقول إنه يعرف مامهم المنتظر وان كانوا من أهل السنة يعلن أنه من آهل 
السنة »" 


وبوسعنا أن نفسر اتهام الحلاج بالتآمر السياسي على آنه لا يرجع إلى أي نوع من 
عليها ما قاله الصوفي : 

« لقعد كان يدور بسرعة كبيرة مسبباً الاضطراب وقد مارس الطب وقام ببعض 
التجارب الكيميائية وكان ينتقل من مدينة لأخرى » 7" . 


وكانت الرحلات التي قام بها الحلاج كثيرة بالنسبة لعمره , إذ أنه زاربعض 
الأماكن مثل مكة وييت المقدس وبغداد ويهروج وبخاری وكشمير . 
ومما ورد من حكايات تفسرکرامات الحلاج المزعومة ما يفسرلنا لماذا خشي 
العباسيون شعبيته المتزايدة باعتبارها قوة سياسية تهددهم , وكذلك الحشود التي 
كانت تتبعه في رحلاته » والاعتقاد الشائع بين الناس بقدراته الخارقة وعلاقاته وتعاطفه 
مع القوى التي كانت ضد العباسيين كالعلويين .وما امتدت إليه شعبيته على الصعيد 
الجضراق والتي شملت كذلك بغداد عاصمة الخلافة ٠‏ والصورة التي تكونت عنه 
باعتباره منقذا (مخلصاً) وادانته للعلماء كلها عوامل مهمة تفسرلنا لماذا عد 


نت ۳۱۷۳ — 


الحلاج بمثابة التشدد وخطرا سیاسیا على العباسیین . ولم يكن من العسيرتوجيه 
الاتهامات إليه حتى من بين ما دعا إليه في مذاهبه فلقد اتهمه الاماميون باغتصاب 
حق الدعوة ( الوعظ العام ) الذي هوحق من حقوق إمام الشيعة » واغتصاب حق 
تحدید قواعد للعبادة ( للشعاثر ) ليس من حق آحد سوی الامام أن بحددها ۰ 
واغتصاب حق الأمركما يأمر الله مستخدماً سلطات الله المطلقة . 


ولقد صورلنا ماسينون ما آلقاه الحلاج من خطب عامة في صورة تنبض بالحياة 
والحيوية إذ بصورلنا أستاذاً في الخطابة يسيطر على قلوب الجماهير بسلوكه الغريب . 
وقدراته النفسية العظيمة . وکانت استجابة الجماهيرلخطب الحلاج المؤثرة أبلغ دليل 
على شعبيته . 

وكان الثمن الذي اضطر أن یدفعه لقاء هذه الشعبية باهظاً إذ واجه معارضة 
ثلاثية من الصوفية والفقهاء والحكومة . 

ود لافشاء الكرامات ثم لادعاء الربوبية 20 الله العليا المخولة للامام 
فقط واخيراً لجريمة الرندقة ( نظرية الحپ القدس ا 

ونتجت عن محاكمة الحلاج آثارتردد صداها في شكل مناظرة ساخنة عن طبيعة 
الكرامات ومتضمناتها المذهبية ٠‏ ويبدوما في هذه المناظرات من تعقيد في ما كتبه 
ماسينون عن العديد من الاتجاهات الفلسفية التى شملتها : 


بين الصوفية ‏ نظرية المشاركة بالاندماج الصوف مع المشيئة المقدسة التي 
اعتقدها الحلاج وابن عطاء ء وضد نظرية أهل السنة القديمة عن القوى الخارقة التي 
تمارس ضد الجن من خلال التفويض . وبين المتكلمين نظرية المقرلة لابن علي الجبائي 
عن عدم حقيقة كرامات القديسين ٠‏ والتي أمكن تخفيفها لبعض أشكال الاخفاء 
( التخفي ) ونظرية الاشعرية عن الباقلاني عن حقيقة القدرة الفعلية التي تعطى 
للسحرة والشياطين بمشيئة الله العلي القدير ‏ وعن المعجزات البسيطة هي ( مخارق 
العاد ات ) ل مجریات الصدفة العامة للعالم9! . 

ون مقابل إدانة العباسیین للحلاج » نجد آشد القوی السياسية مراساً متمثلا في 
حکم الأقلية الارستق راطية الفاررسية ذلك الذی كان یمثل آشد قوی العارضة خطورة 
بالنسبة للعباسیین (* إن اتخذ من الامامية أيديولوجية سياسية له . 


وعارضت أسرة ناوباخت ميول الحلاج الصوفية » متهمة ایاه 0 باد عاء 


نت ۳۱۷/6 — 


الشهور القمرية الائني عثسر » واستخلص من ذلك أن الائمة كانوا أنواراً تنبعث من 
پوس وروی سو تہ الخاطئة القائلة بالسموعن 

وفسرت اقكار الحلاج باعتبارها ممائلة للمذهب المانوي في أن نظرية 
الحلاج عن الاندماج الصوفي عن طريق الحب كانت تشيه تعليمات ماني الفارسي 
بدمج النارداخل الفرد ) تا را نار اله الحب ووجدت هذه سرت 
وصفوه بالزندقة وأطلقوا عليه « زنديق » وتجسدت هذه التهمة في صورة محاكمة رسمية 
لتحطیم الحلاج . : 

اما خاصية المدخل العام لماسينون فيتضع في تفسيره لحاكمتى الحلاج في 
الفصل العنون « المحاكمة » فبينما نجد الحلاج یحتفظ لنفسه يمكان الصدارة في 


ويمشل هذا التاريخ (۲۹۱ه/ ۹۰۹م) في الوقت ذاته تولى ابن الفرات وظيفة 
الوزير الأول » وبداية المطاردة للحلاج واصطیاده ولم تكن هذه محض صدفة ء 
فالحلاج كان ذا اتجاه ضد توجيهات السلطة في وقت كانت فيه سياسة الحكومة هی 
استخدام القوة وسيلة إلى تأکید الذات . ومن ثم حامت الشكوك حول تلامذة الحلاج 
واتهموا بالزندقة ولذلك طاردتهم قوات المتوكل النظامية . وبعد أن هرب الحلاج من 
مراقبة ابن الفرات تم إلقاء القبض عليه في نهاية الأمر في صوص بواسطة السلطات 
المحلية بعد أن تم التعرف عليه جيداً واقتيد إلى بغداد بواسطة تلميذه الدباس الذي 
أطلق سراحه بعد القبض عليه بشرط ضرورة العثور على آستاذه .وف أثناء المحاكمة 
الأولى من ( ۲۹۸ ه/ 5٠١‏ م إلى ۳۰۱ ه917 م ) » استنتج القاضي أنه ليس ثمة 
دليل كاف لاتهامه بالزندقة » أوادعاء النبوة أوتضليل الناس بالسحر أو الشعوذة .ومع 
ذلك فقد عوقب الحلاج وتم عرضه على الناس وسجن لفترة تزيد عن ثمانية أعوام . 

وحدثت انطباعات إيجابية عن الحلاج نتيجة النظام الصارم الذى أخذ به 
الحلاج نفسه في السجن حيث كان يصلي ويصوم حتى وهو يرسف في ثلاث عشرة 
سلسلة . وبعد أن نقل إلى عدة سجون انتهى به الط اف إلى سجن القصرحيث تغير 
مصيره على يد نصر القشورى . 

ونستمع إلى حمد بن الحلاج وهويروى لنا هذه الحادثة : 

« واستخلص نصر القشوري آمرا من الخليفة ببناء زتزانة بعيدة عن السجن , 


بت ۳۷۵٣‏ مب 


وکانوا بذلك يبنون له منزلا صغيراً بجوار السجن وکان یستقبل زواره هناك لمدة 
سنة ۾" . 

ومن السجن حظي الصلاج بقبول كبيرفي قصر المقتدرنتيجة حماية نصرله » 
وأشارت مكانته الجديدة الغيرة وساعدت على سرد قصص مختلفة عن شخصية الحلاج 
ويقدم لنا ماسینون صورة حية عن ذلك فیقول : 

« کان الناس یقولون أنه كان يحيي الوتی لأنه قد آعاد حياة بعض الطیوربالفعل 
وآن الجن كانوا في خدمته پحضرون له ما يحدده ویرغبه وقال آحد آفراد سكرتارية 
الحكومة واسمه حمد بن محمد القنائي إنه ہی ی مت 
الحلاج ا" 

ويقدم لنا ماسينون بطريقته الشاملة في المعالجة , الحلاج في صورة تنبض 
بالحياة النابضة في العصر الذي كان يعيش فيه . ومثال آخر في قصة سردها علينا 
ماسينون بشكل ينبض بالحياة وهي : 

« كان ولد نصر القشوري مريضاً ء وذات يوم وصف له الطبيب أن يأكل تفاحة 
ولم يكن التفاح متوفراً في ذلك ال مويسم 0 ووصل الحلاج إليهم وأعطاهم تفاحة كانت بيده 
ودهش الحضضوروسالوہ من این ؟ وجاء الرد من الجنة . وكان يراقبهم أحد الحضور 
فصاح قائلاً « لا يجب أكل فاكهة من الجنة ففيها دودة ء وقال الحلاج ان التفاحة قد 
توفت لتغير في انتقالها من عالم أبدى إلى عالم دنيوى ولذلك تم اختراقها م۹ . 

ومن السخرية أن يكون ازدیاد مكانة الحلاج في القصرسبباً ف محاكمته من 
( ۹۲۱/۳۰۸ إل ٩۲۲/۲۰۹‏ م ) نتيجة للسخط المتزايد عليه من جانب جماعات 
بعينها . فبینما كان البعض يغارمن ارتفاع مکانته وعلوقدره بسرعة كبيرة ء کان 
البعض الآخرموقنا بزتدقته . وأدى نفون أعدائه في نهاية الأمر إلى محاكمته ومن بين 
الذين اتهموه آبو بكر أحمد بن موسى بن مجاهد ‏ وهومن علماء السنة البارزين وكان 
متخصصاً في تفسيرالقرآن » ویرجم إليه آمرحصرقراءات القرآن في سبع قراءات 
وذلك من خلال کتابه « القراءات السبع « » ثم هو الذي قصرنسخة القرآن المعترف بها 
على نسخة عثمان بعد أن استبعد ثلاث نسخ آخری لعبد الله بن مسعود ٠‏ وابی بن 
كعب وعلي بن أبي طالب › وهي نسخ كانت تستخدم حتى ذلك الحين . ١‏ 

ویتساءل ماسینون عن أصل الموقف الذي اتخذه ابن مجاهد من الحلاج وما إذا 
كان یمثل رد فعل ضد كتابه الأخبر « كتاب قراءات القرآن والفرقان » وهويؤيد هذه 
00 فات الآتية عن نسخة عثمان : 


۳ « فاقتلوا أنفسكم » بدلا من « کبلوا » 


بت ۳۷۹ سب 


: » سے « لكل ثناء مستقر » بدلا من « نبأ‎ ٣ 
» آنزل علیکم القرآن » بدلا من « فرض‎ « - ۳ 
« وتقول مالها » بدلا من « قال الانسان‎ « - ٤ 
والائنان الاولان هما تطبیق لحق الاختیار الذي ادهاه ابن مقسم ء والائنان‎ 
الآخران تصوییان صحیحان آدخلا على نص نسخة عثمان وأدخلا دون شك في مصحف‎ 
.)":( ابن مسعود وأبي بن كعب وعلي كما هما‎ 
لقد كان الوزير حامد الذي كلف بمحاكمة الحلاج يحتاج إلى اعادۃ تأکید مرکزه‎ 
السياسي بأن يلحق الهزيمة بمتمربي القرامطة . ويلمح ماسينون أن الأحوال‎ 
السياسية أدت يحامد إلى أن يرغب في إدانة الحلاج ويلمح ماسينون إلى أن المحاكمة لم‎ 
: تكن عادلة في عيارته‎ 


« كان حامد ينظر إلى الحلاج باعتباره أحد السحرة الشياطين الذين يجب 
استخدام جميع الوسائل ضدهم ۴۱۰ . 


وأدلت تلميذة الحلاج ابنة السمري باعترافات آلحقت الضرر بالقضية . ومهما 
يكن من آمر » فبمجرد أن كلف حامد بمحاكمة الحلاج قام بسجنه في القصر , وقبض 
على تلامذته وییدو من ذلك أن الحلاج كان لا بد أن يدان سواء أدلت اپنة السمري 
باعترافاتها آم لا . 

ومن بين تلاميذه الآخرین الذين آلقي القبض علیهم حيدرة والسمري والقنائي 
والهاشمي » وصودرت العدید من الخطابات والاوراق التي تخص بعض تلامذة الحلاج 
مما اسهم في احداث النتيجة النهائية للمحاكمة . وكان آهم ما حسم الأمر في النتيجة 
النهائية هوتأكيد الاتهامات المذهبية للحلاج من جديد . 

وكانت ردود فعل تلامذة الحلاج المحتجزين مختلفة ف آثناء جلسات المحكمة كما 
تباينت أقوالهم عن سلوك استاذهم في أواخر أيامه بالسجن ء وكان من نتيجة رد فعل 
ابن عطاء الصريع ان سجن ولقى حتفه قبل أن يموت استاذه . وتصرف السمري 
بحماقة حتى ينقذ حياته ء ومھما يكن من آمر » فقد كانت زيارة اين خفيف لسجن 
الحلاج وموقفه الايجابي منه ذات أهمية تاريخية كبرى . فنجد ماسينون يركز على 
مكانة ابن خفيف باعتباره سنياً حنيفياً » وعلى ما عرف عنه من تقوى وورع وصلة وثيقة 
بقضاة الحلاج وعدم ارتباطه بصفوف الصوفية ذات الیول غير الحنيفية ويستنتج من 
ذلك أن موقف ابن خفيف في الدفاع عن الحلاج يبين لنا عدالة قضيته . 

وبعد أن تشاور القضاة مرة ثم أخرى أصدروا حكمهم على الحلاج بالموت بناء 


— WV مت‎ 


على ما قيل عن نظریته الزعومة من استبدال فريضة آداء الحج بمكة . ولم تتح للحلاي 
الفرصنة تن زوا 

وتساور الشكوك ماسینون في عدالة هذا الحکم ء فيقول إن حامداً قد أجبر 
القاضي ابن زتجى على الوصول إلى الحكم الذي يرضيه وأن هذا الحكم قد صدرفي غياب 
القاضي ابن بهلول الذي رفض إعدام الحلاج إبان المشاورات الأولى . ومهما تبين من 
أمروبكل النظرة العادلة إلى ماسينون يجب أن نوضح أنه برغم اتخاذه موقفاً محدداً إلا 
أنه قدم مادة كافية من خلال عمله للقارىء ليتبنى موقفه الخاص به تجاه الحلاج 
وناگ 

والابواب التي نوقشت من الكتاب هي تلك الأبواب التي تتصل بالحلاج اتصالا 
مباشرا » فلو أن ماسينون كان قد آنهی کتابه بالفصل « المحاكمة » لکانت الدراسات 
الاسلامية قد حظيت باسهام كبير . ومع ذلك فالأجزاء التي فحصناها تقل عن ثلث 
الکتاب » ويمد ماسينون رقعة جهوده إلى النتائج التي ترئیت على صلب الحلاج وآفکاره 
عقب اعد امه . فتحول الحلاج بعد وفاته إلى صورة شهید » وبذلك پقم على کتاب 
ماسینون آثر الحلاج على الصوفية بوجه عام » وعلی مختلف مد ارس الفکر الديني 
الاسلامي والفقه وأثره على الخرافات الشائعة . 


ومن الناحية المنهجية ؛ نجد ان طريقة العالجة الشاملة وجدت ما يسوفها في 
البحث العميق الذي أجري لتأكيد كل فصل من الفصول بالدقة اللازمة لأي عمل 
متخصص, ومهما یکن من أمرء فبرغم ما أسداه هذا الكتاب إلى دراسة الصوفية من 
إسهام كبير , نجد القارىء لا يقتنع بالضرورة ‏ بالحلاج سوا ء باعتباره مفكراً أوحتى 
صوفیا . 

ويتعبير آخر ء نجد أن شخصية الحلاج قد تم اجتلاء معالها نتيجة لهذا 
الكتاب» ولكنه يظل غامضاً إلى حد ما برغم جهد ماسينون الذي استغرق حياته . 


لبذ ين و 


— 70/8 


أتبعها میجویل اسن بلاسیوس : 


الطريقة المتخصصة للمعالجة »كما يوحي بذلك اسمها » تنحصر في حیز 
محدود بذاته ء ولكنها تسعى لفحص هذا الحيز وسبر أغواره بقدرما يمكن 
من كمال وعمق . فبدلا من تحدید بعض الأعمال التخصصة في الدراسات الاسلامية ۰ 
فمن الثمر- على ما پیدو- أن نضرب مثلا واحداً للتوضيح 

ویمکننا أن نضع مجویل آسن بلاسيوس في سهولة ويسر ضمن صفوف 
التخصصین في مجالات بذاتها في الاسلام بدلا من القیام بأى نظام تحليلي لدراسة 
الاسلام ككل ٠‏ وهويهذا المعنى أقرب إلى جود زیهرمنه إلى بيكر من حيث أنه درس 
الأفراد أو الموضوعات كجزء من الحضارة الاسلامية ونتيجة لها > ومهما يكن من آمر , 
فإننا نجد أن بلاسيوس قد فهم الاسلام ككل فهماً عمیتاً ء وعلى الرغم من معرفته 
العميقة بالاسلام كنظام ء نجده يختار أن يتخصص في آفراد بعينهم أوفي الحضارة 
الاسلامية بأسب انیا وما أعطته للحضارة الأورويية أو استنفاد الصادر الاسلامية 
الأولى المدفونة في الکتبات القديمة والتي آهملها معاصروه من العلماء . إن اسهامه ف 
إعادة اکتشاف المصادر الاسلامية يتضح لنا من مدى التوثيق الشاسع الذى يقدمه 
استشهاداً على ما یکتب ۹ أن دراساته عن العلاقة بين الحضارة الاسلامية 
والنهضة الأوروبية قد أسهمت في خلق موقف جديد عند کشیرمن الستشرقین 
الأوروييين وكذلك أدت إلى قيام الكثيرمن المناظرات المتأججة . فعلى سبيل المثال نجد 
أن دراسته عن ابن العربي هي دراسة للتصوف الاسلامي , وعلاقتها بالتصوف 
السيحي ° ٣ء‏ ودراسته لابن السرة 7 ۴ ٠‏ تحاول ترسم أصول الفلسفة الاسلامية 
باسبانیا التي تنتهج خطوط الفکر المذكورة عاليه . 


أن 


وف الموضوعات التي يختارها بلاسيوس ؛ نجده يتحرى التفكير العلمي إذ أن 
طريقته في ترتيب المادة هي طريقة تتسم بالمنهجية الشديدة والعمق إذ نجده يقترب من 
تغطية جميع الجوانب المتعددة » والنقد الشديد إذ نجده يختار بدقة وعناية المادة ذات 
الصلة الوثيقة بالموضوع من خلال معرفته الدقيقة باکبرعدد من الصادر التوفرة . 
وكانت أسئلته عميقة وتضفي على آعماله روح الأصالة . ومثال ذلك دراسته لابن حزم 
وترجمته لکتاب « الفيصل في الملل والنحل » وجاءت هذه الدراسة في ستة مجلدات عن 
ابن حزم القرطبي وتاريخه ونقده لأفكاره الدينية . 

لقد بذل بلاسيوس جهوداً عظيمة لاعطاء ابن حزم المكانة التي تليق به كمفكر 


بت ۳۷۹ — 


وفقيه عظیم . فالجلد الأول من کتاب بلاسیوس يتكون من أجزاء تتناول النقاط التالية . 
تحليل للمصادر الغربية والشرقية المتوفرة عن حياة ابن حزم ( تستخدم کلمة غربية هنا 
لتعني المنطقة التي تشمل أسبانيا والمغرب ۰ وكلمة الشرقية هنا تشیر إلى الشرق 
الأوسط ) وتتناول كذلك تاريخ حياة ابن حزم وأسرته والحب في شبابه وطفولته ء وحياته 
وأفكاره الهسي اسية وحياته الأدبية ء وتكوينه الفقهي , والد ارس الختلفة التى أثرت في 
فكره » كما تتناول ابن حزم الفقيه الشافعي والقاضي الظاهري ٠‏ ومد رقعة مقاييسه 
الظاهرية لتشمل حقل الدين » وتعاليمه عن التوفيق بين العقل والدين » وابن حزم 
الجدلي » وابن حزم في مالوركا وشخصيته واعتزاله ثم موته , وأعماله ثم مدرسته » وهو 
إذ يحاول إقناع قرائه بالفضل الذي برجم إلى ابن حزم لاحيائه المدرسة الظاهرية بإقامة 
مدرسته, نرى بلاسيوس وهويدرس في الوقت نفسه تلامذة ابن حزم الذين تلقوا عنه 
شخصياً وآتباعه خلال القرن الخامس والسادس والسابع والثامن والتاسع والعاشر 
للهجرة متتبعاً آثارذلك وهداه حتى وصل القرن العشرين . وإنه لأمرجلل أن نجد من 
بين آتباعه آسماء مشهورة مثل ابن العربي من مورسيا ) القرن التاسع الهجري ( أو 
تآشبره على اثنين من مشاهير الفلاسفة يعتنقان آراء تختلف اختلافاً جذرياً ٠‏ هما ابن 
رشد من قرطبة ( القرن السادس الهجري ) والغزالي ( القرن السادس الهجري ) . 

وینبغی ألا نفهم مما آظه ره بلاسی وس من تخصص فائق في ال وضوعات التي 
عالجها آنه لا يربطها بالإطار العام الذي تنتمي إليه . وعلى سبيل الثال » نجد أن 
تخصصے في ابن حزم توافت لتنا ضيل الدقيقة لشخصه وفكره وأنشطته لا یقودہ 
إلى الاستنتاج بأن ابن حزم كان نادرة عصره وجوهرة زمانه كما فعل دوزي على 
استحياء. أما عن العلاقة بين ابن حزم والمجتمع فإننا نجد بلاسيوس يعدّ الأول نتاج 
الثاني ]ذ يقول : 


ولكن الذي لایبدو مطابقاً ومشابهاً تماماً آن الافلاطونية ( ويعنى بها ابن حزم 
الشهوانية ) يجب أن تعد ظاه رة شخصية وخاصة بمزاجه هی مما يشكل شذوذاً 
حقيقياً في سيكولوجية الإسلام الأسباني . فإن كتاب الحب - يعني بلاسيوس کتاب 
طوق الحمامة لابن حزم لا يمكن رفض خلفيته التاريخية لانه قد صرح بذلك وبشکل 
واضح في القدمة(* وهویسرد تفصيلات عن طبيعة الجوالاجتماعي الذي عاش فيه 
ابن حزم وقد كتب بلاسيوس دراسة حول طبيعة ابن حزم والمكانة الاجتماعية فقال : 
« وهو عندما يفهم نفسية تلك الحضارة القرطبية كاملة والتي عندما وصلت إلى 
آوج اشعاعها كانت لديها مظاهر التفنن الفكري والعاطفي وكانت دائماً بداية موروثة 
لأنوا ع الانحطاط . ولهذ | لم تكن رد فعل للوباء العرقي لبنی جنس واحد أو بقاء لنفسية 
السکان الاصلیین السیحیین وذلك لأن من بين أبطال قصص الحب والغرام الرومانسي 
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ہراس وڈ لا يمكن في ذلك الحين أن یتوافر فيهم هذا الاختلاج الذي كان 
یفترضه ابن حزم » )۹ . 
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۲ المستشرق التخصص بلاسيوس يعد نوعاً آخريختلف عن الجيل 
السابق الذي يمثله « دوزي » أصدق تمٹیل من حيث أن الأول بذل 
جهداً كبيرا في تحليل الشاکل التي يتناولها بجدية إذا ما قارناه بالتاريخ 

القصصى لدوزي المتمثل بوضوح في مؤلفه « تاريخ المسلمين في أسبانيا » . 
إن تحليل بلاسيوس لآراء دوزي حول ابن حزم يبين هذا التناقض بشكل 

واضح . 
إن الأفكار التي أوردها دوزى في تحليله لمفهوم الحب عند ابن حزم قد أوجزها 

بلاسيوس في ثلاث نقاط : 

۱ - الصورة التي عملها ابن حزم لغرامياته في تلك الوثائق وتاريخه الذاتي وينغمات 
صريحة وبريئة وساذجة تظهرلنا في نفسية الأبطال مشاعررقيقة جد أ وحساسة 
جداً وخالية من التلوث الماجن الجسدی والذى يمكن اعتباره حالة شاذة وخاصة 
للحب الروحي والطاهر والذي يسميه علماء النفس الحب الأفلاطوني أو 
الرومانسي . 


الاسلامي والتي تميل شهوانيتها في الغالب نحو أحاسيس ماجنة . 
۳ - حب أبن حزم الرومانسي ومثیله وجميع الطبائع العاطفية يمكن شرحها فقط كحالة 

نفسية وراثية وكاختلاج خاص بالعرق المسيحي والأسباني ۳۷ . 

وعن الفكرة الأولى يقول بلاسيوس أن حب ابن حزم برغم ما فيه من شاعرية 
ورومانسية «خاطتة» إلا أنه أقل رومانسية مما ورد في رواية «دوزي» الذي عد ابن حرم 

وهذا النقد التاریخی يدحض الفكرة الخاطئة لدوزي عن أن ابن حزم كضحية 
لأول حب له في طفولته - قد وقع في أوهام هذا الحب وظل يبكيه بقية حياته . 

أما عن الفكرة الثانية فانها تذكر بالتحديد أن الحب عند ابن حزم تولد أولا 
وآخيراً ( بالكلية ) منبثقاً من الملامح الذاتية الخاصة بشخصيته . ولذا نجده قد برز 
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کاستتناء ممیز زفي الأدب العربي والإسلامي» فإن بلاسنيوس یحاول اثبات آن 2 طوق 
الحمامة » برتکز بشکل واضح على السيرة الشخصية للمؤلف حسب ما ذکره الأخير 
وبينه . 

إن إشارة ابن حزم دائماً إلى الخطابات العاصرة بالأسماء الحقيقية للشخصیات 
المذكورة لتعد دليلاً آخرعلی الرومانسية السائدة في عقول من هم في بيئته الاجتماعية 
وأرواحهم ويصف بلاسيوس الخلفية الاجتماعية لابن حزم كما انعكست في « طوق 
الحمامة » بالشكل التالي : 

« الخلفاء والوزراء والقادة العسكريون وكبار التجار من الارستقراطية العربية 
العفنة , والفقهاء والأدياء والشعراء والرجال وأخيراً جميع الطبقات المثقفة من المجتمع 
القرطبي يظهرون في كل خطوة ضمن صفحاته والمشبعة بحيوية هذه الروح الفكرية 
الترفة والمتفننة في الحب » ۴۲ . 

إن الخلفية الاجتماعية والثقافية لابن حزم ولغيره من الكتاب المسلمين المعاصرين 
لتعنٌ متشابهةء كما أن مفهومه السابق عن الحب لم يكن هو الماسة الساطعة في سماوات 
الأدب الاسلامي المظلمة . 


والفكرة الثالثة لدوزي التي تتمثل في أن حب ابن حزم الرومانسي لم ينبثق 
من منبع آسباني مسيحي هي ا تن ات ورا الطابع الغامض 1 

إن حقيقة انبهاردوزي بمفهوم الحب عند ابن حزم تضمنت أن عليه أن یحاول 
البحث عن أصل هذا المفهوم بين المصادر التي يمكنه أن يحددها في إطار خلفيته 
الثقافية . 

إن ما کان ينبغي عليه أن يفعله ليصل إلى النتيجة المطلوبة هوآن يدرس الأدب 
العربي من خلال شعراء القرن الحادى عشر الأندلسيين والأعمال الأدبية الخاصة 
بهذه الفترة حتى يكون في وضع أفضل عند تقويمه للأحوال العامة والخلفيات التي 

إن نقد بلاسيوس لثالثة أفكاردوزي تعكس بشكل غیرمباشر الاتجاهات التي 

« لقد تأشردوزي كثيراً ہما هوعادل أكثرمما هومبتذل وشائع من الأحاسيس 
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ال ماجنة للعرق العربي . وهذا الفکر المبتذل الولود عن دراسة سطحية ومجزئة ووحيد 
النظرة للأدب الاسلامي وهي غيرقوية کق وة الأسطورة ولیست آقل انتشاراً من عدم 
مقدرة العرق السامي للقيام بدراسات فلسفية . 

لقد رکز الاستشراق الأوروبي خلال آوج قوته الرئيسية وهیمنته, على الدراسات 
الخاصة بالشهراء قبل الاسلام, والادباء السلمین الذين ینتمون للقترة الكلاسيكية, 
وينادون بالخضوع والشغفٌ بالشكل والجمال الحسي . وقد بدا ذلك واضحاً في أغلبية 
ماقدمه الاستشراق الأوروبي مما كان مهما بالنسبة للباحثين السابقین, الذين لم يكن 
لديهم الوقت الكافي لعمل ذلك أو الشروع فيه . أو القيام بالتحليل للخلفية الضخمة 
للأدب الإسلامي الذي لم ينشر وم يكتشف حتى یومئذء وتجرؤوا على القيام ببراهين غير 
كاملة ومدحوضة وخلاصات عامة غيرناضجة, رافعين هذه الخلاصات إلى مستوى 
القانون التاريخي والاجتماعي . ولقد مرقرن تم خلاله تحليل أوجه جديدة للنفسية 
العربية ورؤية شاملة اکثردقةء هذا إلى جانب تحليل للميل العاطفي الذي ظهر في فترة 
ما قبل الاسلام وهو التيار العاطفي الصافِ والروحي الذي يشابه الحب المسيحي . و 
شام العربية قرب اليمن توجد قبيلة بدوية عرفت كيف ترتفع إلى مستوى رفيع في 
هذا الميدان ومن الممكن أن نتصورماکان عليه جمیل بثينة ( جمیل بن عبد الله 
العذري ) إلى جانپ شعراء آخرين من قبائل أخرى .هذا أنموذج لفكرة العفة التي 
تقضی على الحبيب بالموت لمجرد الحب دون أن يتجرأ مطلقا أن يضع يديه على حبيبته 


بثینة" . 


وبرغم أن فکرة الحب في ه طوق الحمامة » قد سادت بشکل مثالي فانه لیس 
الاتجاه الوحيد الذي انتحاه المؤلف فهناك على سبيل المثال بعض المشاهد ‏ برغم أنها 
قد وصفت بشكل جمیل بريشة كاتب رقیق وحساس - إلا أن بها محتوى حسي 
( جنسي ) واضح بينما لا تتضح فيها الأفلاطونية التي صورها دوزي في عموم 
ما قدمه واضافة إلى ذلك سر علق ھا »يعد اسهاماً أدبياً هاماً فهو 
أيضاً مصدرتاريخي لدراسة مجتمع قرطبة خلال القرن الحادي عشرحيث أورد ابن 
حزم العديد من القرطبيين مشيراً إليهم بأسمائهم ٠.‏ 

إن المعالجة المتخصصة لبلاسيوس في دراسته لابن حزم تتناول شكل عمله 
بالشمول نفسه الذي تتناول به مادته ( مضمونه ) : 

إن الرباط الوثيق بين الشكل والمضمون ( الظهروالجوهر ) سوف يقودنا بعيدا 
عن المد اخل والتفسيرات والنظريات ليقترب بنا من العقيدة الأيدولوجية وا محتوى » ومع 
ذلك فإئنا سنتبع هذا المنهج في المعالجة كفاصل مصطنع يسمح بتحلیل كل جزء من 
العمل بشكل منفصل ويغض النظر عن ارتباطه بالعمل ككل . 
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إنه من غير الممكن أن تناقش إسهام میجویل اسن بلاسیوس في نظرية الدراسات 
الإسلامية دون أن نناقش الدراسات التي قام بها المؤقلف عن « الأصول الإسلامية 
للكوميديا الالهية » لدانتي . 

ولعل أكبر جدل والنقاش الر الذي أثاره بلاسيوس كان نتيجة لمؤلفه ٥ا٠‏ 
Musulm and en la Divina Comedia»‏ دأوا8503)0 والذي ترجم إلى الانجليزية تحت اسم 
« الاسلام والكوميديا الالهية »۳ فقد حظي هذا الکتاب باهتمام عدد كبير من 
بلاسيوس فصلا بعنوان « تاريخ ونقد أحد الجادلین » قدم فيه كل ما آثبر حول هذا 
الكتاب من إيجابيات وسلبيات عديدة(”) . 

إن قائمة الآراء والقالات حول هذا المؤلف -خاصة ما ظهر منها خلال العشرينات 
الفترة 0 آمثال تا . أرنولد ولويس ماسینون وډ انکان بلاك ماكدونالد وغبريال 
( جابرائيلي ) وجودفری دیمومبینیز الذین کانوا من آشد التحمسین لبحث بلاسیوس 
إضافة إلى عدد من ذوي الواقف العارضة خاصة من بين الایطالیین الذین یدافعون 
عن قضیتهم الوطنیة(۱" . 


ومنذ ذلك الوقت وبحث بلاسیوس یکسب کل یوم أرضاً جديدة ( مؤيدين جدد ) 
ولقد کتب الأستاذ رینولد کومیش من جامعة توبینجین الراي التالي في عام ۱۹۸۳ : 

« عتدما صاغ هذه النظرية في عام ۱۹۱۹ كانت مشارا للتعجب والفضيحة 
وخاصة في ایطالیا وان نظرية اسین بلاسیوس كان من المکن قبولها وکانت حجته آکثر 
إقناعاً لو عرف وا آن ذاك الرواية حول إسراء محمد إلى السماء . ولكن حالياً لدینا طبعة 
لثلاث ترجمات باللفة الفرنسية القديمة وباللغة اللاتينية وباللغة الاسبانية القديمة وهي 
الطبعات التي قام بها سیرولیو موتوز سنديووبرث آلنسو , تلك الترجمات تبين لنا وبدقة 
أن الرواية كانت معروفة في القرن الثامن عشر في الغرب الأوروبي وآن موضوع |سراء 
محمد وصل حتی المسلمين الأواخر الأسبانيين والسلمین من أصل آسباني وتعرف ذلك 
عن طریق الروايات التعددة للمعراج والموجودة بالخطوطات الکتوبة باللغة الاسبانية 
وبالاحرف العربية . (الخطوط ۵۰۵۲ من المكتبة الوطنية بمدرید ) والذي پروی لنا 
العودة التي رواها صلی الله عليه وبسلم عندما صعد إلى السماء » (الخطوط رقم ۱۱٦١‏ 
من المكتبة الوطنية في باریس) يستخدم التعاببر نفسها وكذلك (المخطوط رقم ۹ من مدرسة 
الدراسات العربیة بمدرید) . بالاضافة إلى ذلك یوجد عدة مظان باللغة العربية 
والتي برجع آصلها إلى الأندلس والتي تعالج الوضوع واعتقد أنه يجب أن یذکرمن 
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بینها ایضاً (الخطوط مارش ٩۱۸‏ ديلا بودلینا) . وأخبار حول مخطوطات آخری باللفه 
العربية توجد منها ( الحشر والنشر في الاسلام ) للسید أسين بلاسیوس » ا . 

إنه لیس رورا أن نعید مختلف الأراء والمجادلات التي ا 
بلاسيوس إذ أن الأفكار والموضوعات الرئيسية في هذه الناقشات قد استهلكت كلها وإذا 
فقد أوصد هذا الياب تماما ومع هذا فينبفي أن نلاحظ أن هذه المناقشة لم تزد عن 
کونها حواراً ونقاشاً داخلياً با يدور بين مستشرقين 

إن السؤال الحقيقي وراء هذا ا إذا كانت الأفكار 
الاسلامية مصدرإلهام لبلاسيوس أم لا بل يشمل ضمن الاتجاهات والواقف التي 
اتخذها بلاسيوس أيا كانت وخاصة ما يتناول تأثير الفكر الاسلامي خلال فترة عصر 
النهضة » وإلى أي مدى قد أيدت الاکتشافات الأخيرة من المخطوطات -خاصة ما يتعلق 
منها بالموريسكيين الأندلسيين ‏ ما جاء في بحث بلاسيوس كما أوضح كونتزى في 
مقاله . 

ومع ذلك . وبعيداً عن جوهر الناقشة فإن بحث کونتزی - بینما يمثل عاملاً 
أساسياً في دعم بحث بلاسی وس فإنه يعكس بعض التحيز التوارث بين الستشرقین 
الحاليين وقد انعكس هذا في بعض الاصطلاحات التي استخدمها كونتزى فھویستخدم 
الاصطلاح « ماهوما ۷۵۳۵۵ في عنوان المؤلف التالي : 


«La ascension del profeta Mahoma a los cielos en manusceritos al jamiados ۷ en el ۵ 
arabe M 518» 

وهذا الاصطلاح « ماهوما » على الرغم من أنه شائع الاستخدام بين المؤلفين 
الاسبان الآن ‏ فان له وقع معين على الأذن المسلمة حيث أنه تحريف للكلمة الأصلية 
جر محمد ) . 

وهناك أيضاً اصطلاح آخر استخدمه كونتزي في بحثه كثيراً ويعكس نظرة 
متغطرسة شاعت بين جيله من المستشرقين وهذا الصطلح هوه ريجاتير» 
« 126۸6۵8 « ومعناه يساوم أويقايض 8 وهو مستخدم كثيرا في العنی التجاري » وقد 
استخدم هذا الاصطلاح عند اشارته للمشاهد التي كان « محمد » صلی الله عليه وسلم 
يضرع إلى الله فيها ويسأله أن يخفف عن المسلمين من أعباء العبادة وواجباتها . 

ولا بد لنا أن نعلق على استخدام هذه الاصطلاحات حتى لوحاد ذلك بنا قلیلاً عن 
الستشرقین الذين تؤثر عليهم إلى الآن روح التحیز ( التعصب ) المتوارثة . 
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وريما يكون الاستان كونتزى قد استخدم هذه الاصطلاحات بشيء من البراءة - 
لا يهدف من وراء ذلك إيذاء مشاعر المسلمين في تونس حيث قدم بحثه ولكن لأنه كان 
يخاطب أغلبية من الجمهور الأوروبي ویبدو أنه نسي وجود الباحثين المسلمين . 

وفي سياق الحديث عن بحث بلاسيوس » فان موقف كونتزي يوضح أن هذا 
النقاش والجدل إنما يخص المستشرقين بشكل آساسی . 

وختاماً ‏ فان مناقشتنا للمعالجة التخصصة والشمولية لكل من ماسينون 
وبلاسيوس إنما قصدنا من ورائها توضیح مرونة واتساع مجال ونظرية التاريخ 

إن أغلب هذا المقال قد تناول منهجية الاستشراق وأساليبه بينما الجزء الخاص 
بالمعالجات والمفاهيم الشاملة والمتخصصة قد عرض حالة كل من ماسينون وبلاسيوس 
كمثالين توضيحيين لكل اتجاه منهما . وبعد »فان هذا المقال لم يهدف إلى تناول 
الوضوع من كافة جوانبه وإنما قصدنا به ببساطة فتح منافذ جديدة يمكن لباحثين 
آخرين أن يسبروا أغوارها بمزيد من التعمق وكل ما حاولنا أن نحققه هو أن نعرض 
السؤال بدرجة تزيد - آوتقل -من الوضوح وأن نقترح الاجابات الممكنة » ومع ذلك فعلى 
الآخرين أن يقوموا هذا العمل وأن يؤيدوا أويرفضوا هذه المقترحات . 

إن توجيه السؤال الصحيح هو الخطوة الأولى في حل أية مسالة . 

ولعل من دواعي قلقنا أننا لم نقدم إلا بعض النقاط فقط مما يجدر بحثه حول 
مناهج الاستشراق وأساليبه وآن ما توصلنا إليه من نتائج في هذا القال إنما هوشيء 
موقت . فغني عن القول أن الأمل يحدونا في أن يقوم بعض الباحثين الآخرين بإكمال 
المسيرة التي بدأناها نحن . 


مت ۳/۹ سب 


الهو امش 


(۱ ) وعلی سبیل المثال ؛ فان واردنبرج قد درس صورة الاسلام في کتابات خمسة من آبرز السستشرقین من 
ذوی الخلفیات المنوعة . 
( جون جاکویز واردنبرج ) ۰« الاسلام في مرآة المستشرقین , كيف علق بعض المستشرقین 
على الإسلام وکونوا صورة عن هذا الدين » . 
الطبعة الثالثة / باريس , لاهاى » ۲٦۱۹ء‏ وترکز دراسة واردنبرج على أجنياس جولد زيهر 
( ۱۹۲۱-۱۸۰۰ ) ءك سنوك هور جونج ( ۱۹۳۱-۱۸۰۷ ) وس . ه پیکر ( ۱۹۳۳-۱۸۷۹ )و 
دانکان بلاك ماکدونالد ( ۱۸۱۲ - ۱۹۶۳۲ ) ولویس ماسینون ( ۱۹۱۲-۱۸۸۲ ) وتتمیز هذه الدراسة 
بکونها واحدة من الاعمال المبكرة التي فرقت بين الاسلام وصورة الاسلام عند المستشرقین كما انها 
آکدت بشکل کپیر على البعد الديني ؛ لا بسپب طبيعة المستشرقین الذين اختار أن يدرسهم المؤلف 
فحسب ٠‏ پل أيضاً بسیب المنهع الذي اتبعه ویعتمد فيه بشدة على نظرية المعرفة في العلوم الدينية 
بغض النظر عما فيه من ملامح آخری مثل البعد التاریشی . 
وهناك مشال آخر لمعالجة مشابهة لمعالجة واردبنرجر متمثل في المقال القصير البلیغ لوليام 
مونتجمری وات عن صورة النبي محمد صلی الله عليه وسلم في أدب القرون الوسطی ( ویلیام 
مونتجمري وات , محمد في عیون الغرب , مجلة جامعة بوسطن ۲۲ رقم ۲ ء خریف ۱۹۷4 من ص ۸۱ 
إلى ص ۸۹) إلا أن فكرة الصورة المشوهة عن الشرق في الدراسات الغربية تظهر بشکل اوضع في 
كتاب الاستشراق لادوارد سعيد ( ادوارد سعيد ۰ الاستشراق نيويورك ۱۹۷۸ ) . 
(۲ ) مرة أخرى » فإن « الاستشراق » لادوارد سعيد هو أكبر مثال توضيحى ولكن هناك أيضا بعض الاعمال 
النقدية منها « أزمة الاستشراق » لأنور عبد الملك . ديوجين ( شتاء ۱٩۲۲‏ ) رقم ٤٤‏ من ص ۱۰۳ إلى 
ص ۱٤١‏ . 
(؟ ) وعلی سبیل المثال , كتاب و. م. وات عن الرسول صلی الله عليه وسلم الذي صدر في جزاین بعنوان 
« محمد في مكة » ( اکسفورد , ۱۹۵۳ ) وہ محمد في المدينة » ( اکسفورد , ۱۹۵۱ ) ء ويتميز 
كدراسة انثربولوجیا ترکز على الظروف الاقتصادية والاجتماعیة في شبه الجزپرة العربية فضلا عن 
دراسته للسيرة النبوية . 
٤(‏ ) ان اصطلاح « الاستشراق » مرن جداً لدرجة أن تعریقه یختلف من کاتب لاخر . ومع ذلك فإن سماته 
العامة معروفة بشکل عام . واي تغیرات أو تطورات مستقبلية تطرأ على الاستشراق ستحدد وفقاً 
لعاملین : 


الاتصال الوثیق والت‌زاید بين الدراسات الاسلامية والعلوم الاجتماعية من جهة وتأثير الجیل 
الجديد من دارسي الدراسات الشرقية الذين درسوا في الجامعات الفربية وغالباً ما تتلمذوا على آیدی 
مستشرقین وهكذا فإنهم يعالجون حركة الاستشراق من الخارج . وهذا النمط الجديد من الد ارسین يوجد 
في جميع أنحاء العالم الإسلامي , ومن الأمثلة على ذلك عزيز أحمد في باكستان وسيد حسن نصر في إيران 
وآنور عبد الملك ف مصر . 

(ه ) ومع أنه من الممكن مناقشة الاتجاهات الستقبلية العامة للاستشراق الا أنه من الصعوية بمكان ‏ وقد 
توزع هذا الجال التخصص في العديد من البلاد المختلفة ‏ ان نستبين استشراقاً متجانسا ؛ ومن جهة 
اخری فهناك عامل لا يزال يؤر على الدراسات الشرقية في الجامعات الغربية الا وهو الثقل الال خلف 
الاستشراق . ومن التطورات الأخيرة في هذا المجال الدعم ا مالي لبعض دول النفط العربية لأقسام 
الدراسات الشرق اوسطية في بريطانيا والولايات المتحدة الأمريكية . ومن الناحية النظرية فالفروض ان 


لاما — 


هذا الدعم لا يؤثر على اتجاهات هذه الأقسام ولكن عملیاً يحدث هذا ء بل ان هذا الدعم أحياناً ما يعطى 
بشروط وعلى آية حال فإن هذه الأقسام ستظل مرتبطة بالجامعات التي هي جزء مكمل منها وللدول التي 
تنتمي إليها , مما يحدد سياسات كل متها . 

(3 ) درس تورمان دانیال تأشير الأمبريالية على الدراسات الشرقية ( نورمان دانيال ء الإسلام » ایروبا 
والأمبراطوريةء أدنبرة. 19317) وهذا الكتاب يعد د استمراراً لكتابه السايق «الاسلام والغري, 
محاولة لتحديد الصورة » ( الطبعة الثالثة , ادنبرة ۰ 1977 ) ومع ذلك » ولانه قد تناول الرقعة الجغرافية 
حسب اتساع العالم الاسلامي من ۱۷۸۹ إلى ۱۹۰۰ في كتابه ( الاسلام ؛ آوروبا والامبراطورية ) فإنه 
لم يستطع التركيز بعمق على مناطق معينة أو حقبات تاريخية محددة ويالتالي فان هذا الكتاب وإن كان 
مفيداً كمقدمة عن فكرة الإسلام الرئيسية كما يصورها الفكر الأوروبي خلال القرنين الثامن عشر 
والعشرين إلا أنه يقتقر إلي عمق التحليل بدرجة ما . 

(۷ ) فيما يلي ما كتبه ماكسيم رودنسون للإعراب عن ثنائه على كتاب وات كما جاء في مقدمته للترجمة الفرنسية 
للكئاب : 

واکن كل هده الصعاب لا تشكل في حد ذاتها هدفاً من أهد اف دبليو .ام . وات » بل انها كانت مجرد 
نقطة انطلاق تسمح له بمناقشة المشاكل الحيوية التي هرب أمامها الكثيرون عند رؤيتها » ولقد واجه تلك 
المشاكل « بعقل مفتوح وبنظرة جديدة » . 


وعلاوة على ذلك فهو يتمتع بأمانة علمية كبيرة وبروح لا تمل الدفاع عن الحقيقة . وهذا مما يقنع 
النصارى أن صورة الإسلام ليست تلك الصورة الباهتة التي استحوذت على كثير من عقول الدارسين 
المسيحيين الذين وجدوا أنفسهم امام التحدى الكبير الذي پمثله عالم المسلمين حتى مع العمل على ضرب 
الاسلام وتحقيره وتعذيب أهله . وقال أن النصارى لا بد وأن يتعلموا الكثير عن هذا العالم وسنری كيف 
يستخدم لغة جديرة بإيمان المسلمين عندما يعالج موضوعات عنهم . ومن نافلة القول أن الرهاب العربي 
غريب بالنسبة له برغم أنه يظهر عند الكثيرين كظاهرة شائعة , 

انها سلامة العقل وتفتحه والأمانة العلمية ومعالجة الجوهر مباشرة » كل هذا أضاف آهمية إلى 
كتابه عن « محمد » الذي يشكل شيئاً مهمأ في تاريخ الدراسات عن بني الإسلام . 

مقدمة روہنسون في كتاب وات « محمد في مكة » باریس ۱۹۷۷ء ص ۸-۷ . 

(۸ ) ماکسیم رودينسون »ما هو میٹ » باریس 1551١٠‏ . 

. ۲ ص‎ ۱۹۱۱ ٠ کازانوقا ؛ « محمد ونهاية العالم » ء باریس‎ ) ٩( 

(۱۰) يقرر ماكدونالد ‏ دون تقديم آية ادلة تاريخية من آي نوع إذا كان هناك شيء مؤكد عنه ء وعن شخصيته 
غيرالواضحة فهو کانه حالة مرضية ( دانکان بلاك ماکدونالد ء من جوانب الإسلام « نيويورك , ۱٩۱۱‏ 
ص ٦٦ء‏ 

(۱۱) سارتون ( صمویل سوینجر وجوزیف سوموجي ) › ومراجعة أجناس جولد زیهر میموریال » ( المجلد 

, الأول ء بود ابیست ؛ ۱۹۱۸ء ص ۱۲ ) . 

(۱۲) الصدر اعلاه ص 1۲ إلى ص ٦٦‏ . 

(۱۲) یقول اجنیال جود زيه ره كثيراً ما استعيرت بعض العاییر القانونية من القانون الروماني في الفقه 
( اجنیاس جولد زیهر ٠‏ الدراسات الاسلامية الجلدالثاني » لندن ۰ ۱۹۷۱ء ص ۷۹). 

(۱6) إن فكرة تأثير اليهودية والسيحية على الاسلام شائعة بشکل كبير في کتابات آغلب الستشرقین العروفین 
وقد كانت في الحقيقة عاملا هاماً من عوامل حفز اهتمام عدد کبیر من الستشرقین بالاسلام والدراسات 
الاسلامية . 

ومهما يكن من آمر ء فإن هذا الاعتقاد لم یکن له سند تاريخي على الدوام مما ادی بدنکن بلاك 


— ۳۸۸ -_ 


ماکدونالد لان يعتمد على خیاله الفرق إلى حد ما إذ يصف نبي الاسلام في كنيسة بسيحية قاثلا : 

« لا يسعني إلا أن اعتقد هنا پاننا أمام حالة من حالات التکرار على لسان محمد وعلى نحو غير مقصود 

پالرة لعبارة من العبارات التقطتها ذاكرة اللاوعي لديه حينما کان في كنيسة مسيحية سمعها في أثتاء 
( دنکن بلاك ماكدونالد ء جوانب إسلامية ‏ المرجع الذکور آنفاً ص 10۱ ) . 


)٠١(‏ وشاعت هذه الفكرة ولاسيما بين المستشرقين الذين درسوا الفلاسفة المسلمين الذين تأثروا بالفلسفة 
اليونانية من آمتال ابن رشد . 

(17) وهناك مناقشة عن القبيلة في التصور التاريخي للأنداس بين المؤرخين الفرنسيين » انظر محمد بن عبود 
« التصور التاريخي للأندلس قديما وحدیثاً » مجلة تاريخ المغرب ء الأعداد ۲۹ - ۳۰ ( ۱۹۸۳ ) ص 
۸- ٥٥ء‏ 

(۱۷) ونجد أن دبلیو. ام . وات يعطي الاصطلاح هذا العنی المرن في عبارتے: «.. حتی اننا لنع ده (جولد 
زیهر ) بحق المؤسس لعلم الدراسات الإسلامية الحديثة » ( دبلیو . ام . وات ۰ ) « الفلسفة الاسلامية 
والدین الاسلامي ٤ء‏ آدتبرة ۱۹۱١۲‏ ص ۱۸ . 

وتعکس هذه العبارة أثر جولد زیهر على وات وهو واضح ابلغ الوضوح في آقدم ما قدمه في هذا 
المجال « القدرية والقدر في الإسلام » أعيدت طباعته باعتباره مؤلف ( دبلیو . ام . وات » الفترة التكوينية 
في حياة الفكر الإسلامي , آدنبرة ۱۹۷۲ ) . 

(۱۸) « إن التقدم الذي نرنى إليه لتقدم عظيم » وان الثمن الذي سنضطر إلى دفعه ليس بالثمن البافظ » 
( ماكسيم رودنیسون ۰« الصورة الغربية للدراسات الاسلامية الغربية » في الكتاب الذي راجعه جوزيف 
شاخت وبى ای بوزورث « تراث الإسلام » الطبعة الثانية , اكسفورد ۱۹۷۰ء ص ۱۳ ) . 

)۱٩(‏ وكتاب كينيث ہراون « شعب صال ٠‏ التقليد والتغيير في مدينة مغربية ۱۸۳۰ - ۱۹۳۰ء مانشيستر 
۵۲٦‏ . 

. ۱۹۸۰ جانيت ابو لغد « الرباط : التفرقة العنصرية في المغرب » برینستون‎ ()۲٢( 

(۲۱) ونجد عبد الله لاروى يقيم الوضوعات التي عالجها المؤرخون الاستعماریون للمغرب في مؤلفه « عن تاريخ 
الفرب » ( عبد الله لاروی - ( ہالفرنسیة ) باریس ۱۹۱۷ 1 0 

(۲۲) نورمان دانیل 0 الإسلام 0 آوروبا والامبراطورية 4 أدنبرة ۰ . 

(۲۲) دکتور محمد بن عبود « الاستشراق والنخبة العربية » ( بالفرنسية ) اعداد ۲۷ - ۲۸ ( ۱۹۸۲ ) ص 
۹ - ۲۱۸ ) ونشرت هذه القالة أيضاً باللغة الانجليزية ناقصة ( محمد بن عبود الاستشراق والنخبة 
العربية ) الجلة الثلث سنوية الاسلامية , الجلد ٦ء‏ العدد ( ۱۹۸۲ ) ص ۱۵-۳ . 

(۲۶) يبرز مؤلف إدوارد سعيد نظراً لطريقة معالجته التي تتم بتعدد المعارف في مجال البحث » شاملا اللغويات 
والتاريخ . وباعتباره استاذا للأدب القارن نجد سعيد يعتمد اعتمادا كيرا على تحلیل النصوص ولكن 
صلته واهتمامه بالعلوم الاجتماعية أضفى على مؤلفه صبغة تعدد العلوم . 


(۲۰) من بين النقاد السلبيين نجد الصحفي الفرنسي في جريدة الليموند ( العالم ) بیرونسیل هيجور وبرنارد 
لويس . ومهما يكن من امر , فإن النجاح العالي الذي لقيه هذا الكثاب يدل على قيمته الحقيقية . 
(3؟) « في فرنسا , وعلى سبیل المثال » نجد الستشرق البارز « لويس ماسينون » الذي قضى حياته كلها يدرس 

الدرويش الدجال الحلاج ليزيد في تخدير العالم الإسلامي لخدمة من تعلمون » ( مولود قاسم نايت 
بلقاسم . « ثروة الإسلام , الثقافة » ( الجزائر) العدد ۷۱ ( يولية ‏ أغسطس ۱۹۸۲۳ ) ص ۱۷۱ . 
(۲۷) ويعترف الجميع بريادة جولد زيهر في مجال الدراسات الإسلامية . ونسوق الاستشهاد التالي من دبلیو . 


- ۳۸۹ س 


ام . وات كمثال لنمط الاعتراف الذي يلقاه ذلك الستشرق المجرى بصفة عامة « لقد كان اجناس جولد 
زیهر - على ما یبدو۔ اول عالم اوروبي يقدر آهمية هذا التراث .. « دبلیو . ام . وات » الفكرة التكوينية 
للفکر الاسلامي » ؛ أدنبرة ۱۹۷۳۰ ص ۲ . 

(۲۸) دبليو . ام . وات » « العظمة التي كان اسمها الإسلام » لندن ۱۹۷۶ ۰ والميزة الشاملة لهذا المؤلف 
تنعکس في أول جملة بالقدمة « ان هدف هذا الکتاب هو اعطاء صورة عن تجارپ ومغامرات جزء كبير من 
البشرية عبر فترة اربعة قرون ونصف قرن من الزمان » ( المرجع السابق ص .)١‏ 

(۲۹) وقد حقق کارل بروكيلمان قدراً اکبر من النجاح إذا اعتبرناه امیناً للمحفوظات أكثر من كونه مؤرخاً مما 
یفسر لنا نجاح كتابه « تاريخ الالب العربي » ( المجلد الثالث , لايدن ٠ ) ۶٩-۱۹۳۷‏ 

۳۰( وکان روبيرت مانتران أكثر نجاحاً في مجال الدراسات التركية وهو حالياً رئيس اللجنة العالية للدراسات 
ما قبل الخلافة العشمانية . 

(۳۱) جان جاك وارذنبرج « الاسلام في مرآة الغرب » بالفرنسية باریس - لاهای ۱۹٦۲‏ ص ۲۷۷ . 

(۳۷) الرجع السابق ص ۲۷۸ . 

(۳۳) مراحعة لسیر هاملتون جيب « إلى این آیها الاسلام » لندن ۱۹۳۲ء 

(۳6) الرجم السابق ص ۳۷۷ . 

(۳۰) الرجم الساپق ص ۲۷۱ . 

(۳۱) ام . جودیفروی -دیمومبینیس ‏ « محمد  »‏ باریس ۱۹۹۷ . 

(۳۷) وتعرض جوستاف فون جرونبوم للنقد في مقالة کتبها محمد آرکون بعنوان « الاسلام الحدیث من وجهة 
نظر الاستاذ جى . ای فون جرونبوم » التي ظهرت باللغة العربية . 
ویجدر بنا ان نلاحظ أن العلماء العرب من امثال « فیلیب حتی » كان لهم اسهام عظیم في الحوار ہین الغرب 
والشرق . 

(۳۸) لويس ماسینون « عاطفة الحلاج الشهید الصوف في الاسلام » الجلد الأول . باریس ۱۹۲۲ ص ۲۲ 
نشرت الطبعة الثانية من هذا الکتاب الهم عام ۱۹۷۵ ولكن جمیع الفقرات الرجعية في هذه القالة تتعلق 
بطبعة ۱۹۲۲ . 

) المرجم الساپق ص ۲۲ . 

۰ المرجم السابق ص ۲۱ . 

۱ المرجم الساپق ص ۰۷ . 

۲ المرجم السابق ص ۷۲ . 

۳ المرجم السابق . 

. ۱۳۲ المرجم السابق ص‎ )٤٤( 

(۶0) المرجم السابق ص ۱۳۷ . 

(41) يدرس لويس ماسینون هذه القوة السياسية المحافظة في کتابه ۰« عاطفة الحلاج الشهید الصوفي في 
الاسلام » , المجلد ١ء‏ باریس ۱۹۲۲ ص ۱۵۹-۱۶۰ . 

(۶۷) المرچم السابق ص ۲۳۷ . 

(۶۸) المرجم السابق ص ۲۳۸ .۰ 

. ۲۳۹ المرجع السابق ص‎ )١٤( 

(۵۰) المرجم السایق ص ۲:۶ . 

. ۲۶۷ المرجم السابق ص‎ )٥٥( 

(۰۲) يرجح میجویل آسن بلاسیوس أن دانتي کان يحاكي اہن العربي بمورسيا , ویرکز على هذا التأثير في مؤلفه 

« الكوميديا الالهية » . 


حت ۳۹۱ سے 


(0۳) يعد بلاسیوس أن ابن مسرة ایضاً قد اثر على دانتي في کتاب « الكوميديا الالهية ء . 

(04) ميجويل آسن بلاسیوس « ابن حزم القرطبي وقضية نقد الأفكار الدينية » الجلد ۱ مدرید ۱٩۲۷‏ .ص 
۲" 

(٥ہ)‏ الرچم السابق ص ٥٥‏ . 

(01) الرجم السابق ص 44 . 

(۰۷) المرجع السابق ص ٤٢٥‏ . 

(۰۸) الرجع السابق ص ۵٩-90‏ . 

)۰٩(‏ ظهرت اول طبعة من هذا المؤلف الشیرللجدل عام 1114 والطبعة الثالثة عام ۱۹۲۱ .وترجم الطبعة 
الانجليزية هارولد صندرلاند وظهرت بلندن عام ۱٩۲۱‏ .وکان من التوقم ظهور ترجمات فرنسية وايطالية 
وعربية والمانية لهذا الکتاب ولکنها لم يتم طبعها لأسباب مختلفة (میجویل آسن بلاسیوس) «الخلفية 
الاسلامية للکومیدیا الالهية » الطبعة الثالثة مدرید ۱٩۱۱‏ . 

(10) الرجع السابق ص ۱۰۹-4۷۱ . 

(11) المرجع السابق ص ۶۷۳ - ۶۷۹ . 

(15) رينهولد كونتزى . 


— ۳۹۱ 


الفصل الثامن 


اللغة وا(آدب 


ننک 
كاف 
موقف مرج بي 
جليوث من الشعر 
العر 
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۱ 
لدکتور 
تقد 

محطفی 

هدارة 


موقف مرجلیوث من الشع العر بي 


شرة ماکتب الستشرق ون في قضایا اللغة العربية والادب العربي لانجد 
على مقالة تمشل سوہ المنهج العلمي خضوعا للتعصب القیت ضد العروية 
والاسلام أشد وقعا وأبعد أثرا من مقالة «ديفيد صمويل مرجليوث 5706۱ 02/10 
۵۳۵ المستشرق الانجليزي الذي نشرها بعنوان «أصول الشعر العربي The‏ 
Arab Poetry‏ اہ 0119105 » في عدد يولي وعام ۱۹۲۵م من مجلة الجمعية الآسيوية الملكية 
التی تصدر بلندن : («Jornal ofthe Royal Asiatic Society»‏ والتی كان رئيسا لتحریرها . 
ولد مرجلیوث في عام ۱۸۰۸ وعاش اثنين وثمانين عاما إن توفي في عام ۶۰ ۱۹ 
وقد درس في جامعة اکسف ورد الآداب الک لاس يكي اليونانية واللاتينية, ثم انتقل إلى 
دراسة اللفات السامية. وقد بدأ نشاطه العلمي عام ۱۸۸۷ باظهار ترجمة «متی بن 
يونس» لكتاب (فن الشعر) لأرسطو. وعین بعد ذلك في عام ۱۸۸۹ آستاذا بالجامعة التي 
تخرج فيها. وتوالت بحوثه ومؤلفاته منذ ذلك التاريخ, فكتب بحثا في عام ۱۸۹۳م عن 
أوراق البردى العربية في مكتبة بودي باکسفورد, وترجم في السنة التالية جزءا من تفسير 
البيضاوي إلى الانجليزية. كذلك ترجم في عام ۱۹۲۰م جزءا من كتاب (تجارب الأمم) 
لسکویه؛ ثم نشر (رسائل أبي العلاء العري) عام ۱۸۹۸م؛ و(معجم الأدباء) لياقوت 
الحموي في الفترة من عام ۱۹۰۷م الى عام ۷ء و (نشوار المحاضرة) للتنوخي عام 
۱ء وله عدد كبيرمن التحقيقات والبحوث والتراجم( . 


وإذا کانت جھود مرجليوث في تحقیق الخطوطات العربية ونشرها تذکرله 
بالتقدین فان بحصونه التي تتصل بالاسلام تتسم بالنعصب المقيث, والیعد عن 


ت 


المنهج العلمي, والجهالة الفاضحة. يتضح لنا ذلك في کتابه (محمد ونشاة الاسلاع) 

Mohammed الذ ی نشرعام ۰ وکتابه (الاسلام)‎ Mohammad and the Rise of Islam 
الذي نشر في عام ۱ء وبحشه عن العلاقات بين العرب واليهود حتى ظهور‎ 7 
The Relations between Arabs and Israelites prior to the rise م١‎ ٤ الاسلام الذي نشر عام‎ 
۔‎ 1 


كذلك يتضع هذا الموقف التعصب في مقالته موضوع هذا الحديث وهي (أصول 
الشعر العربي) التي دفعه فيها تعصبه ضد الاسلام إلى تنکب الأسلوب العلمي» وقد 
هدف فيها إلى التشكيك في الاسلام باثارة الشكوك حول الشعر الجاهلي . وکان لهذه 
المقالة آثارها الخطيرة في إيمان بعض الباحثين العرب المسلمين المحدثين ہما جاء فيها . 
وأسس الدكتورطه حسين على قواعده ا نظرية أفاض في الحديث عنها في كتابه (في 
الشعر الجاهلي) الذي أصدره عام ٦۱۹۲م(”ء‏ بعد نحوعام من ظهورمقالة مرجلیویت, 
,فاذت مشاعر المسلمين, وصدمت فكر العلماء الثقاتء ثم حذف منه الدكتورطه حسين 
أبرز الاقوال إثارةء وأضاف اليه مايعززنظريته المؤسسة على آراء مرجليوث التی 
يلخصها قواے: «إن الكثرة المطلقة مما نسميه أدبا جاهليا ليس من الجاهلية في شيء, 
وإنما هي منحولة بعد ظهور الاسلامء فهي إسلامية تمثل حياة السلمین وميولهم 
وآهواءهم. أكثر مما تمثل حياة الجاهلیین»(, وقد أعاد نشره تحت عنوان (في الأدب 
الجاهي) . 


وقد انبرى للرد على نظرية طه حسين المرجليوثية الأصل عدد كبيرمن أهل العلم, 
بذک رمنهم محمد الخضرحسين» في كتابه (نقض كتاب في الشعر الجاهلي)؛ و«محمد 
الخضري» في كتابه (محاضرات في بيان الأخطاء العلمية والتاريخية التي اشتمل عليها 
کتاب في الشعر الجاهلي)؛ و «محمد فريد وجدي» في كتابه (نقد كتاب في الشعر الجاهلي), 
ق «محمد لطفي جمعة» في کتابه (الشهاب الراصد)ء و «محمد آحمد الغمراوي» في كتابه 
(النقد التحليلي لکتاب في الأدب الجاهلي)؛ و «شكيب آرسلان» في مقدمته الضافية التي 
صدربها کتاب الغمراوي. وکان الرد العنیف على هذه النظرية من فصول کتاب (المعركة 
تحت راية القرآن) لمصطفى صادق الرافعي . 
وقد اهتم بآراء مرجلی وث وآثارها في بعض المستشرقين والعرپ الدکتور ناصر 
الدین الاسد. فخصص لها قسما من دراسته عن مصادر الشعر الجاهلي وقیمتها 
التاریخیة( . وظلت مقالة مرجلیوث في أصلها الانجليزي بعيدة عن التداول إلا في أيدي 
قلة من الب احشین» وحتی هوّلاء الباحشون لم بحللوا كل ما جاء في هذا القال من آراء 
برة تنضح بالتعصب. وتتخطی آصول النهج العلمي. وقد تصدی لترجمتها الدکتور 
يحيى الجبوري(» وقدم لها پبیان بعض آصول قضية الانتحال. وبرغم جهد الترجم 


بت ۳٩۷‏ سب 


الذي ينبغي أن يذكر فيشكر . ظهرت الترجمة سقيمة غير واضحة آومفهومة في كثيرمن 
الواضع. إلى جانب وقوع بعض الأخطاء في الصياغة العربية, وبعض التحريفات في نقل 
النص الانجليزي» واستشهد على سقم الترجمة بهذه الفقرة: «ولكن يبدوهنا فضلا عن 
ذلك وكأن غياب الهارة الشعرية كان مبرراء انه ليس شیا بعيدا عن المواجهة الكائنة 
هناك حيث يجب ألا تکون» ولكن شیئا ما هم يتمنونه مع أن غيابه كان مسوغاء!" ثم ظهر 
مقال مرجليوث مترجما مرة أخرى الى العربية في كتاب للدكتور عبد الرحمن بدوي بعنوان 
(دراسات المستشرقين حول صحة الشعر الجاهلي)!)؛ وقد وقعت في الترجمة أخطاء 
كثيرة» ولکن أخطرها تحريف أسماء بعض الأعلام الذين يجهلهم المترجم لبعد تخصصه 
عن الشعر العربي, كالحصين بن الحمام الذي يكتبه المترجم (الهمام)(, والأسود بن 
يعفر الذي يكتبه المترجم (يعفو)( ٠‏ 

وقدم المترجم بین بدي الکتاب تصديرا عامایتجلی فيه امتداد الڈائبر 
المرجليوثي على الفکرین العرب العاصرین, فنراه یسوق «کلام ابن سلام الجمحي» 
في کتابه (طبقات فحول الشعراء) ثم يعقب علیها قائلا: «تلك هي النتائج التي انتهی 
اليها ابن سلام الجمحي. والاسباب التي ساقها لبیان منشا الانتحال والتزییف 
والزيادة في الشعر الجاهليء وهي هي عینها النتائج والأسباب التي اوردھا 
السدکتورطه حسين في کتابه (ف الشعر الجاهلي) و (في الأدب الجاهلي)؛ آوکتابه 
المواحد المعدل هذا . فعلام إذن کل هذه الضجة الزائفة التي أثيرت حول هذا الكتاب, 
حتى نعتوا صاحبه ہما شاءوا من النعوت. فاتهموه بالمروق والتهجم على التراث العربي 
العريق» والرغبة في تحطيم آمجاد العرب والانسياق وراء (مؤامرات) المستشرقين. 
(ولهذه الكلمة في ذهن کل أوجل المشتغلين بالأدب العربي معان غريبة ممعنة في 
التضليل والإيهام والتھ-اویسل)ء فهل كان «ابن سلام الجمحي» (۲۳۱-۱۸۹)ه- 
(مستشرقا) هو الآخر (متآمرا) على التراث العربي القومي»'" . 

ولا أجد تجاوزا لكل الحقائق اشد واخطرمن هذه الاقوال, فما آبعد کلام ابن 
سلام عن «مرجلیوبث» و «طه حسین)؛ وما أصدق قول الأستان «محمول محمد شاكر»: 
«أما ابن سلام صاحب كتاب (طبقات فحول الشعراء) فهومن قضية «مرجليوث» ومن 
قضية الشعر الجاهلي بمعزل ... ابن سلام لايشك في شعرهو أحد حفاظه وعلمائه, ثم 
یؤلف في هذا الشعروشعرائه كتابا قائما براسه هوكتاب (طبقات فحول الشعراء) فلماذا 
نزیف الحقائق, ٩‏ وكأن «شكيب آرسلان» قد عنى «الدكتور عيد الرحمن بدوى» حين 
قال : «ولیس «طه حسین» في هذا الرأي الضائل والمنطق القلوپ إلا مقلد ا مرغلیوث او 
لغيره من الأوروبيين لسابق عقيدة سخيفة فاشیة وياللاسف ‏ في الشرق, وهی أن 
الأوروبي لایخطیء أبداء9© . 1 


سب ۳۹/۸ س 


ويتبين لنا افتنان «الدکتور عبد الرحمن بدوي» بکل مایکتبه الستشرقون - 
حتی بالخطل والباطل في احتفائه الشدید بمقال «مرجليوث» إن یقول : «وأخيرا 
خطا البحث خطوة چب ارة بمقال کتبه «دیفید صمویل مرجلیوثہ ... استغل فيه نتائج 
النقوش الحميرية والعربية الجنوبية. ورکز خصوصا على الدوافع الدينية في انتحال 
الشعر الجاهلي والتغییر في روایته زيادة آونقصا أوتحريفاء!'") 


ويمضي «الدکت ورعبد الرحمن بدوي» وهو آخرمن عرضوا بالدراسة لقال 
مرجليوث ‏ في افتتانه بالستشرقین وإنكاره على الباحثین العرب الذین تصدوا لأباطيلهم, 
الى حد التهجم علیهم بقوله؛ «والشيء المؤوسف حقا هو أن كل هذه الأبحاث قد بد آت ف 
الستینات من القرن الماضيء ونمت واتسعت, بینما ظل (الشتفلون) بالأدب العربی في 
العالم العربي والاسلامي بمعزل تام عنهاء وفي جهل فاحش بها. وربما كان في هذا 
التفسير للدهشة الحمقاء التي قوبل بها کتاب «الدكتورطه حسين»» ولوکانوا على علم 
با کتب القدماء من علماء العربية مثل «الجمحي». وأقصد بالعلم هنا الفهم الدقیق 
والتبصر لامجرد. الاطلاع» ثم لوکانوا اطلعوا على آبحاث الحدثین من الستشرقین التی 
بدأت قبل ذلك باکثرمن خمسة وستین عاماء لما رأوا في کتاب (في الادب الجاهلي) شيئًا 
غريبا أومستنكرا لوخلصت نياتهم» ولرحبوا به بوصفه إسهاما عربیا له قيمة في هذا 
الجال, وی واصلوا السيرفي هذا الطریق الواعد بالنتائج العظيمة. لکن ماحدث في مصر 
والعالم العربي كان على النقيض تماماء فلم يقتصر الأمرعلى الردود الممعنة في الجهل 
والادعاء التي نشرت في سنوات ۱۹۲۷ وما تلاهاء بل كان الأدهى هوماكتبه (اساتذة) 
الأدب العربي من كتبء وماحضره تلاميذهم من (رسائل جامعية) لنيل الدکتوراه, وكلها 
تكشف عن جهل هؤلاء وأولئك التام بكل مانشر قبل ذلك ہمائة عام أويزيد من أبحاث 
ودراسات نضرت وجه البحث في الشعر الجاهلي, وتقدمت به خطوات هائلة وهم عنها 
جميعا غافلون .°“ 


ولايملك أي باحث نفسه من الدهشة إزاء هذا التهجم القائم على مايصف به 
القائل غيره من تحريف وجهل وادعاء. بل إن مما يلفت النظربقوة أن «الدکتور عبد 
الرحمن بدوي» الواقع في أسر الفتنة المرجليوثية التي يزعم أنها (نضرت وجه البحث 
في الشعر الجاهلي) بإنكارها كل الشعر الجاهليء وكل الحقائق المستخلصة منه؛ قد ترجم 
ضمن مقالات المستشرقين التى نقلها الى العربية بحث «برویتولسن» (في مسالة 
صحة الشعر الجاهلي) الذي رد به على «مرجليوث», وسفه معظم آرائه. كذلك أغفل 
«الدكتور عبد الرحمن بدوي» بحوث مستشرقین آخرين ردوا على «مرجليوث», وكشفوا 
زيف منهجه العلمي والنضائج التي توصل إليهاء وف ذلك يقول الأستاذ «محمود محمد 
شاكر»: «ومن الانصاف للمستشرقين آقول لك: إن كثيرا منهم من شیوخ «مرجليوث» 


— ۳۹۹ 


واقرانه وتلامذته, قد رفض هذه القضیةء ورد علیها ونقضهاء وکان من آخرهم -فیما 
أعلم ‏ الستشرق «آربري » » فقد لخص آدلة «مرجلیوث» ونقضها علیه. وذلك في کتابه 
(العلقات السبع)» ثم قال في آخر کلامه : «إن السفسطة -وآخشی أن اقول الغش في 
بعض الادلة - التي ساقها الاستاذ «مرجلیوث, لاتلیق البتة برجل كان - ولاریب - 
من اعظم أئمة العلم في عصره,(۲۷ . 

تلك بعض آثارردود الفعل التي أثارها بحث مرجليوث (اصول الشعر العربي)ء 
فما حقيقة الآراء التي أشارهاء ومامدى نصيبها من الصحة والخطا؛ واعتمادها على 
قواعد المنهج العلمي السليم ؟! 


ا # 


«مرجليوث» يبدأ بحثه بفروض يسيء فيها شرح الآيات القرآنیةء ثم يرتب 
ا عليها نتائج خاطئة. وقد بدا بالاستدلال بالقرآن الكريم على وجود شعراء 
جاھلیین''', وهو بهذه البداية يشير إلى أمرين. الأول : إنكاره وجو شعراء جاهليين, 
بين آیدینا أشعارهم وأخبارهم, ولذلك يلتمس الدليل على وجودهم والثاني : الاعتماد على 
القرآن الكريم وحده في إثبات الأشياء وإنكارها في عصرما قبل الاسلام. وهوليس كتاب 
تاريخ: كما أن «مرجليوث» لايؤمن به بوصفه نصرانياء فكيف يعتمد على مرجع لا يثق 
بصحته ؟ 
ثم نراه يسوي بين الكاهن والمجنون والشاعر استنادا إلى قوله تعالى : (فذكر 
فما أنت بنعمة ريك بكاهن ولامجنون. أم يقولون شاع رنتربص به ريب النون)(" وهو 
يستنتج من ذلك أن الشعراء كانؤا یتنبئون بالغیب!''' والكاهن هو الذي يأتيه الرثی من 
الجن بالكلمة يتلقاها من خبر السماء والمجنون هو الذي يتخبطه الشیطان من المسٌ» 
وورود الشاعر في الآية التالية لايعني اقترانه بالكاهن والمجنون, فمن این استنتو 
«مرجليوث» أن الشاعريتنباً بالغيب. وقد بنى على هذا الاستنتاج الخاطیء فهمه 
السقيم لآيات سورة الشعراء: (هل آنبتکم على من تنزل الشياطين. تنزل على كل أفاك 
آئیم)(۳) فقد قررأن الأفاكين الآثمين المشار إليهم في الآية هم الشعراء الذين تنزل 
علیهم الشی اط ین( ولیس هذا صحيحاء فالقصود من الآية الکهان, وقد روی 
«البخاري» عن «عائشة» رضي الله عنها : مسأل ناس النبي صلی الله عليه وسلم عن 
الكهانء فقال : إنهم لیسوا بشيء. قالوا: يارسول الله فإنهم يحدثون بالشيء يكون 
حقاء فقال النبي صلی الله عليه وسلم : تلك الكلمة من الحق يخطفها الجني فيقرؤها في 
آذن وليه كقرقرة الدجاج, فيخلطون معها اکثرمن مائة کذبة(! فليس الشاعر إذن هو 
الأقاك الأثيم, وليس هو الذي تنزل عليه الشياطين ويدعي علم الغيب . 


ہے 8 نے 


ويمضي «مرجلی وث» في محاولة استخراج مافي القرآن ن الکریم من حقادق حول 
الشعر الجاهليء فيستند إلى قوله تعا ی : (وما علمناہ الشعروماينبغي له إن هوالاذکر 
وقرآن مبین:''' في اك بأن الشعر الجاه ی کان كلاما غامضا غیرمبین!'''ء على 
أساس أن الآية تشيرإلى أن القرآن ن (مبین). وإسناد الابانة للقرآن ليس معناه نفي 
الابانة عن الشعر, 70 تسعد ف فا الارتباط بالتضاد في الابانة بین القرآن 
وألشعر إذا اقتصروصف القرآن بالابانة على هذا الموضع وحده ال تعرش فيه 
للشعرء ولكن الحقيقة أن هذا الوصف (قرآن مبين) أو (كتاب مبين) قد تكرر في عشرات 
الآيات؟""!. مما يدل على أن القصود تثبيت معنى الوضوح في الدلالة للقرآنء مجردا من 
الاشارة إلى الشعروسواہ: بل استخدمت لفظة (مد مبين) في آيات كثيرة أخرى صفة 
لعشرات من الموصوفات الأخرى كالسحرء أو الضلال؛ 1 العدق أو النذير, أو الخصیم, 
أو البلاغ» أو الخسرانء أو التعبان. أو الحقء إلى غير ذلك من الوصوفات(۳ 


ولعل قوله تعالى : (وإنه لتنزيل رب العالین» نزل به الروح الأمين على قلبك لتكون 
من المنذرين بلسان عربي مبین)1 ۰ (ولونزلناه على بعض الأعجمين فقرأه عليهم 
ماكانوا به ممنسین)( "افيه أبلغ الدلالة على ماقصدت إليه من وصف القرآن بالابانة 
ليكون واضحا قاطعا للعذر, مقيما للحجة, فقد نزل بلسان عربي على عرب يفهمونه. 
وليس في ذلك ولا في غيره إيحاء بأن الشعر الجاهلي لم يكن كذلك . 


وتأسيسا على فهم «مرجلی وث» أن الشاعر الجاهلي هو المقصوب بالأفاك الأثيم. 
استنتج من قوله تعالى : (والشعراء يتبعهم الغاوون ألم تر أنهم في كل واد يهيمون وأنهم 
يقولون ما لايفعلون إلا الذين آمنوا وعملوا الصالحات وذكروا الله كثيرا وانتصروا من 
بعد ماظلموا وسيعلم الذين ظلموا أي منقلب ینقلبون)! "آن الاستثناء لاينطبق على 
الشعراء! "» ولاأدري على من ينطبق اذن, ولا كيف نفصل بين المستثنى والمستثنى 
منه لغة .. وهناك اتفاق بين للفسرین جميعا ‏ الذين یحسنون فهم لفتهم العربية على 
أن هذا الاستثناء یدخل فيه كل شاعر مؤمن «ولوكان سابقا مشركا آمن وتاب وأناب 
ورجع وأقلع وعمل صالحا وذكر الله كثيرا فيما تقدم من الكلام السيىء, فإن الحسنات 
يذهبن السيئات» وامتدح الاسلام وأهله في مقابلة ما كان يذمهء وقوله تعالى: (وانتصروا 
من بعد ماظلموا) قال «ابن عباس»: یردون على الکفار الذين كانوا يهجون به المؤمنين. 
وكذا قال «مجاهد» و «قتادة». وهذا كما ثبت في الصحيح أن رسول الله صلی الله عليه 
وسلم قال لحسان: اھجھم, أوقال: هاجهم وجبريل معك. روى «الامام أحمد» عن 
«كعب بن مالك» عن أبيه أنه قال للنبي صلى الله عليه وسلم: إن الله عزوجل قد أنزل في 
الشعراء ما أنزل؛ فقال رسول الله صلی الله عليه وسلم :إن لزان يجاح يدي 
ولسانه » والذي نفسي بيده لكأن ما ترمونهم به نضح النبل » ا 


با 


ویعرض «مرجلی وث» مایسمیه معضلة. وهي أن الرسول صل الله عليه وسلم 
( الذي لم يكن یعلم الشعر ) كان يدرك أن ما يوحى إليه لم يكن شعراء بینما آهل مكة 
الذين يفترض آنهم كانوا يعرفون الشعرحین يسمعونه أويرونه ظنوا بأن هذا الوحي 
كان شعراء!") و«مرجليوث» یسوق هذه الشبهة المسمومة في شكل معضلة تأسيسا 
على وصف الکفارللرسول بأنه شاعر والمسألة ذات شقین, كلاهما يتعامى عنه 
«مرجلیوث». أما الشق الأول فهو أن الرسول صل الله عليه وسلم لم يكن يعلم الشعر, 
وليس طناك عربي لم يكن يعلم الشعر, ولكن الرسول صلوات الله عليه لم يكن يقول 
الشعر, وفرق كبير بين العنیین. 
والشق الثاني : أن الكفارمن العرب ظنوا أن القرآن شعرء وهو آمر لايشتيه عليهم 
قطء ولكنه ادعاء مثل أي ادعاء بغرض التمويه وصرف النظر عن هذا الفن القولي المعجز 
الذي نزل به القرآن . 

ویبنی «مرجلیوث» على قوله نتيجة پذعی فیها «أن الشاعر كان يُعرف غالبا بمادة 
آقواله أكثرمما يعرف بصیاغتها»(۳. وکان «مرجلیوث» يريد القول بأن شکل الشعر 
یختلف عن شکل القرآن. ولكن مادتهما واحدة. ثم عاد للقول بأن إنكار أن يكون القرآن 
شعرا لايشير الى الخلومن الانتظام في شکل الأقوالء بل إلى طبيعة المادة العبر عنها(* 
وهذا اضطراب واضح في فکر «مرجلیوث» مرده محاولته الریط الفتعل بين النص القرآني 
والشعر الجاهلي من حیث الشکل أو الضمون, ولايستقيم هذا الربط بأيهما . 


ويتحدث «مرجليوث» عن النقويش التى خلفتها الأمم القديمة ليصل إلى القول 
القافیةء!''' . وافتراضه وجود نقوش شعرية عند العرب, آوعند أية أمة قديمة ليس أمرا 
محتوما لازماء أما نفيه ‏ تأسيسا على ذلك أن تكون لدى العرب فكرة عن (الشعر) 
فادعاء يريد أن يصل منه الى أن الكهان في الجاهلية هم الشعراء وان سجعهم (أو 
لغتهم الفامضة كما سماها ) هي الشعر الذي كان معروفا في الجاهلية » ۳۱ . 

والخاية الخبيثة التي يرمي إليها «مرجليوث» من هذا الاستنتاج -دون أن يشير 
إلى ذلك صراحة - إيجاد علاقة بين الشعر الجاهلي (أوسجع الكهان في رأيه) والقرآن 
الذي يعتمد في بعض اياته على الأسجاع أوالفواصل كما يسميها علماء البلاغة . 

ويطرح «مرجليوث» عدة آراء تتسم بالتسرع في الحكم وسوء الفهم» فهويستند 
إلى أبيات لأبي تمام يذكرفيها أن العرب لايهتمون في الشعر إلا يما يسجل معاركهم 
وجلائل آعمالهم. ويقرنه في رأيه هذا بهوراس الشاعر الروماني" "» وليس هناك أي دليل 


سے ال 


الاشارة . كذلك نرنض قوله بأن القبيلة التي یظهر فیها الشاعر الأجود تسیطر على 
القبائل الأخری(" - فهذا القول لاسند له من الحقيقة في الصادر العربية -وآن 
الشعراء لیسوا الا مسمّلين للاحد اٹ" ۳ » لأنه بذلك يجرب الشعر العربی من صفته 
الفنية, ویجعله مجرد نظم وثاثقي, ولیس ذلك صحیحا من الوجهة الفنیةء كما أنه يريد 
أن يصل بهذا الفهم إلى مصادمة مع الآية القرآنية الكريمة : ( وأنهم یقولون 
ما لايفعلون ) مقررا انهم على العكس يسجلون مافعلوه في الواقع ء أو ماشاهدوه یفعل:) 

ويحاول «مرجليوث» أن يضع حدودا للشعر العربي مستقاة من ديوان أبي تمام» 
ومن ديوان الحماسة الذي جمعه؛ فيقول : إن الشعر لايخرج عن الحدود التاريخية أو 
التراجم الذاتية» وهذا الأمرلاینطبق على الشعر العربی وحده في الجاهلية, أوغير 
الجاهلية بل ينطبق على الشع رعند أية آمة» وفي أي مکان. فهويعبرعن أحاسيس 
الشاعر الباطنة» وعن تفاعله مع الظواهر الخارجية المحيطة به . 


ثم يعرض «مرجليوث» بدايات الشعر الجاهلي فيشكك منذ أول وهلة في رواته 
مبتدئا بالخليل بن أحمد العالم اللغوي البصري الثبت (توفي عام ۱۷۰ه) الذي وضع 
النظام العروضي من خلال دراسته بحور الشعر الجاهليء قائلا إن آحد معاصريه الف 
كتابا بثبت فيه أن هذا النظام العروضي مجرد وھ ¢( . وقد نقل «مرجليوث» ۳۳ الخبر 
من «ياقوت» في (معجٔم الأدباء)ء ولكنه اکتفی منه ہما يطعن على الشعر العربي» ولم يأت 
بالخبر على وجهه الصحيح الذي ساقه به «ياقوت» فهو يقول عن «برزخ العروضي»:«وهو 
الذي صنف كتابا في العروض نقض فيه العروض في زعمه على الخليل » ويبطل الدوائر 
والالقاب والعلل التي وضعها ونسبها إلى قبائل العرب موکان كذاباء!'')فتامل كيف 
أغضى «مرجليوث» عن الأمانة العلمية في نقل مثل هذا الخبر من كتاب مشهور يتد اوله 
جمهور القراء» فما بالك بنقله من كتاب مخطوط. أومجهول غيرمتداول. وانظركيف جعل 
من «بررخ العروضي» الكاذب الذي لم یعرف بعلم ولا أثرء عالا يوازي «الخليل بن 
أحمد» وهومن هوني علمه وفضله وآثاره الباقية حتى ایدم . وهوبهذه الطريقة نفسها 
يورد دائما الأخباروالروايات الضعيفة التي تتضمن مبالغات غير منطقية» ولايورد 
الآراء التي تدحضها وت تقيم الحجة 1 . فمن ذلك مثلا ما آورده من رأي یصل 
بيداية الشعر العربي 277 آدم! ۳ ويتغاضى عن آراء «محمد بن سلام الجمحي» 
التي ساقها في مقدمة كتابه (طبقات فحول الشعراء) وكذب فيها الأشعار التي رواها 
«محمد بن اسحق» وأمثاله ممن لابصرلهم بالشص ونسبها لعاد وثمود» وقد جعل دابن 
سلام » بداية الشعر العربي التي يمكن أن تكون حقيقية من عهد « عبد الطلب » 


وہ هاشم بن عبد مناف » ۶ . 


۳ 


وینقل «مرجلیوث» عن «السيوطي» في کتابه (المزهر)7”') قولا منسوبا إلى «عمر بن 
الخطاب» رضي الله عنه؛ یقول فيه : «کان الشعرعلم قوم ولم يكن لهم علم أصح منهء 
فجاء الاسلام؛ فتشاغلت عنه العرب بالجهاد وغزوفارس والروم» ولهت عن الشعر 
وروايته؛ فلما کثر الاسلام وجاءت الفتوح, واطمأنت العرب في الأمصار راجعوا رواية 
الشعر » فلم يؤولوا إلى ديوان مدون ولا كتاب مكتوب » وألفوا ذلك وقد هلك من العرب 
من هلك بالوت والقتل > فحفظوا آقل ذلك وذهپ عنهم آکثره » . فينتقد « مرجلیوث « 
هذه الرواية قائلا إن نسبتها إلى « عمر » رضي الله عنه خطأ تاريخي » لأن زمن الهدوء 
لم يت إلا مع الخلافة الأموية “ . 


وقد آورد «ابن سلام» هذا القول"“ نقلا عن رواة ثقاتء فهوصحيح لامطعن 
فيه, أما تحديد الاستقرار-طبقا لهذه الروایة باتمام فتح فارس وأجزاء من بلاد الروم 
في عهد «عمر بن الخطاب» رضي الله عنه نفسه؛ فأمر منطقي ليس فيه أدنى خطأ 
تاريخي, وکل مایهدف اليه «مرجليوث» من نقد هذا الخبر التمهيد لرأيه الغریب الشاذ 
بچعل العصر الأموي بداية الشعر العربي,وآما إبطال «مرجليوث» القول بأنه لم يبق 
من الشعر الجاهلي إلا القليل » مع وجود كل هذا الشعربين أيدينالا “), فواضح أنه لايريد 
أن يتصور وجود K‏ هائل من الشعر الجاهلي الحقيقي. نصت على وجوده کل الصادر 
القديمة, وأثبت «اين سلام» وداين قتيبة» وسواهما ء أنه من غير المستطاع الاحاطة 
بشعر قبيلة واحدة, فما بالك بالشعر الجاهلي كله. وقد روى داہن سلام» عن «يونس بن 
حديب» أنه قال: قال «آبو‌عمرو بن العلاء»: «ماانتهی اليكم مما قالت العرب إلا أقله, ولو 
جاءكم وافرا لجاءکم علم وشعر کٹیں!'' . 


ویبدو آن «مرجليوث» لايستطيع أن يفهم ذلك, ولا أن يتصور أن العرب في 
جاهلیتهم أمة شاعرة» لاننا نراه بذکر في سخرية أن عرائس الشعر قد أوحت للعرب آکثر 
مما آوحت إلى اليونان('“ . وهذه حقيقة |ثباتها لیس مبنیا على عصبیةء ونفیها ينبفي الا 
يكون مبعثه العصبیةء فلكل أمة طبيعتها وجوانب إبداعهاء والشعر عند 00 
ديوان حياتهم وعلمهم» كما كان عند العرب . 


#* #4 لے 
1 «مرجليوث» بعد ذلك كيفية وصول الشعر الجاهلي إلينا «فيحاول إلقاء ظلال 
ويتناول كثيفة , الث 3 
من الشك حول إمكان روايته, أو إمكان تدوين بعضه . فمعظم رواته 
- في رأيه - الذين دانوا بالاسلام (قد قتلوا آوماتوا) ء وهويشك أصلا في وجود أشخاص 
وظیفتهم الرواية, بقول وت لدينا سبب يدفعنا للاعتقاد بوجوب مثل هذه المهنة»('*) 


۵0۰ 3 


مع أن الشعر الجاهلي (الذي ينكره تبجحا «مرجلیوث») يزخر بإشارات إلى وجو 
الرواة كقول «النابغة الذبياني» : 


لکني ياعيين إليك قولا ستهديه الرواة إليك عن ا" 


وقول «حميد بن ثور الهلالي» : 
قصائد تستحلي الرواة نشيدها ويلهوبها من لاعب الحى زامر"“ 
وتؤكد الصادر الختلفة وجود سلسلة من الرواة تعاقبوا في الروایةء ثم نبغوا في 
الشعر وصاروا من أعلامه . ويكفي أن نذكر في هذا المقام شعراء المدرسة الأوسية الذين 
یطلق علیهم الأصمعي اسم( عبید الشعر ) ۰ 


بل إن «مرجلیوث» يستمر في باطله فيدعي أن مهنة الرواية لم تعش بعد الاسلام, 
مستندا إلى فهمه الخاطیء بان الاسلام ازدری الشعروالشعراء» وحض السلمین على 
نفض آیدیهم منه(*" ولیس في کلام الفسرین العرب الذين هم آقدرمن «مرجلیوث» فهما 
وتذوقا للفتهم واسلوپ کتابهم القدس مایدل على هذا العنی من قريب آوبعید .فالقرآن 
في نفيه أن تکون آياته شعرا صادق من الناحية الفنية کل الصدق, ولكنه لایغض من 
قيمة الشعر بوصفه فنا في ذاته. حتی في سورة الشعراء التي بتوهم «مرجلیوث» آنها 
طعن صريح في الشعر والشعراء . 

ومن الملاحظ أن الآيات التي تعرضت لذكر الشعركلها مكيةء وكان الدافع إليها 
الرد على مشركي قریش الذين افتروا على الرسول ورسالتهء إلا آيات سورة الشعراء 
فهي مدنیةء على الرغم من أن بقية آيات السورة نزلت في مكة؛ وهذ | معناه أن تلك الآيات 
تغاير في مراميها الآيات السابقة, إنها تعم شعراء الكفار الذين أخذوا یناصبون الاسلام 
والرسول العداء؛ ولكن بصفة التعميم لا التخصیص, فالاية تقول: (والشعراء يتبعهم 
الغاوون)ء واکن إذا كان لفظ الشعراء عاما فانما تقصد الآية الشعراء الذیں لايلتزمون 
القواعد الأخلاقية التي رسمها الاسلام ولهذا فسر الزمخشري الآية قائلا : «لايتبعهم 
على باطلهم وكذبهم وفضول قولهم» وماهم عليه من الهجاء» وتمزيق الأعراضء والقدح في 
الأنساب» والنسیب بالخرمء والفزل» والابته ار ء ومدح من لايستحق المدح» 
ولايستحسن ذلك منھم, ولايطرب على قولهم إلا الغاوون, والسفهاء؛ والشطاره!۲۳ 

وإذا كان «الزمخشري» قد فسر في دقة تعارض بعض الشعر الجاهلي مع القواعد 
الأخلاقية التى رسمها القرآن فقد تردد في تفسيرقوله تعالی : (يتبعهم الغاوون) فذكر 
أن الغاوین قد یکونون الرواة (الذين ینکروجودھم «مرجليوث»)» أو الشياطينء أوشعراء 
قريش الذين قالوا : نحن نقول مثل محمد وکانوا يهجونه ويجتمع إليهم الأعراب من 


{O0‏ كت 


قومهم يستمعون آشعارهم وآهاجیهم. ونحن لانعتقد أن الاية الكريمة قد استهدفت 
بكلمة (الغاوین) طائفة من التي ذکرها «الزمخشري»» ولعل الأقرب إلى التصور أن یکون 
هؤلاء الفواة هم الأعراب الذين يجتمعون إلى شعراء قريش المشركين. يستمعون 
أشعارهم وأهاجيهم في الرسول ورسالته!*"! . 


وکل ما أسسه «مرجليوث» على فهده الخاطىء الذي وصفته فيما سلف من قول 
يدخل في باب الوهم والخطاء حتى قوله بأن «شعر الوقائع والحروب التي د ارت بين 
القبائل لم يحض الاسلام على روايته حتى لاتثار الحفائظ ومن أجل هذا سي تماماء('") 
ليس صحيحا في نتيجته وان صحت مقدمته» إذ كان من العسیر على العرب - حتی على 
الذين أسلموا ‏ أن يغفلوا شعرهم القديم؛ ولوكان فيه تعارض مع القيم الاسلامية .وق 
ذلك يقول «شكيب أرسلان»: ليس من الضروري لاعلاء كلمة الاسلام أن یلتزم 
السلمون تعفية كل آثرللجاهلية. أيطمس الاسلام شعرا يستدل به على مقد ارفضله(۳) 


ويقول في موضع آخر: إن الحكم العربي لايعرف طريقة كم الأفواه وتقييد 
الاقلام! "۲ ويقول في موضع ثالث: فلیقل لنا «مرجليوث» أو «طه حسين» أو أحد من 
يقولون هذه المقالة السخيفة: : متی وأين صدر ذلك الرسوم الامامي بأن يطوى شعر 
الجاھلیة( ومثلما أنكر «مرجليوث» رواية الشعر الجاهلي شفاھا بتشكيكه في وجود 
مدونات تتضمن أي قدرمن الشعر الجاهلي ویری «أن وجود الرواة, وظنه أن الاسلام 
منع رواية الشعر, نراه ینکر وجود أدب جاه قدیم بلغة القرآن» مكتوب بالقلم الحمیري, 
أوبأي قلم آخس بس تعارضا صارخا مع أقوال القرآن وتقريراته بحيث لايمكن 
الاقراربهذا الوجود»( والشواهد على وجود قدر مدون من الشعر الجاهلي كثيرة!"', 
والنقوش التي اکتشفت في الجزيرة العربية تثبت وجود اللفة الفصيحة والقلم العربي 
منذ أوائل القرن الرابع اليلادي» بل ريما قبله» ویقول في ذلك أحد الباحثین العرپ : 
«فاذا كانت هذه النقوش بکلماتها الفصيحة وخطها العربي قد اکتشفت في منطقة كانت 
مسرها لآثارورواسب من الثمودیةء والآرامیةء والنبطية, لغة وخطأً, فکیف تکون هذه 
النقوش التي قد تکتشف في الحجازونجد؟ وإذا كانت اللغة الفصيحة والقلم العربي قد 
نقشا في تلك المنطقة منذ آوائل القرن الرابع الميلادي» بل ربما قبله, فالى أي عهد ترجع 
بنا نقوش الحجاز ونجدء'' 

أما أن تدوين بعض الشعر الجاه اي يتعارض مع القرآنء فأمرعجيب من 
«مرجليوث» أن يذكره مستدلا بقوله تعالى : (أم لكم كتاب فيه تدرسون)!*'), وهويستنتج 
من الآية «انه ليس لدی الوثنيين کتب»(۳ . وعدم وجود كتاب سماوي مكتوب بین أيدي 
العرب لايعني عدم معرفتهم الكتابة:, ولاأنهم لم يدونوا أشعارهم وعهودهم . فمن 
السذاجة العلمية الربط بين الأمرين وفي ذلك يقول المستشرق «بروينلسن» في رده على 
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مع القرآن. أوعلى الأقلء يمكن مقارنتها به" . 


ومن السذاجة العلمية آیضا ما آثاره «مرجلیوث» من اعتراض حول كيفية كتاية 
الشعر العربي بحروف حصيرية؛ وهويقول في ذلك : «إن من مبادىء الكتابة العربية 
الجنوبية تمييزنهاية الكلمة بخط عمودي» وهذا لايب وأنيقا في الشعر, حيث يشيع وضع 
البيت في شطرين. ثم إن الكتابة العربية العادية تلوح ملائمة للشعر العربي على أساس 
أن الخطاط يسهل عليه أن يمد أويقصر الكلمات بحيث يبدو التركيب كله متناسبا, لکن 
هذه العملية يصعب إنجازها بالكتابة العربية الجنوبية»!"" . 


وعجيب أن يبني عالم رأيه الشاك في وجود أي نوع من كتابة الشعر في عصرمن 
الحصنو عل اسان (أناقة الخط)ء ثم یشک «مرجليوث» ق :ام رعلم ومو كتانب آو ناسر 
لدى العرب قبل الاسلام قائلا إن صاحب الأغاني - وهومسلم - يروي قصيدة صحيحة 
نظمها «ورقة بن نوفل»؛ وفيها يعلن أنه نذیں ويأمر الناس ألا يعبدوا إلا خالقهم(۳) 
والقصيدة التي يشير إليها «مرجليوث» أوردها «آبو الفرج الأصفهاني»"" وهي قول 
الشاعر : ١ ١‏ 


لاتعبدن إلهاغيرخالقكم 
سبحان ذي العرش سبحانا ذعونٍ به 


فان دعوكم فقول وا بيننا حدد 
وقبل قد سبح الجودي والجمد 


سزكل مامت التستساولة 
لاشيء مما ترى تبقی بشاشته 
لم تفن عن هرمزيوما خزائنه والخلد قد حاولت عاد فما خلدوا 
ولاسليمان إذ دان الشعوب له والجن والانس تجري بينها البرد 
وقد أشار الدكتور «يحيى الجبوري» في ترجمته بحث «مرجليوت» إلى أن 
المؤلف يخلط عن قصد بين المبشرين بظهورنبي المتوقعين لذلك, وبين النبي 
المرسل. وقد كان جمهورمن الجاهليين موحدين على دين ابراهيم عرفوا بالأحناف؛ منهم 
«ورقة بن نوفل» و«زيد بن عمرو بن نفيل» و «أمية بن آبي الصلت»» وغيرهم””'' ولكن 
. الذي ينبغي أن نذكره ف هذا الصدد أن «آبا الفرج» يروي هذه الأبيات في حديث 
«لعروة» وقد جاء فيه: كان ہلال لجارية من بني جمح بن عمری وکانوا يعذبونه برمضاء 
مكة؛ يلصقون ظه ره بالرمضاء ليشرك بالله فيقول: أحد أحدء فيمر عليه «ورقة بن 
نوفل». وهوعلى ذلك یقول: آحد أحدء فیقول «ورقة ہن نوفل»: أحد أحد والله بابلالء 
والله لئن قتلتموه لأتخذنه حنانا(۲۱) کانه بقول لأتمسحن به. ثم أورد الأبيات بعد 
ذلك" وضعف هذا الحدیث - کما جاء في تعلیقات محقق الاغاني, وهي صحيحة - أن 


يبقى الاله ويودى الال والولد 


گر و سم 


«ورقة» مات قبل مبعث النبي صلی الله عليه وسلم» وبلال ماعذب إلا بعد أن اسلم. كما 
أن الحدیث ضعیف الاسناد لأنه مرسل؛ وعروة تابعي لم يدرك عصر النبوة . 

ولسنا في حاجة بعد ذلك لتأكيد سقوط رواية هذه الأبيات وتلفیقها وهذا آمربین في 
لغتها وصياغتها. وينطبق ذلك على هذه القصيدة المنسوية الى شاعرلم نسمع به في أي 
مصدر عربي بين آیدینا یسمی «قدام بن قادمء؛ ويدعى «مرجليوث» أنه في هذه 
القصيدة «يسبق نذر القرآن في كثير من التفاصیل, وانه دعا قومه إلى الدين بالعنی 
الاسلامي»(" ۲ ولم يشر «مرجلیوث» إلى أي مصدر توجد فيه هذه القصيدة التي نشرها 
الستشرق «جرفيني," "لنع رف قیمته, والظروف التاريخية المحيطة بالقصيدة, 
فتاه زواقها: اش الظن أن هذه القصيدة التي لم نهتد إلى قائلها . ولا إلى آبیاتها 
۹ أي مصدر أدبي أوتاريخي بين أيديناء هي من تلفيقات المستشرقين, خاصة أنهم 
يجعلون تاريخ قائلها مبکرا جدا (۰ 4۸۰-۰م)» أي مابين اثنتین وعشرين ومائتي 
سنة إلى اثنتين وأربعين ومائة سنة قبل الهجرةء فيكون بذلك أقدم من امرىء القيس 
وطبقته, وهو أمر بعيد عن التصديق بكل المقاييس العلمية, إذ كيف غاب علمه عن علماء 
العربية من أمثال الأصمعي والمفضل الضبي وابن سلام وابن قتيبة والجاحظ 
وآضرابهم: ثم ظهر فجاة للمستشرق «جرفيني» ۲ 

ویمزج « مرجلیوث » في بحثه بين شکه في الشعر الجاهلي وتعصبه ضد الاسلام 
في آکثر من موطن » فهو یقول : « إن الاسالیب العربية سواء منها النثر المسجوع آم 
الشعر ذات شبه بأسلوپ القرآن . وف القرآن اجزاء لا يشك في کونها نثرا مسجوعا | لا 
التعصبون جدا من آهل السنة ؛ وفي القرآن أمثلة على کثبر من بحور الشعر» 9" . 


ومحاولات الستشرقین إثبات وجود شعرق القرآن قديمة متکررة. فقد فعل 
ذلك درایت ۱۷:90 » في كتابه (النحو العربي)؛ وذکر «بروکلمن» أن محاولات «جریمه 
۵ يني ذلك لم تكن مثمرة. كما أن نظرية «مولر “واودالا» التي آیدها «جایر ۲٥6۷ء‏ 
وهي أن قالب القرآن من القوالب الشعرية قد رفضها «نلدكه»" كذلك يقول 
«بروينلسن» إن الآيات التي يمكن أن تقرأ على أنها تجري على وزن هذا البحر الشعري 
أوذاك هي قطعا غيرمقصودة أن تكون منظومة""" وإذا كان بعض الباحثين المسلمين 
كانت لهم محاولات في اكتشاف بعض الآيات الموزونة!'"!, فإن هدفهم يختلف كل 
الاختلاف عما رمی اليه المستشرقون . فالباحثون العرب كان همهم أن يرصدوا كل 
الظواهر الفنية الوجودة في القرآن. في محاولة لاستكشاف عناصر إعجازه آما 
المستشرقون فقد آرادوا أن يستغلوا هذه الظاهرة في تأييد فكرتهم في أن القرآن ليس 
وحیا من عند الله . وهذه غاية خبيثة يرمي إليها «مرجليوث» وأخطر من ذلك أنه يدعي 
أن الاعجاز القرآني یمکن أن يفهم على أساس «آن القرآن آول عمل في اللغة العربية 


سے ۰۸) سا 


یخشف عن فن آدبي. آما إن كان السامعون قد تعودوا من قبل على النثر السجوع 
والشعر اللذین هما من النوع النمق كالأعمال الادبية الجاهلية الکتوبة بهذه الأساليب 
فیصعب عندئذ إثبات صحة دعوی الاعجاز الق رآني( * ارآیت كيف یستفل 
«مرجلی وث» فكرة الشك في الشعر الجاهي المبنية على سوہ النهج العلمي, وعدم الفهم 
الصحیح ء لشفاء د اء تعصبه ضد الاسلام. فيربط في خبث شدید بين الأمرین» ويصل 
بنتائجه إلى أن الاعجاز القراني لایفهم إلا على أنه أول صورة بيانية عرفها العرب, وأنهم 
لم یک ونوا ذوي بیان قبل ذلك وأن تردد الأسلوب القرآني بين النش السجوع والشعر 
(كذا) أمرمنطقي يدعو ا ی وجود الشعربعد ذلك «فعملية الانتقال من آسلوپ القرآن إلى 
الأساليب المنتظمة تبدومتفقة في قياس النظطبه(" ولاأريد أن أتوقف عند بعض 
العبارات المسمومة البعيدة عن المنهجية العلمية التى وردت في هذا الجزء من بحث 
«مرجليوث» مثل «وإن المسلمين آنفسهم يشكون في صحة القرآن,")؛ فمثل هذه 
العبارات المرسلة التي لادلیل علیهاء والتي يعني بها الباحث فئات منحرفة خارجة عن 
الاسلام» لاتعني اشامن في كشير آوقلیل, فما اسهل أن تثار الشبھات ہلا دلیل: وأن 
بلقی الکلام جزافا دون سند» ویصل «مرجلیویت» بعد ذلك كله إلى الحدیث عن الرواة؛ 
وما أصدق مايقوله «أوجست اشبرنجر» في مقال له عن الرواية والرواة عند العرب : «إن 
علم الرواية الشفوية خاصية اختص بها الاسلام. بيد أن قلة من المستشرقين قدروها 
حق قدرهاء وفهموها كما ينبغي»!" ولیس وم رجليوث: من فده اقلا فقد تتاول وراد 
القرنين الثاني والشالث الهجریین, فهاجم حمادا الراوية -۹١(‏ 55١ه)‏ وحشد كل 
ماوجده في المصادر القديمة من أخبارتشكك فیه, ليصل بذلك إلى إسقاط جميع روایاته. 

ہما في ذلك المعلقات!*") 


وما يذكرمن طعن في حماد في مصادرنا العربية ينبغي أن يؤخذ بحذ رشديد» 
فأخباره تدل على أنه كانت لدیه کتب فیها آخبار الجاهلية وأنسابها وأشعارها .بعضها 
کتبه علماء قبله, وبعضها الآخرمما دونه" آما ماتذکره الأخبارمن أن حماد | هوالذي 

جمع السبع الطوال؛ فلا یقوم دليلا على أنها لم تكن موجودة قبله, ولایصح في الأذهان 

أن يطعن الأقدمون في حماد» ثم يقبلون روايته وحده للمعلقات, بل لابد أن تکون معروفة 
لديهم من غير طريق حماد: اما في الدونات» أو ال مرویات: وقد.فند أحد الباحثين المدثين 
کل الروایات التي طعنت على حماد» منسوپة إلى «الفضل الضبي». أو «الأصمعي»» أو 
«أبي عمرو بن العلاء»» آو«ابن سلام»» أو «خلف الأحمر»؛ وقد انتهى إلى القول: «فنحن 
إذن - بعد ماعرضنا هذه الأخبارء وبینا مافيها من زيف - نميل إلى أن نعد أكثرمااتهم 
به حماد موضوعا دعت إلى وضعه عوامل عدة : منها هذه العصبية التي كانت متأججة 
بين البصرة والكوفة؛ ومنها تلك النافسات والخصومات الشخصیة؛ كالتي كانت بين 
المفضل وحماد, ومنها العصبية السياسية: فقد كان حماد أموي الھوی والنزعةء وكانت 
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دولة بني أمية قد ولت» وأقبلت دولة جديدة تناصبها العد اء. وترید أن تمحومحاسنها 
وآشارهاء وتحط من قيمة من اشتهرفيهاء أونال لديها حظوة. ومنها: أن حمادا كان 
باعتراف الرواة كثير الرواية: واسسع الحفظ, فكان يروي مالا يعرفه غیره» ويحفظ 
مالایحفظون, فاتهموه بالتزيد والوضم»( . 

ولم يعن «مرجليوث» نفسه بتقصي الاخبار التي تطعن على حماد» وهذ! آمر 
یفرضه عليه المنهج العلمي الصحيح » ولكنه أضرب عن ذلك, بغية تأييد فكرة الشك في 
الشعر الجاهليء ومحاولة إسقاطه لحاجة في نفس يعقوب . 


وكذلك فعل «بخلف الاحمر»» فهويقول عنه إنه «سيىء السمعة»(, وقد تقصى 
الدکتور «ناصر الدين الأسد» الأخبار التي تتهمه بالوضع والنحل, والأخرى التي توثقه 
وتعدله, وانتهى إلى توثيقه؛ وإلى إثبات العصبية وراء التوهين من رواياتهل2*) 


٠‏ ويقول «بروينلسن» في رده على مرجليوث بالنسبة لوقفه من الرواة «ينبغي علینا 
الا نستسلم للشك المفرط فيما يتعلق بالادة الشعرية التي رواها اللغویون, ولا للافراط 
في الثقة العمياء فيما يتعلق بقدحهم بعضهم في بعض » (۸۹ , 
وتوالى هجوم «مرجليوث» على رواة الشعر الجاهلي؛ سواء أكانوا من الكوفة ام من 
البصرة. فقد أضعف روایات «جناد بن واصل» الذي طالما اقتس ن اسمه بحماد وقد جاء 
في (معجم الأدباء) لیاقوت خبرعن «الثورى» يقول فيه : «اتکل أهل الكوفة على حماد 
وجناد. ففسدت رواياتهم من رجلين كانا يرويان لايدريان» كثرت روایاتھماء وقل 
علمهماه! " ولعل جناد! استهدف لحملة تشكيك تدفعها العصبية, كما استهدف حماد 
نفسه, وكانا _بشهادة هذا الخبرنفسه الذي ساقه ياقوت - كثيري الرواية وإذا كان 
«مرجليوث» قد وجد فرصة سانحة للتشكيك في روايات «حماد»؛ و«جناد»؛ و مخلف 
الأحمر» بسبب ماوجده من تهم كثيرة موجهة إليهمء فإنه لم يعدم الوسيلة للتهجم على 
رواة آخرين» علماء بالشعر, أقرت لهم الصادر العربية المختلفة بالثقةء ولكن «مرجليوث» 
لم يعدم خبرا هنا أوهناك, » يشكك في روايات هؤلاء الأعلام من أمثال «أبي عمروبن 
العصلاءء ودالأصمعيء؛ و «کیسان»» و«أبي عمرو الشيباني»(! ومشل هذه الأخبار 
المفردة كان ينبغي أن توضع موضم التمحيص والتقصي, لادراك مافیها من عصبية 
تدفع إلى الطعن, ف-«ابن الاعرابي» وهوكوفي يتنقص «الأصمعي» وهوبصري بل وجد 
أحد الباحثين خصومة شخصية بين الرجلين تدفع «ابن الأعرابي» إلى هذا التهجم على 
«الأصمعي»!"". 


وقددفع «أبو الطيب اللغوي» عن معظم هؤلاء الأعلام تهمة الوضع وقال عن 
«أبي زيد» و «الأصمعي»» و«أبي عبيدة» : «كلهم كان يطعن على صاحبيه بأنه قليل 
الروايةء ولايذكره بالتزید,( ابر ده إلمتافسة متا متهم 
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كذلك یقول «آبو الطیب» عن «كيسان» نقلا عن «الأصمعي» : «كيسان» ثقة لیس 
بمتزيد» وقد أخذ عن «الخليل»!؟") 8 2 


وقد عقد «ابن جني» في (الخصائص) بابا «في صدق النقلة وثقة الرواة والحملة, 
وذكر فيه من أخلاق الرواة العلماء من أمثال «أبي عمرو بن العلاء»» ودالأصمعی», 
و«أبي زيد»» و «أبي عبيدة», و «أبي حاتم» مایوثقھم ويدفع عنهم ما اتهموا به. ثم يذكر 
العصبية التي كانت موجودة بین البصرة والکوفة. وكانت وراء تبادل التهم. فذكر أنها 
علامة على تحرّي الدقة, والتشدد في الرواية*" . 

واستمر موقف «مرجليوث» من بقية الرواة في القرن الثانی: موقف التشكيك 
والتوهین. فذكر أن آبا عمرو الشيباني لم يسلم من الوضم(» مع آنه عند جميع العلماء 
من البصريين والکوفیین ثقة ثبت: لا نجد أي طعن عليه في روايته والشبهة التى يثيرها 
«مرجليوث» تستند إلى أبيات قالها «قيس بن الحد ادية» في القتال الذى كان بين «قيس 
عيلان» و«خزاعة» حول مكةء وقد رواها «آبوالفرج الاصفهاني»» نقلا عن «أبي عمرو 
الشيباني». وعلق عليها بقوله: «هذه القصيدة مصنوعةء والشعربین التولید»۱"" وإذا 
كنا نصدق قول «آبي الفرج» بأنه نقل أخبار «قيس بن الحدادية» (من كتاب «أبي عمرو 
الشيباني»)( فاننا پنبفي - اتباعا للمنهج العلمي ‏ أن ندقق في طريقة رواية الاخبار 
والاشعار . وقد لاحظت أن آبا الفرج في إيراده للأبيات التی يشك فیهاء والأحداث 
الصاحبة لها (قال : وقال «آبوعمرو»: وزعموا ...)('٭ء ولكن «مرجليوث» آغفل ذلك 
متعمداء كذلك سارع بتأیید رأي «أبي الفرج الأصفهاني» في الحکم على الأبيات بأنها 
مصنوعة» وهورآي مفرد لادليل عليه ولم يقل به علماء الشعر السابقون على «أبي 
الفرج»» وهذه كلها أمور ينبغي أن تكون محل نظر قبل إصدارحكم بتوهين رواية «أبي 
عمرو الشيباني» . 

فاذا وصل «مرجلیوث» إلى رواة القرن الثالث الهجري: تناول «المبرد» العالم 
الثبت الثقة ہما يوهن روایته( "" ولورجع إلى الصادر الصحيحة لوجد مايصحح له 
فهمه. فقد روی «یاقوت» ان «ابن الأنباري» آراد أن يضع من «المبرد» ويرفع من 
صاحبه «أبي العباس أحمد بن يحيى ثعلب» جاريا على عادته في العصبية للكوفيين على 

ويشير «سرجلیوث, الشك بعد ذلك في الجموعات الشعرية التي بين آیدیناء 
وخاصة شعر الهذليينء ويقدم ‏ دلیلا على ذلك زيارة «أحمد بن فارس» النحوي لنازل 
القبیلةء وأنه لم يجد أحدا منهم يعرف اسم واحد من شعرائهم( ۰" . 


وصحة الرواية كما حكاها «ياقوت» في معجمه" ": وحدث «ابن فارس» سمعت 
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آبي یقول : حججت فلقیت بمكة ناسا من «هذیل». فجاریتهم ذکر شعرانهم. قما عرفو 
آحدا منهم ء ولكني رأيت آمثل الجماعة رجلا فصيحاء وآنشدني . 
إذا لم تحظ في آرض فدعها وحسث الیعملات على وجاها 
ولايفررك حظ أخيك فيها إذا صفرت يميتك عن جداها 
ونفسك قرّبها ان خفت ضيما وخل الدار يحزن من بكاها 
فإنك واجد أرضا بأرض ولست بواجد نقسا سواها 
فانظر إلى هذا التخلیط الذي وقع فيه «مرجلیوت». فالزاثرلیس «آحمد بن فارس» 
-کما ادعی -بل والده» وهولم يذهب إلى القبيلة في منازلهاء بل قابل جماعة منها في 
الحسج. ثم كيف يطلب «مرجليوث» أن يكون کل الهذليين رواة لأشعار أسلافهم؟ وأن 
يكون هذا العدد القليل من حجاجهم رواة للشعرفصحاء, فان لم يكونوا كذلك وَصّمنا 
مجموع أشعار الهذليين بالكذب والتلفيق . 
وما أصدق ماكتبه «بروينلسن» في الرد على «مرجليوث» بالنسبة للرواة إذ قال : 
«إن هذه الات التي ساقها تبين عدم كفاية منهج الرواة العلمي ومعلوماتهم. لاعدم 
صدقهم»” ''' ولكن «مرجليوث» نفسه لايلتزم النهج العلمي حتى يطبقه على مابين أيديه 
من أخبارعن رواة العرب. وشرط المنهج العلمي الحياد والوضوعية» وهما أمران يغفلهما 
«مريجليوث» متعمدا . 
ثم يعرج «مرجليوث» على مجنون ليلى وأخباره وأشعاره ليثيرحولها الشکوك. 
مستندا إلى إحدى روايات (الأغاني)!ٴ'''ء وهذه الرواية لايستطيع العالم المحقق أن 
پستخلص منها نتيجة مؤكدةء فهي تقول على لسان راویها : سالت بني عامرءبطنا 
بطناء عن مجنون بني عامر, فما وجدت آحدا یعرفه»( ۲۰ . 
وقد یکون ف الاقرار بوجوده نوع من الحرج, فلهذا كان الانکار. وحينئذ لایصح 
الجرم بعدم وجود هذه الشخصية. وعلی أية حال «فأبو الفرج الاصفهانی» وغیره من 
العلساء موقنون بوجوب زياد ات كشيرة في آخبار الجنون وأشعاره» ولكن لیس من حق 
«مرجليوث» أن يستند إلى ذلك للتدلیل على الشك في الشعر الجاهلي» وإن انتمی الجنون 
إلى العصر الأموي» ففي كل أمةء وف كل عصر تتضخم أقاصيص الأبطال والعشاق في 
المرويات الشعبية: وكأن هذا شأن قصة (روميووجولييت) في الأدب الانجليزي على 
سبيل المثال . 
ويصدق قول « تيودور نيلدكه » في هذا الصدد « وطالما بقيت القصائد حية في 
أفواه الشعب , فانها كانت معرضة لكل مصائر الأدب الشعبي » 9" . 
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ویستند «مرجلیوث» إلى بعض الروایات البينة التلفیق فیما تتضمنه من آشعار 
وقد سبقه العلماء العرب الأقدمون إلى تحقیق هذه الروایات وإثبات شکهم فیهاء ثم 
نفیهم لهاء كتلك الأشعار التي ساقها «محمد بن اسحق, في السبرةء ونسبها لعرب 
بائدین» وقد أثيت ابن سلام كذبها وتلفيقها بأدلة علمية قاطعة, يقول: «وكان ممن أقسد 
الشعر وهجنه وحمل كل غثاء منه: «محمد بن اسحق بن يسار» مولى آل مخرمة بن 
عبد المطلب بن عبد منافء وكان من علماء الناس بالسير. قال «الزهري» : لايزال في 
الناس علم مابقي مولى آل مخرمةء وكان آکشر علمه بالغازي والسير وغیر ذلك. فقيل 
الناس عنه الأشعار, وكان يعتذرمنها ويقول: لاعلم لي بالشعرء أتينا به فأحمله. ولم يكن 
ذلك له عذراء فكتب في السّير أشعار الرجال الذين لم يقولوا شعرا قط وأشعار النساء 
فضلا عن الرجالء ثم جاوز ذلك إلى عاد وثمود, فكتب لهم أشعارا كثيرة, وليس بشع 
إنما هوكلام مؤلف معقود بقواف. أفلا يرجع إلى نفسه فيقول: من حمل هذا الشعر؟ 
ومن آداه منذ آلاف من السنين, والله تبارك وتعالى يقول : (فقطع دابر القوم الذين 
ظلموا) ۲ أي لابقية لهم, وقال أيضا: 0 أملك عاداً الأولى. وثمود فما 
آبقی)۱ ۲ وقال في عاد : (فهل ترى لهم من باقية) ''؛ وقال: (وقرونا بين ذلك 
کثیرا )۱۱ وقال (آلم يأتكم نبأ الذين من قبلکم قوم نوح وعاد وتمود والذین من بعدهم 
لایعلمهم إلا الله)۱ :۱ .هل نجد عند «مرجليوث» و «آمثاله» من التشدقین مثل 
هذا النهج العلمي الدقیق في نقد الرواية والتثبت من صحة الشعر . 

أما ماذکره عن «تصیب » بأنه بدأ حیاته پنظم آشعارکان یعزوها لشعراء قدماء 
من قبيلتي «بني ضمرة بن بکرہ و «خزاعة» فينبفي ال یژخذ بهذا التضخیم الذي ساقه 
به «مرجلیوث»» ولا ترتّب عليه نتائج تصل إلى حد إسقاط الشعر الجاهلي؛ فنصیب -کما 
جاء في روایة (الاغاني) - آراد أن یعرف مستوی شعره؛ وهویقول في ذلك: «قلت الشعر 
وأنا شاب فأعجبني قوليء فجعلت آتي مشيخة من بني ضمرة بن بكر بن عبد مناة» 
وهم موالي النصيب ء ومشيخة من «خزاعة» فأنشدهم القصيدة من شعري» د ثم آنسبها 
إلى بعض شعرائهم الاضین, فيقولون: أحسن والله, هكذا يكون الکلام؛ وهكذا يكون 
الشعرء قلما سمعت ذلك مدهم علمت آني محسن'' : 

ومثل هذه الحادثة يمكن أن تقع وفي أي أدب وف أي عص ولاتشکل خطرا ماء 
فليس من العقول أن يتنازل «نصيب» عن هذه الأشعار۔ برغم قلتها - التي نسبها إلى 
القدماءء في محاولة لمعرفة مستواه الشعري» ولابد أنه صحح نسبتها إلى نفسه بعد أن 
اشتهر أمره . 

ومما یجان المنهج العلمي أن يدعي «مرجليوث» أن الخلفاء قد «شجعوا 
المنتحلين»''ء وينقل في ذلك روايات مفردة تتصل بمجالس سمر الخلفاء؛ ورغبتهم في 
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سماع الشعر القدیم. ولکنها إذا عورضت بالوقائع التاريخية والتمحیص العلمي, تهاوت 
دون آي سید أودليل : 

ویدخل في ذلك ما ادعاه من أن «الوفق» آخا الخليفة «المعتمد» «رغب إلىهوزيره 
أن یزوده بقصاند من نظم اليهوبء فلجاً السوزیر إلى «المبرد» الذي آقربانه لا یعرف 
قصيدة لواحد منهم, ونجح في ذلك منافسه «ثعلب» فلبی طلب الوزیر» وکان من حسن 
حظه أنه كان یجمم آشعار الیھود منذ خمسین سنة»(۲۲ . 

ولم يشر «م رجلیوث» إلى المصدر الذي استقی منه هذه الرواية التي لاآجدها في 
أي مصدر بل لم آعثرعلیها في أخبار «المبرد»» أو «ثعلب». وقد ذكر «الآمدي» في 
(المؤتلف والمختلف) من دواوين القبائل التي أوردهاء كتاب «بني قريظة» ولكنه لم ينسب 
جمعه إلى أحدا"'') وكثيرا مایلجاً «مرجليوث» في مثل هذه الأخبار الضعيفة أو الدسوسة 
إلى التعمية وإخفاء المصدر, متجاوزا بذلك أصول المنهج العلمي . 


ویضرب «مرجليوث» مثلا على فساد ذمة الرواة فیستند إلى خبر في (الأغاني) 
يورد ستة أبيات «لذي الأصبع العدواتي» الشاعر الجاهليء ثم إلى خبر آخريورد الشعر 
نفسه في انثى عشربیتا» ويعقب على ذلك بقوله : «وبعد ذلك نعلم أن ثلاثة أبيات منها 
فقط هي الصحيحة. مع أن الأمرينتهي بنا الى وجود سبعة عشر بيتاء!4'") 

والحديث عن آبیات «ذي الاصبع العدواني» بهذه الصورة يثير الشك والبلبلة, 
ويتيح «لرجليوث» فرصة الطعن في رواية الشعر الجاهلي ورواته. ولكن الحقيقة التي 
ينبغي التنيه لها أن اختلاف العلماء العرب حول صحة آبیات» أونسبتهاء أوزيادتها؛ أو 
نقصهاء آمرطبیعي لايطعن في الشعر الجاهليء بل هوعلى النقيض من ذلك يزيدنا ثقة به 
لتحري العلماء الدقة في إثبات وجهات نظرهم التي لايلزمها أبدا أن تكون متفقة في کل 
الأحوال والروايات تختلف بحسب اختلاف المصادر الشفوية أو الکتوبة» وكل راويحب 
تحسين روايته وتكذيب ماعداهاء »فما نجده من نصوص تتهم بالنحل أو الوضع قد يكون 
مردها إلى ماذكرته»ء وينبغي ألا نأخذها على آنها حقائق ثابتةء كما فعل «مرجلیوت» إذ 
وجد فيها سندا للتشكيك في الشعر الجاهلي . 

وحقيقة ماذكره «آبو الفرج الأصفهاني» أنه روى ستة أبيات «لذي الاصبعء, 
كانت تغنی(٩‏ '''ء وشيء طبيعي أن يقتصر الغناء على هذه الأبيات, فالمغنون عادة يلجأون 
إلى الاختیارمن القصائد, دون تلحینها وغنائها جملة. . تم آورد «أبو الفرج» ف خيرآخر 
اٹنی عشربیتاء من بینها الستة الابیات الأولىء ولم يعلق علیها بشيء۱ "۱ وبعد أن 
مضی في ذکر آخبار «ذي الاصبع العدواني» نقل عن «الحسن بن علیل العنزي» في خبر 
عدوان الذي رواه عن «آبي عمروین العلاء» آنه لايصح من آپیات «ذي الاصبع» 
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الضادية إلا الابیات التي آنشدهاء وآن سائرها منحول!'''' والابیات التي آنشدها هي 
الستة الأولى» »وقد رواها او وو ( و ألا 
بتصل به داضت »: ولم بدرکه دز لت 1 
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فرغ «مرجلیوث» من تقدیم عناصر الشك ف الرواية والرواة. تقد 
وین نپ 
خطوة آخری للاجهاز على الشعر الجاهليء 2ے اط کہ 

«وموقف الاسلام إزاء الوثنية القديمة لم يكن متسامحاء بل كان موقف العد اوة 
الشديدة» فاذا كان الشعراء هم لسان حال الوثنیةء فمن هم الأشخاص الذین حفظوا في 
ذاكرتهم تلك الأشعار التي تنتسب إلى شريعة قضی علیها الاسلام»۲۳ 
الحق آو الصدق آن یکون الشعراء (لسان حال الوثنية). 

«فم رجلیوث» بهذه القولة الخاطئة يريد أن يطبق فهمه الخاطیء لوقف الاسلام 
من الشعر الذي سلف به القول. فیقرن الشعر الجاهلي بالوثنية بصورة مطلقةء بهدف 
الوصول إلى رفض كامل للشعر الجاهلي على أساسين الأول : محو الاسلام له ضمن 
محوه الوثنية بکل صورها؛ وکأن الشعرفي ذلك كالأصنام . ویدخل في ذلك استيعاد أن 
بروی العرب الذين أسلموا هذا (الشعر الوثني) : 
الجاهي 0 اس أن یکون تصمویرا كاملا للدیانة الوثنية؛ فإن لم 
يكن كذلك - وشو بالطبع ليس كذلك فهو منحول في رأيه, لأن الشعراء «لم يكونوا لسان 
حال الوثنیةء بل کانوا مسلمين في كل شيءء إلا كونهم لم يسموا مسلمین»(۲۳ . 

والرأي الأخير رجليوثء مزدوج الخبثء فهوإما أن يؤدي إلى إثبات أن 
الشعر الجاهلي كله منحولء وأنه كتب بعد الاسلام» أوإثيات أن قدرا كبيرا من المعاني 
الاسلامية كان معروفا ومألوفا لدى الجاهليين الوثنيين إذا صحت رواية هذا الشعر. 
والنتيجتان خاطئتان بسيب خطا المقدمات العلمية لهذا الباحث التعصب ضد العروية 
والاسلام . 

ومن قبیل التعمية الغرضه مایفترضه «مرجليوث» من آن الشعر الجاهلي «قد طمر 
في خلال السنوات التى كانت الحمية الاسلامية في اوجھاء!''''ء مع علمه بأن ذلك الخبر 


س141١8‎ 


بنسخھا ودفنت في قصره بالحبرة» ثم استخرجت مصادفة في سنة ٥ھ‏ فهذا الخبر- 
إن صح - لایدل على | إخقاء الشعر الجاهلي ہسبب الحمية الاسلاميةء كما يدعي 
«مرجليوث». ف فكلمة «دفنت» لعل المقصود منها «حفظت في مکان أمين» ثم طمرت مع 
ماطمرمن معالم القصرء حتى تم كشفها بالتنقیب في المكان. أما أن نفهم من لفظة 
(دفنت) حجب شيء ممنوع بأمرمن الخليفة المسلم أومن ينوب عنه. فذلك فهم سقيم 
بعيد تماما عن الحقائق التى تبسطها لنا كتب التاريخ ومصادرنا الأدبية . 

ومن قبيل تخبط «مرجليوث» في الافتراضات التي يريد أن يصل عن طريقها إلى 
نتيجة ثابتة في ذهنه, ادعاؤه أن العرب في جاهليتهم كانت لهم حياة دينية قویةء وأنهم 
«في نقوشهم صرحاء في هذا ال وضوع, فمعظم النقوش تذکرواحدا أو أكثرمن الآلهة, 
وأمورا مرتبطة بصاد اتهم»( "" وهذه النقوش التي يذكرها «مرجليوث» ويوهم بکٹرتھاء 
قليلة جداء ومجرد ذكرالاله فيها لايعني بأي حال من الأحوال وجود حياة دينية قویة. 
وإلا کان من باب أولى أن نعد وجود أسماء في الجاهلية منسوية للآلهة كعبد العرّى, 
وعبد مناة, وما إلى ذلك من قبيل الدلالة القوية على هذه الحياة الدينية التی يريد 
«مرجلیوث» أن يثبت لها القوة في العصر الجاهلي. فذکر إله في نقش أو آخر لايعبرإذن عن 
(جو الشرك)!"'' كما يدعي «مرجلیوث» فلماذا نلزم الشعر الجاهلي أن يعبر عن (جو 
الشرك) وإلا عد منحولا ؟! 

وما اعجب استدلال «مرجليوث: بكتاب مفقود «للمرزباني» عن الشعراء 
الجاهليين ودياناتهم ونحلھم, على وجود حياة دينية قوية للوشنیان!۲۲ والكتاب 
الذي يشير إليه «مرجلیوث» هوكتاب (الفيد) في أخبار الشعراء وأحوالهم في الجاهلية 
والاسلام» ودياناتهم ونحلهم. فهو أولا لایقتصر على الجاهليين, كما ادعى «مرجليوث» 
لغاية في نفسه» أضف إلى ذلك أن لدينا ثبتا بفصول الكتاب» كان ينبغي أن يتوصل إلى 
معرفته «مرجليوث» من خلال المصادر المختلقة, اتباعا للمنهج العلمي, بدلا من 
الاقتصار على الوصف المختصر الذي أورده (الفهرست)("" للکتاب. واعتمد عليه 
«مرجليوث» : 

والفعسل الأول من الكتاب يشتمل على أخبار المقلين من شعراء الجاهلية 
والاسلامء وأخبارمن غلبت عليه كنية منھمء أوشهر بكذية ابنه» أوعرف بأمهء أونسب 
إلى جدهء آوعزي إلى مواليه. وما جانس هذه الأحوال أودخل فيها. والفصل الثاني ذكر 
فيه ماروی من نعوت الشعراء وعیوبهم في اس وصورهم. کالسود آن؛ والفون: 
والعمیان» والبرصان» وسائر مايؤش في الجسد من شعر الرآس إلى القدمين عضوا 
عضوا . 


٦٦١ س‎ 


والفصل الثالث : مذاهب الشعراء في دياناتهم كالشيعة: وآهل الکلام» والخوارج» 
والتهمین, والیه ود . والنصاری» ومن جری مجراهم والفصل الأخير : فيه من ترك قول 
الشعر في الجاهلية تحبراء وق الاسلام دیناء ومن ترك الدیح ترفعاء والهجاء تكرماء 
والغزل تعففاء ومن أنفذ شعره في معنى واحد كالسيد بن محمد الحميري, والعباس بن 
الأحنف: ومن جرى مجراهم( ۲۳ . 

فإنظ نكيف سند #مرجليوك عل نض إن اشتبان:صتحتة العلمية: كان متخالقا 
تماما لما يدعيه؛ فحديث «المرزباني» عن الديانات والنحل لايتصل بالجاهليين قط 
وأغلب الظن أن «المرزباني» لم يجد مایتحدث به في هذا الوضوع. ولكن حديثه ينصب 
على الشعراء في العصر الاسلامي ونحلهم المختلفة وعقائدهم . 


ويصطنع «مرجليوث» بدعواه مأزقا يحاول الخروج منه» ويرى في دعوة مماثلة 
«للويس شیخو بشيوع النصرانية بين شعراء الجاهلية بابا للنظر, ون كان بتظاهر 
برفضهاء على أساس وجود «فقر شديد في الاشارات إلى كتب النصارى القدسة»۳۱) في 
أشعار الجاهليين. . ويدعي «مرجليوث» كذيا أن «أيا الفرج الأصفهاني» استنتج أن 
«شاعرا معینا لابد آنه كان نصرانيا لانه يقسم بالانجيل والرهبان والايمان» وهي أقسام 
نصرانية»۳) و حقيقة ماجاء في «الأغاني» تخالف تماما ما ادعاه «مرجليوث»» فالشاعر 
المعين هو«عبد الرضن بن ن الحکم بن آبي العاص بن أمية»؛ وھ وشقیق الخليفة 
«مروان بن الحکم». وقد كتب أبياتا حين ادعى معاوية «زيادأ», وقد جاء فيها قوله : 


کت ات مكة والمصلى وبالتوراة أحلف والقران 
لانت زبادة 1 آل جرب اب إل من وسطی بنانی ا 


ولم يعلق «أبو الفرج» أي تعليق على الابیات» إذ ليس فيها مایدعو إلى التعليق, آو 
إثارة أية شبهة. فالسلم یمن ہما أنزل على النبیینء ويحلف به دون أن يثارحوله آدنی 
شك في دینه» والأمركله لایعدو آن يكون وهما مقصود | من «مرجلیوث»» خاصة أن 
الشاعر أقسم بالتوراة والقرآنء ولم يقسم بالانجيل وال رهبان والایمان, كما ادعی 
«مرجلیوبث» کذبا ٠‏ 

ویشیر «مرجلیویث» شبهة التقارب بين الشعر الجاهلي والقرآن الکریم في الصياغة 
لیصل إلى النتيجة المبتغاة ذات الهدف الزدوج» وهي شبهة ساذجة؛ ابسط مایقال فیها 
ان مثيرها بعید عن فهم طبيعة القرآن, وكونه نزل بلسان عربي مبین. بل هوپعید كذاك 
عن فهم طبيعة الديانة الوثنية, ‏ يظن أن معتنقیها لایعرفون (الله) و (نعمه) و(عفوہ)ء 
وهو يحشد آبیاتا من الشعر الجاهلي تتضمن مثل هذه الالفاظ التي یظن آنها (إسلامية) 
ولیست (عربیة). أي ان الاسلام استحدثهاء ولم تكن موجودة في اللغةء أو على الأقل لم 


بت ۱۷ 


: وذلك کقول «عبید بن الابرص»‎ ٩ 


تكن معروفة بهذا الدلول الجدید 
اڈ بالله 95 اللة ڈو نعم لمن یشاء وذو عفووتصفقاح (۱۳۰) 
ويبدو ان مرجلیوٹ ث» قد تاش ہما كتبه به سير تشارلس لیال) Lyall»‏ و یس كِ 
جو وو و ای ”') ولهذا نجد اله يكثرمن 
الاستشهاد بأبیات هذا الشاعرللدلالة على مايريد أن بصل الیه. مثل قوله : 


بارك في مائها الال لا مه اه E‏ 


ید 


بدعوی أن نسبة البركة لله معنی إسلامى 
وقوله : 

فان خُفتّ لجویع البّطن رجلی فدق الله رجلي باعاص(۳) 
بدعوی أنه یتوجه إلى الله بالدعاء» وكأن الوثنبین ممتنم علیهم ذلك . وقوله : 

من يسال الناس يحرموه وسائل الله لایخیب ۲ 
وذلك على أساس الدعوی السابقة نفسها . وقوله : 

الله یعلم ماجهات بعقبهم وتذكري مافات رأى آوان ا" 
وقد آورد «مرجلیوث» آبیاتا کثبرة لشعراء آخرین لاثبات مشابهة الشعر الجاهلي 

للاسلوپ القرآني( *, کقول ذي الاصبع العدواني 
إن الذي پقبض الدنيا وييسطها إن كان أغناك عني سوف بغنيني(۲۳ 


واستخدام لفظي (القبض) و (البسط) في أي كلام عربي لايدل على أخذ أواتباع, 
أما نسبتهما إلى الله جل شأنه لاثبات القدرة المطلقة له, فلا تقتصر على التفكير 
الاسلامي وحده. ٠‏ ومن من الطبيعي أن فكرة الوثنيين عن الله لاتجرده من أي مظهر للقدرة ۰ 

ویبقی بعد ذلك اختلاف الصورة الفنية التي استخدمها الشاعر الجاهلي وهي 
قبض وبسط الدنیا. والصورة القرآنية التي تستعین بلفظي (القبض) و (البسط) في قوله 
تعالی : (والله يقبض ویبسطا)!“'''تعنی أن الله وحده بيده قبض آرزاق العباد وبسطها 
دون غيره ممن ادعی أهل الشرك آنهم آلهة. وهذا خلاف جوهري ينفي شبهة المماثلة 
والضاهاة . 


وسنجد کل ماحشده «م رچلی وث» من أبيات الشعر الجاهلي التي يشك في آنها 


بت 1۱۸ ے 


(سلامية. تشترك جمیعا في ورود كلمة (الله) فيهاء أوفي إثبات قدرته التي هي فوق قدرة 
الیشر فهوالقادرعلى المثوية:ء والقادرعلى جمع الشملء كمافي قول «قيس بن 
الحدادية» الذي استشهد به «مرجليوث» : 
لاتعذليني سلمی الیوم وانتظري أن يجمع الله شملا طالما افترقا("؟') 
وفي الاستشهاد بهذا البیت دلیل آخرعلی فقدان الأمانة العلمية عند «مرجلیویث». 
وخروجه على الأصول النهجية. فهو یستشهد بالبیت لحاولة إثبات شکوکه في الشعر 
الجاهی( ۲ ویغض النظر عما نقله آبو الفرج الأصفهاني في التعلیق على الأبيات التي 
ورد فيها هذا البیت» إذ قال في رواية عن «آبي عمرو بن العلاء» : «وشذهة الأبيات من 
رواية أصحاينا الكوقيينء وغيرهم يزعم آنها مصنوعةء صنعها «حماد الراوية» «لخالد 
القسري» في أيام ولایته. وأنشده إياها فوصله. والتوليد فيها بین جد اء“ 
«فمرجليوث» هنا يضحى بنص يويد شكوكه الأولى التي طرحها بالنسبة للرواية, 
العلمي. ومن شواهد «مرجليوث» على ماید عیه قول «الحارث بن حلزة» ف معلقته : 
فهداهم بالأسودين وأمر الله بلغ يشقى به الأشقياء!”*") 
وفي رأيه أن قول الحارث بن حلزة ان (أمرالله بلغ) أي نافذ يبلغ حيث يشاء 
معنى اسلامی(", وهو في ذلك لايزال واهما كما سبق أن بينت. وكلما وجد «مرجليوث» 
هذا القبیل» ضمها إلى شواهده التي يريد أن يستدل بها على صنع هذا الشعر بعد 
الاسلام( "۲ فاذا وجد اسم (الرحمن) بدلا من (الله) في شعر جاهليء أيقن أنه 
إسلامی!'"'ء وذلك كما في قول «قيس بن الحدادية» : 
شكوث إلى الرحمن بُعْدَ مُزايما وما حملتني وانقطاع رجائيا”"" 
ومثل هذه الشيهة أثيرت حين استخدم «سويد بن أبي كاهل اليشكري» لفظ 
(الرحمن) بقوله في قصيدته اليتيمة : 
کتب الرحمن والحمد له سعة الاخلاق فينا والضله9") 
فظن بعض الباحثین أنه كتب جزءا من قصيدته ‏ وفيها هذا البيت -بعد إسلامه. 
والحقيقة التي ينبغي التنبه لها أن الجاهليين كانوا یعرفون (الله) أو (المليك) أو 
(الرحمن) كما يعرفه أصحاب ديانات التوحید, ولكنهم يختلفون عنهم في إدراك ماهيته. 
ويقول الامام «الطبري» في الرحمن : «آما الرحمن فهوفعلان من رحمء والرحيم فعيل 
منه» والعرب كثيرا ماتبنی الأسماء من فعل يفعل على فعلان»ء كقولهم من غضب غضبان» 


— ٢١۹ ۔-‎ 


ومن سکرسکران» ومن عطش عطشان, فکذلك قولهم رحمن من رحم .. وقد زعم بعض 
أهل الغباء أن العرب كانت لاتعرف (الرحمن)ء ولم يكن ذلك في لغتهاء ولذلك قال 
المشركون للنبى صلی الله عليه وسلم : ( وما الرحمن انسجد لما تأمرنا ) ۲۳۹ , إنكارا 
منهم لهذا الاسم » كآنه محال عنده أن ینکر أهل الشرك ما کانوا عالمين بصحته » أو 
كآنه لم يقل من كتاب الله قول الله : ( الذين اتيناهم الكتاب يعرفونه  )‏ يعني محمدا 
- ( كما یعرفون أبناءهم ) 7*' , وهم مع ذلك به مکذبون » ولنبوته جاحدون . فيعلم 
بذلك آنهم قد كانوا یدفهون حقيقة ما قد ثبت عندهم صحته . واستحكمت لديهم 
معرفته . وقد أنشد لبعض الجاهلية الجهلاء 9"" . 
ألاضريت تلك الفتاةهجينها ألا قضب الرحمن ربي يمينها 
وقال سلامة بن جندل السعدي : 
عجلتم علينا عجلتينا عليكم ومایش الرحمنُ يعقد ویْطلق(۲۳ 

وليس هناك أبلغ في الرد على «مرجليوث» من قول الامام «الطبريء!ة"") 

وهناك إضافة يسيرة إليهء فلوكان العرب في جاهليتهم يجهلون اسم (الرحمن) ما 
سمى «مسيلمة الکذ اپ» نفسه (رحمن الیمامة) ۳ 

ليس هناك إذن مجال لاستنتاج «مرجليوث» الغريب من الشواهد الشعرية التى 
ساقها بان عرب الجاهلية كانوا موحدین(۲۳۳ 

أما الاشارات التاريخية لبعض قصص الأنبياء التى وردت في أشعارجاهلية, 
فيذكرها «مرجليوث» على أنها شواهد مؤكدة لاصطناع هذا الشعر» ويستدل بآية 5 
سورة هود "" تقول : «تلك من أنباء الغيب نوحيها إليك ماكنت تعلمها أنت ولاقومك من 
قبل هذا فاصبر إن العاقبة للمتقین» على أن العرب لم يكن لهم أي علم بقصة نوح التي 
المختلفة: أن الله تعالى يحكي لنبيه من أخبار الغيوب السالفة» ويعلمه بها وحيا على 
وجهها الصحيح» كأنه شاهدها وهذه الأخبار الصحيحة المطابقة للواقم, لم يكن يعلمها 
النبي ولاقو مه" ۱ 

فالآية لاتنفي علم العرب باقاصیص الأنبیاء» ولكن تنفي علمهم بها على وجهها 
الجاهلي کانوا یحکون قصص الأولين 0 وكان «النضر بن الحارث» قد قدم الحبرة, وتعلم 
بها أحاديث ملوك الفرسء وأحاديث رستم وأسفنديارء وهو المعنى بقوله تعالى : (إذا تتلى 


۲ سم 


عليه آیاتنا قال آساطیر الأولين ) » 079 . 


آما قصص الأنبياء السابقین فکانت معروفة لدی العرب ممن تهودوا آوتنصروا. 
آوبین العرب الذین خالطوا الیهود والتصاری سواء ق الجزيرة العربية نفسها ؛ آم في 
خارجها . لماذا یستبعد « مرجليوث , ٠"۶‏ على « النابغة الذبياني » أن يذكر نوحا في 
قوله : 

فالفیت الأمانة لم تضنها کذلك كان نوخ لايخو“ 
ويدعي أن مصدره الوحيد هو القران, لأنه آثبت لنوح صفة الأمانة التي أثيتها 
القرآن و «مرجليوث» في ذلك واهم أيضاء ۰ فنص الآية التي آشار الیها : «إن قال لهم آخوهم 
نوح الا تتقون إني لکم رسول أمين 6 الاسن صفة عامة للرسول » ولیست صفة 
خاصة مباشرة لنوح» بحيث نوجد شبهة أخذ «النابغة» من القرآن. تأكيدا لدعوى يعجز 
«مرجليوث» عن إقامة بنيانها بتخليطه, » وسوء فهمه» وخروجه على أساليب النهج العلمي. 
وقد سيق إلى مثل هذا التشكيك «تيودور نيلدكه» حين وقف أمام ذکر «النابغة الذبياني» 
لسلیمانء موقف التساؤل ۷ا » بل نجده يقول أيضا «إن كل موضع يبدوفيه اسم 
سے و سد وس رر سس سا ۳۸ وکان 
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7 ویجد «مرجليوث؛ في شعر «عنترة بن شداد, صيدا ثمينا يستخرج منه أدلة 
على وجود معان إسلامية في الشعر الجاهلي . وأول ماکان على «مرجليوث» أن یتنبه له 
أن سيرة «عنترة بن شد اد» من السیر الشعبية التی دخلتها آخباروآشعارموضوعه, كما 
يحدث في أي أدب شعبي في أية أمة وفي أي زمان. ولهذا يجب على أي باحث أن يستوثق 
من الشواهد الشعرية التي يوردها لعنترة » ليعرف إن كانت من الصحيع أوالمنحول. 
ومن المؤسف أن «مرجليوث» لم يتنبه إلى هذه الأولية في المنهج العلمي, فأتى بأبيات 
متنحولة, واضحة الانتحال, وقد بد أها ببيت يمدح به «عنترة» «كسرى أنوشروان» 
ويقول فيه . 

ياقبلة القصّا ياتاج العلا يابدرهذا العصر في كيوانه 

وبغض النظرعن وضوح انتحال Ss‏ » فان كلمة 

(قبلة) التي تعلق بها «مرجليوث» كما یتعلق الغريق بقشة تنجیه» محاولا إثبات العنی 
الاسلامي وراءها( ', ليست كما توهم - جهلا -فهي لفظة عربية قديمة تعنی الجهة 
والناحية؛ وكان يقال: أين قبلتك؟ ومن أين قبلتك؟ ويقول «الجوهري» : ماله قبلة 
ولادبرة: إذا لم يهتد لجهة أمرهء ومالفلان قبلة اي جهة("" . 


1۲۱ 


والذي يؤكد هذا المعنى ماجاء في الأغاني في ترجمة «أحيحة بن الجلاح» وهو 
نفسے ما استند إليه «مرجليوث» لاثبات الفهم العجيب لمعنى (قيلة) الاسلامي الذي 
يريد أن يثبته للفظة (قبلة) أيا كان موضعها من الكلام. فقد جاء في نص الأغاني : 
«وهم متحصنون 1 أطمهم الذي كان في قبلة مسجدهم(۲۹) ويفسر «مرجليوث» 
النص بأن «القيلة اصطلاح إسلامى للدلالة على اتجاه الصلاة» وهذا أمر لايدهشناء 
لأن صاحب الاغانی يذكر أنه كان لأهل الدينة قبل الاسلام (مسجد) و (قبلة)»(۲۳ . 
ولاأدري على أية صورة یمکن أن يقع (الاطم) - وهو القصرء وکل حصن مبنی 
بحجارةء وكل بيت مریم مسطح؟""' في (القبلة) بالمعنى الاسلامي؟! أما لفظ (المسجد) 
فهو معروف في الجاهلية بمعنی مكان السجود» قال الزجاج»: کل موضع يتعبد فيه فهو 
(ve)‏ 
وتفسير نص الأغاني الذي وهم فيه «مرجليوث» آن الحصن أو القصرکان يقع 
ناحية الکان الخصص لعبادتهم. فلا شبهة إذن في استخدام هذه الألفاظ في الجاهلية, 
يسيب استخد امها بمدلول محدد ف الاسلام. وهذا البيت الذي نسبه «مرجليوث» 
لعنترة من الأبيات الكثيرة المنحولة» ولهذا لم يتضمنه الديوان الذي حقق تحقيقا علميا 
برواية «الأعلم» عن «الأصمعي» فنفى كل منصول!ٴ'''ء كذلك نجد معظم الأبيات التي 
استند اليها «مرجلیویت» من شعر «عنترة» منحولة, كقوله : 
كلما ذقت باردا من اها خلثّهفيفمي کذارالجمیم 
وقوله : 
أما قول «عنترة» الذي يشير إليه «مرجليوث» : 
عليها کل جیار عنید إلى شرب الدماء تراه ظامي 
فليس في ديوانه الصحيح على هذه الصورة. بل يأتى البيت الأول هكذا : 
ویعدم : 
بأيديهم مهنده ویپ مر کان ظباتها شفل الض رام( 
فلفظتا (جبار عنید) لم تردا في شعر عنترة الصحيح؛ ولس في استخدامها - على 


وود — 


أية حال - شبهة التأثير الاسلامي كما يظن سرجلیوث». ولا في استخدام «عنترة» لعبارة 


عجوز من بني حام بن نوح کان جبینهاحجرالقام(۳ 


فهولیس (من معاني الاسلام تماما) كما یدعی «مرجلیوث» ۳ بل كان مشهورا 
مقدسا في الجاهلية؛ وقد کادت تنشب حروب بین القبائل لنیل شرف رفعه إلى موضعه عند 
إعادة بناء الكعبة, وقد وهم «مرجلیوث» في ظنه أن القصود (مقام ابراهیم) أو الحجر 
الذي وقف عليه ابراھیم!''''. ولوفهم النص جیدا لأدرك أن القصود هو الحجر الأسود 
لأن عنترة يقول إن أمه سوداء يشبه جبينها الحجر الأسود. فانظر إلى سوء فهم 
«مرجليوث» للنصوص الادبية, وتورطه في إخراج نتائج تافهة مغلوطة . 

وینطبق هذا على استخدام لفظ (الدنیا) بمعنى الحياة في أكثرمن بيت جاهلي. 
فهويريد أن يفترض «وجوب کونه مستمد | من القرآن, (۰۰۰0۸ وهذه دعوى لاتحتاج إلى 
دليل لاسقاطها ومن قبيل التدليس في فهم اللغة تعليق «مرجليوث» على بيت «عبيد بن 
و 3 

قد يوصل النازح النائي وقد فطع ذوالسهمة القريب ۷“ 

بأنه «على علم بالشريعة الاسلامية فیما يخص الیراث»(۱ . مع أن السهمة لفةٌ 
القرابةء ولا علاقة لها قط بالميراث وأحكامه في الشريعة الاسلامية؛ ومعنى البيت الذي 
لا لبس فيه أن الرء قد يصل الفریب ویقطع صلته بالقریب . ۱ 


ولم یبین «مرجليوث» بيت ذي الأصيع العدواني الذي يدعى أن الشاعرفيه يعرف 
التمییز بین السنة والفرض!۳» وهو بالتأكيد قوله : 
ومنھم من یجیز الناس بالسنة والفرض 
ویناقض «مرجلدوث» نفسه»ء لأنه سيق أن أعلن شكه ف أبيات ذي الاصبع. وها 
هو ذا یعود فیستند إلى بيت منها لیجعل منه دلیلاء وهو آمر بعید عن النطق, وهو على 
أي حال -واهم في تفس رلفظي (السنة) و(الف رض) بالعنی الاسلامي. فالاصل في 
(السنة): «الطريقة والسيرة وإذا اطلقت في الشرع فإنما يراد بها ما أمر به النبي صلى 
الله عليه وسلم ونهى عنه»(۳۳ آما (الفرض)في أصله اللغوي فهو الواجب. وبيت ذي 
الاصبعء كما شرحه «أبو الفرج الأصفهاني» 0 «إن اجازة الحج كانت لخزاعة فأخذتها 
منهم «عدوان» فصارت إلى رجل منهم يقال له آبوسیارة . .. وکان أبوسيارة یجیز الناس 
في الحج بأن یتقدمهم على حمارء ثم یخطبهم .. وکانت هذه (جازته» ثم ینفرویتبعه 
الناس . کر ذلك «أبى عمرو الشيباني»» و «الكليي». وغبرهما» , 


)۱۸۶( 


۲۳ 


فواضح اذن أن إجازة آبي سيّارة التي يشير إليها الشاعرتتضمن بعض العاد ات 
الجدیدة التي استنها آبوستارة. وبعض الأمور الواجية . ولاعلاقة لذلك كله بالد 
جديدة التي استنها آبو سيارة, وبعض الأمور الواجبة . وا بالدلول 
الاسلامي . 
أما ذكر الشعراء الجاهلیین لقبائل العرب البائدة كإرم» وعادء وتمود » فدلیل عند 
«مرجلی وث» على آخذهم من القرآن, وكأنه يفترض أن العرب الجاهلیین آمة بلا تاريخ, 
"وبلا أساطيرء یتناقلها الخلف عن السلف من آجد ادهم . 
ومن بين آسانید «مرجلیوث» الواهية وجود صيغ تعبیریةء آوصور فنية في الشعر 
الجاهلي. وق القرآن ما یماثلها. ففي بيت «مهلهل» في رتاء أخيه «کلیب» یقول : 
نعى النعاة كلييالي فقلت لهم مالت ينا الأرض آم مادت رواسیها 
ويظن «مرجليوث» أن قوله تعالى : (وألقى في الأرض رواسي أن تمید 
بکم)(" "ممائل لقول «كليب»: وفرق كبيريين الصورتين» وإن استخدمنا (الرواسي) 
والفعل (ماد) . ففي الشعر تمید الرواسي في صورة استفهام للمبالغة في (ظهار التفجع, 
فالرواسي في الآية لاتمید, واکنها عنصرثابت. وفرق كبيربين الخیال في الشعر, والحقيقة 
ف الآيةء مع أن « مرجلیسوث » يكذب ویقول إن هذا الشعر « شرح صریح 
للسورة » () . واللغة بكل موادها متاحة لكل قائل » وق کل عصر . 
وشبیه بهذا ما ادعاه من أن قول «تأبط شرا» في راء «الشنفری»: 
يشتبه مع قوله تعالى : ( إذ القلوب لدى الحناجر) (" , فالصورتان 
مختلفتان » وإن اتحدت مادتهما . 
اما آبیات «لبيد بن ربيعة» التي يذكرفيها وقعة الفیل, والتي یقول فیها : 
والفيل يوم عرفات كعكعا 
نادی متاد ريه فأسمعها 
فذبٌ عن بلاده وويّعا 
وحایس الحاسر والقنه | 
وآفلت الحبس بخزی موجعا 
تمج آخراهم دماء دفقًا 


4958 بت 


فلا آدري كيف استهان سرجلیوث» بعقول قرائه لیقول إنه یحکی فیها قصة 
الفیل, وهزيمة أصحاب الفیل, بفعل من الله, على النحو الذکور في القرآن''''' والسورة 
تقول : (آلم تركيف فعل ربك بأصحاب الفیل, الم یجعل کیدهم في تضلیل, وأرسل 
علیهم طبرا أبابيل ترمیهم بحجارة من سجیل فجعلهم کعصف ماکول) . این العاني 
التي تتضمنها آبیات «لبید» مأخوذة من القرآن, وهل يكفي القول بأن رب البیت قد 
حماه, للاستدلال على الاخذ؟! وهل یعقل ألا يعرف عربي في الجاهلية ماحدث لاصحاب 
الفيل وقد كانوا يؤرخون بعامه . ١‏ 


اما «الحصين بن الحمام» الذي يشك «مرجليوث» في أن بعض معانيه إسلامية, 


ويقصد بذلك قوله : 
فلم يبق من ذاك إلا التقی ونفس تعالج آجالها 


اعصوذ بربي من الخزیا تيومترى النفس أعمالها'"" 
فقد غاب عن «مرجليوث» أن هذه الأبيات من قصيدة قالها بعد إسلامه, ويؤكد 
صاحب (الاصابة) أنه أسلم وحسن اسلامه» وكانت له صحبة؛ وقيل إنه آنصاري» 
ولكن «ابن حجر العسقلاني» يرجح أنه حالف الأنصار""" 
ومما يدل على أن قصيدته الشار|لیها قالها بعد الاسلام تضمنها بعض الآيات 
القرآنية كما في قوله : ۱ 
وهخف الموازين بالکافرین وزلزلت الأرض زلزالها 
ونادى مناد بأهل القبور فهبوا لتبرز أتقالها 
وسعرت الثارفيها العذاب وكان السلاسل أغلالها ۲۶ 
ولاحاجة بنا الى رد أشعار «زيد بن عمروین نفيل» و«أمية بن أبي الصلت» 
الأشعار التى أوردها «مرجليوث» لهماء فمن السهل رد مافيها من معان دينية إلى الکتب 
منهم من يقرؤها في لغتها الأصلية, فليس من سبيل إذن إلى إيحاء شبهة الصنعة 
الاسلامية في شعرهما . 
وأما ورود كلمة (الزبانیة) ق قول «الخنساء» ۳ 
وقواد خيل تحوأخرى كأنها سعال وعقبان عليها زبانية 


یڈ 


فلا تحمل أي معنی اسلامي, فالزبنية الشدید, والزبانية الذين يزبنون الناس 
أي يدفعونهم, قال «حسان بن ثایت» : 
زبانية حول أبياتهم وخورلدی الحرب في المعمعة"؟') 


اللغري الأصلي وهو الدفع, فالزد بانية : يدفعون آهل النار ETE‏ 
وادعاء «مرجليوث» أن «حاتما الطائى» الذي ينسبه إلى المسيحية, كان مطلعا على 
النداء الاسلامي (الله أكبر) في قوله : 


فوهم لأن الفعل - يعني في الأصل اللغوي (عظم) وهو العنی المقصود في بيت 
«حاتم»» وليس العنی الاسلامي الذي تتضمنه عبارة (الله آکبر) . 


ویذکر «مرجليوث» في نهاية بحته شاهدا آخرعلی تضمن الشعر الجاهلي معنی 
قرآنیاء فيشير إلى بيت «طرفة بن العيد» الذي یقول فيه : 


اه ہے 


لها فخذان أكمل النحض فيهما کآنهمایابا من یف ممرر(۷) 


وموطن الشبهة التي يثيرها «مرجليوث» هي كلمة (ممرد) فهويتوهم بعقله القاصر 


«آنها منقولة من قوله تعالی (صرح ممرد من قواریر)(۳(»۳۳ . 


وتتوای نتائج «مرجليوث» بعيدا عن الحقيقة والتاریخ. يرتبها على مقدماته 
الخاطتة التي أشرت إليهاء فالرسول صل الله عليه وسلم» كان له (مبشرون) ثاروا على 
الوثنية: والسيحية كانت مسيطرة على أجزاء من الجزيرة العربیة»( "ثم يناقض 
«مرجليوث» نفسه فيد عي أن الشعراء النصرانیین الجاهليين ماد اموا قد کتبوا أشعارهم 
كأنهم مسلمون موحدون, وکانوا صدی للقرآن لا للکتاب القدس, فشعرهم زائف!' 7 
ولوصحت هذه النتيجة التي توصل إليها «مرجلیوث»؛ لما جوبه الاسلام ورسوله بهذه 
المعارضة العنيفة من جانب المشركين وأهل الکتاب, ولوجدنا هؤلاء (البشرین) الذین 
آشار الى وجودهم یتسابقون إلى الاسلام . ۱ 


وأما هذه الشایهات ت الظاهرية التي آراد «مرجلیوبت» من ورا ء جمعها إثبات آنها 
«یعینها الآراء ء التي يدعو اليها القرآن»7” ا فقد أثيتنا وهمه وخطأه فيها 5 


س 


۰ سرچلیوت» بسهمه الأخير الذي يستهدف التشكيك في الشعر الجاهلي, 
ويلقي والتشكيك في الاسلام في الوقت نفسه فيقول إن كل القصائد الجاهلية التى 

وصلت إلينا جاءت بلفة القرآن, وكان من الواجب أن تكون بلهجة القبائل التي ينتمي 
إليها أصحابها ويقدم افتراضا غریبا - كد آبه وهو ان الاسلام قد الزم القبائل العربية 
استخدام لغة القرآن. ويقارن ذلك بما حدث في الاحتلال الروماني لإيطالياء وبلاد الغال 
(فرنسا). وأسبانيا. ثم يقرر أنه من الصعب أن نتصور وجود لغة مشتركة قبل مجيء 
الاسلام»!”' '' وهويعتي بذلك الاشتراك بين القبائل الشمالية في هذه اللغةء أما القبائل 
الجنوبية فیستبعد تماما كتابتها باللغة العربية الشمالية الموحدة _لغة القرآن ‏ ويعتقد 
أن أشعارها إنما «صنعت لأجل الحوادث التي لها صلة بالأساطی(۳۹ . 

ثم ينهي حديثه في هذا الجزء بربطه بسابقه «فوجود الأفكار الاسلامية في أشعار 
وثنية تبرهن بوضوح على التزییف والوضع, واستخد ام اللهجة التي جعلها القرآن لغة 
فصحی تقدم أسسا للشك الخطين,”'" , 

والحقيقة أن «مرجليوث» يقدم الدليل تلو الدليل على عدم فهمه لطبيعة اللغة 
العربية وادابها وروح الاسلام؛ الأمر الذي يجعله يتجاوزحدود المنطق والعقل 
والتاریخ» فکیف یلزم الاسلام القبائل العربية استخدام لغته؟ بل كيف يمكن أن يكون 
للقرآن لغة ليست هي العربية السائدة بين القبائل العربية؟ وكيف یجعل انتشار 
الاسلام في داخل الجزيرة العربية احتلالا شبيها بالاحتلال الروماني للبلاد الأوروبية, 
وكأن المسلمين جنس من غير العرب» وكأنهم استخدموا في القضاء على الوثنية ما 
استخدمه الرومان من أساليب القهر والوحشية . 


ووجود لغة عربية مشتركة في الجاهلية بین القبائل شمالیها وجنوبيها ليس لغزا 
محرا یقت ابا ومر جو لیس کر الشكوك: ویشنع الاوهام: فنمن نعلم شن الصاون 
التاريخية أن القبائل الشمالية آخذت تغيرعلى الجنوپ منذ منتصف القرن الرابع 
اليلادي بعد أن ضعف شان الدولة الحميرية. واستقرت هذه القبائل ونشرت لغتها في 
جنوب الجزيرةء كذلك هاجر عدد كبيرمن عرب الجنوب إلى الشمالء واتخذوا لغة 
الشماليين لسانا لهم. ونعرف من النقوش التي عثرعليها في الجزيرة العربية أن الخط 
العربى قد نشا وتطورشمال الحجان وكانت نشأته من الخط النبطی, وآن اللغة التي 
کتبت بها هذه النقوش هي اللغة العربية في أطوار مختلفة . ١‏ 1 

وفي نقش النمارة الذي يوافق تاريخه عام ۲۲۸م مايثبت أن اللفة العربية التي 
نزل بھا می أخذت تبسط سلطانها على شمال بلاد العرب منذ أوائل القرن 
الرابع الیلادی( 


بت 2۲۷ 


ومن الطبيعي أن تكون هناك «فوارق بین القبائل في اللهجات, وقد أثبت علماء 
اللغة وصف هذه الفوارقء كعنعنة تميمء وقلقلة بھراءء وكسكسة ربیعةء وكشكشة 
هوازن, ء وتضجع قيس» وعجرفية ضبة '. غير أن تلاقي هذه القبائل في مكة وقت 
الحج واختلاطها بقريش ساعد إلى حد كبير- على إيجاد لغة مشتركة؛ ربما كانت لغة 
قريش نفسهاء التي يقول عنها «ثعلب» انها ارتفعت في الفصاحة عن لهجات هذه القبائل 
التي ذکرناهال* '') ويؤكد ذلك مارواه «حماد» في الأغاني أن العرب كانت تعرض أشعارها 
على قریش, فما قبلوه منها كان مقبولاء وما ردوه منها كان مردود . وينقل «البغد ادي» في 
(خزانة الأدب)ء «آن العرب كانت في الجاهلية يقول الرجل منهم الشعر, وهوفي آقصی 
الارض, فلا يعباً به» ولاينشده أحد, حتى يأتي مكة في موسم الحج» فيعرضه على أندية 
قریش, فان استحسنوه روي»» ولايعني ذلك أن لهجات القبائل قد امحت» كما أن وجود 
هذه اللجات لايعني تعدد صور اللغة العربية» فالفوارق اللهجية ضئيلة للغاية, لاتتیح 
«لمرجليوث» فرصة الطعن في صحة الشعر الجاهلي؛ وهو لايستطيع الادعاء بأن الشعر 
الجاه ی الموجود بين أيدينا يخلوتماما من لهجات القبائل المختلفة, كما لايستطيع 
الادعاء بأن القرآن الكريم اقتصر على اللهجة القرشية, وقد جاء في (البيان والتبيين) 
قول «الجاحظهء: حدثنى «أبوسعيد بن روح» قال : قال آهل مكة «لحمد بن مناذر» 
الشاعر (وهومن تميم) : ليست لكم آهل البصرة لغة فصيحة: إنما الفصاحة لنا آهل 
مکةء فقال ابن مناذر: أما الفاظنا فاحکی الالفاظ للقرآن» واكثرها له موافقةء فضعوا 
القرآن بعد هذا حيث شئتم. آنتم تسمون القدربرمة» وتجمعون البُرمة على برام. ونحن 
تقول E‏ قدوں 7 الله عزوجل (وجفان كالجواب وقدورراسیات)» وأنتم 
تسمون البيت إذا كان فوق البيت (عليّة) وتجمعون هذا الاسم على علالي؛ ونحن نسميه " 
غرفةء ونجمعه على غرفات وغرف. وقال الله تبارك وتعالی: (غرف من فوقها غرف مبنية) 
وقال : (وهم في الغرفات آمنون) وأنتم تسمون الطلع (الكافور) و(الاغريض) ونحن 
نسميه (الطلع) »وقال الله تبارك وتعالى: (ونخل طلعها هضيم) . فعد عشر کلمات لم 
أحفظ منها إلا هذا" فهذا مثل من أمثلة الخلاف بين اللهجات العربیةء وهو لاينفي 
وجود لغة عربية واحدة مشتركة ذات خط موحدء ولكن «مرجليوث» يتوهم أن كل قبيلة 
كانت لها لغتها التي تخالف لغات القبائل الأخرىء وكأن الجزيرة العربية كانت تضم 
أمما شتی, لاقبائل تنتمي إلى أمة واحدة . 
وهذا واحد من الستشرقین -هوه. القرت ‏ يقول وكأنه یرد على «مرجليوث»: 

«إن الطابع اللغوي واحد بالنسبة للقبائل في استعمال الألفاظء أو في التركيب 
النحويء!''') وأما ماذكره «مرجليوث» من أن الرواة «نسبوا إلى ملوك الجنوب آشعارا 
مكتوبة بلغة نحن نعلم ‏ بشهادة النقوش - أنها لم تكن لغتهم»!''') فايهام بصواب هو 
عين الخطا, فالرواة الشھود لهم بالعلم لايوثقون من الشعر الجاهلي مايبعد في التاريخ 
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عن مائة وخمسین عاما قبل الاسلام » وماعدا ذلك فهو من الأساطير الشائعةء وا لأخبار 
الملفقة. والنقوش التي يشير إليها «سرجلیوت». والتي كتبت بلهجات بعيدة عن لغة 
القرآن؛ إنما كتبت قبل ذلك التاريخ بعدة قرون ١7‏ " ولغ يقل أحد بوجوو لغة عربية 
موحدة, إلا في حدود قرنين من الزمان قبل الاسلام» ولهذا نرفض النتيجة التي توصل 
إليها «مرجليوث» في قوله: « لاي وجد لدينا سيب یدعونا إلى افتراض آنها كانت اللغة 
الأدبية في أي مكان آخرحتی جاء القرآن,(۲ , فليس من المعقول أن ینزل القرآن بلغة 

على قوم یجھلونھاء ولیست لفتهم. أوهي لغة قبيلة واحدة منهم . 


وقد نقد المستشرق «بروينلسن» رای «مرجليوث» الذي يزعم فيه أن الشعر 
الجاهلي مكتوب بلغة القرآن» مما يدعى إلى الشك فيه فقال : «الفاظ الشعر الجاهل أوسع 
من الفاظ القرآن والنشر القديم وكثيرمن الألفاظ المشتركة بين كليهما يختلف في فروق 
المعاني. و«سيبويه»؛ وكتب الشواهد» تقدم لنا نماذج على شواذ الأبنية والتراكيب في كثير 
من الأبيات الشعريةء!؟'" . 
حلب فلا بدع وبا إلى الشك كما فعل «مرجلیوت» ف کتابته هذه القصيدة قبل 
الاسلام, بدعوی أن الفرصة لم تتح له ليرحل إلا بعد أن ضمت الامبراطورية الاسلامية 
سورية والجزيرة!”' " وذكر الشاعر الجاهلي أي مكان بعيد تجلب منه المتاجر, لايعني قط 
زيارقه له, وإلا كان علينا أن نصدق أن الشعراء الجاهليين قد زاروا ج جميعهم الهند 
«مرجليوث» التنقل الواسع لعرب الجاهلية خارج جزيرتهم» إلى الشام وغبيهاء وهذا أمر 
ثابت لايحتاج منا إلى دليل . 

ویستند «مرجليوث» بعد ذلك كله إلى نهج ا لقصيدة الجاهلية: ف » فيقول إنه نهج 

یف مزع دی می القرآن او یات القصائد وضع لتفسير 
تعالی: وه يقولون مالا ساٹ 0 في حاجة للرد على هذه 
وما أصدق مارد به «شکیپ أرسلان» على هذا النمط من التفكير بتساوله: «من كانت تلك 
العصابة التي تولت كل هذا التزویر العبقري؟ فلیخبرتا «مرجليوث» أو دطه حسين» من 
ذا الذي قام بهذا العمل كله يعد الاسلام؟ ومن الذي نظم هذه الألوف من القصاند. 
وألقى عليها هذه المسحة مسحة الجاهلية !»"" وإذا كان نهج القصيدة الجاهلية قد 
وضع لتفسر آیات سورة الشعراء فیما ارتآه «مرجليوث» خطلا منه: فما الشأن في 
المضامين الأخرى للشعر الجاهلي, کوصف الحیوان» وتسجيل التجارب الانسانية 


بت 4۲٩‏ .ہم 


الذ اتية. إن «مرجلی وث» يقول دون استحیاء إن «القصائد تظهر علما غزیرا ومعرفة 
بأعضاء الفرس والجملء وریما بعاد ات حیوانات آخری غيرهماء لکن هذه الأمور كما 
تعرف -درسها اللغويون» كما درسها الشعراء»(" وإني لاتساعل في عجب: ومن أين 
استقی اللغویون والشعراء الذين آتوا بعد الجاهلية معرفتهم بطبائع الحیوان. وأسماء 
أعضائه الا من الشعر الجاهلی؟ 


وأما التجارب الذاتية فيحصرها «مرجلیویث» ف آمور غريبة : «طلاق زوجة. اغارة 
على ابل» ذبح عد("31) الأمر الذي يدل على نظرته المزرية إلى العرب. ثم یدعی «أن يكون 
الكل مخترعا يصير احتمالا قویا,( ۲۲ . 

وهوبهنه التظرة الضيقة إلى الشعر الجاهلي قد آظهر جهلا واضحا به وبأنه 
يتضمن تجارب انسانية مختلفة ومتعددة,*وأنه یصور الحياة الجاهلیة بکل مافیها, 
فالذي بين آیدینا من الشعر الجاهلي خلیق بعصره( ۲۳ . 

وتصل شکوك «مرجلیوث» إلى العصر الأموي -دون أن يشعر بخروچه عن حدود 
الوضوع الذي يكتب فيه فيشك ف السن العالية التي بلغها بلغها «النابغة الجعدي» مع 
رج اقرا بیلفونها ری و الراهن . وهویجعل ذلك من عناصرشکه 
قدمية: لافتقاره إلى الدليل العلمي ا وبعده عن أصول المنهج العلمي .ولجنوح 
صاحبه إلى الهوى والتعصبء وجريه وراء وهم زيِّنه له علمه القاصر . 


وهوحين ینتھی من بذرهذه الشكوك حول الشعر الجاه لي. لأسباب د اخلية 
وخارجية, طبقا لوصفة. یطرح اسئلة تبعث على الدهشة والعجب حول بداية الشعر 
العربي وهل كان قبل الاسلامء آوبعد ه» ويجيب عن ذلك بشكه في وجود أي بيت من 
الشعرقبل الاسلام(۳. وه ولایزال یعتقد أن الشعر العربي مرحلة متطورة عن 
الاسلوب القرآني. ولا كان القرآن یخلومن الاشارة إلى الوسیقی , وف الوقت ذاته تقول 
الصادر ان العرب عرفوا الوسیقی بدءاً من العصرالاموي «فهل نستطیع آن نتصور آن 
الوزن الشعري قد وجد عند العرب من قبل بهذا الانتظام والغزارة اللذين یکشف عنهما 
شعرهم!» سوچ 


وكل هذه الأقوال التي يترتب کل منها على الآخر , يفضي بنا إلى التأكد من بعد 
«مرجليوث» عن دراسة البيئات الاجتماعية » وعلم الانسان » لعجزه عن إدراك أن 
الانسان البدائي يتوصل الى نوع من الوسیقی المصاحبة للعمل . وما أبعد «مرجليوث» 
عن فهم العصر الجاهلي ومجتمعاته المتحضرة التي عرفت الغناء والموسيقى في وقت 
مبکر ٣‏ ویقول الستشرق «برونیلسن» في رده على «مرجليوث» : «ليس من المستيعد 
ازدهار ملكة فنية لدی آقوام ذوي حياة بدائیةء!''' . 


س{ 


وکم كان «تیودور نيلدكه» حکیما حين تعرض لتحدید أولوية الشعر العریی فقال: 
«إن ذلك يحتاج إلى معرفة بدقائق اللغة العربية زا لاستعمال الشعری, لایستطیع 
اکتسابها أي أجنبيء وما آبعدنا عن إدراك آدق الفروق في الاستعمال اللغوي العربي 
القدیم» و أما حديث «مرجليوث» عن نشأة الشعر العربي في رحلته التطورية من 
القرآن ہما يحتويه من سبادیء آولية لنش السجوع والوزن»(۲۳» فهویدل على جهل 
فاضح, وخروج عن الاطار التاريخي لبحثه, إذ بسقط بذلك الرآي الغریب الشاذ کل 
شعرصدر الاسلام؛ وجزءا كبيرا من شعر العصر الأمويء لانه یجعل مد ائح رؤبة 
للخليفة العباسي الثاني في بحر الرجز- وهو وسط بين الشعر والنثر كما يدعى - بد اية 
تجعل من الصعب على الباحث أن يظن أن قصائد طويلة قد نظمت في آوزان أكثر 
صعوبة من الرجز في عصر سايق" . 

وما أشد تخليط «سرجلیوث» في هذا الجزء من بحثه واضطراب فكره . فالرجز 
الذي نعده في بعض افتراضاتنا العلمية -فاتحة البحور الشعرية , قديم جداً كما 
تثبت الصادر الأدبية الصحیحة» آقدم منه سجع الكهان الذي بقیت نماذج قليلة 
منه تدل على طبیعته, وهذه آمورسابقة على الاسلام بقرونء فکیف نمحوها محواء ونقفز 
قفزة هائلة لنصل إلى العصر الأموي» ونجعل بداية الوسیقی فیه, وید اية الشعر آیضاء 
ونلغي كل من عرفنا من الشعراء قبل رؤبة بقرون ۲۳۹ ؟! 

ونسي «مرجليوث» أن بدلنا علی اسم العبقري الفذ الذي اخترع لن آسماء الثات 

من الشعراء (ورہما الآلاف) منذ العصر الجاهلي حتى عصربني أميةء لفق لنا أخبارهم 
وآشعارهم. بل علينا أن نمزق كل مصادرنا الأدبیة والتاريخية: بل ريما كان علينا أن 
نلغي عقولنا آیضاء استجابة لشكوك «مرجليوث» التي نسجها سوء منهجه العلمي, 
رض المقيت . ١‏ : 
وفي رد «برونیلسن» على «مرجلیوث» في هذا الجزء يقول : «لن يكون مفهوما لماذا 
فضل علماء اللغة الذين ازدهروا في العصر الأموي نفسه اعتبار اللغة أداة معينة على 
تفسير القرآن. ولاذا جعلوا شواهدهم من الشعر الجاهليء وفضلوها على الشعر 
الاموي( ۲۳ . 

ونضیف إلى ذلك تساژلنا: وکیف استعان آول مفسر في الاسلام وهو «ابن عباس» 
رضي الله عنه, بالشعر الجاهلي لتفسیر بعمق ماغمض من لفة القران الکریم؟ ولکن هذه 
التساؤلات لن تجد عند «مرجلیوث» جواباء لا لأن أمره انقضى, ولكن لأنه بعجزعن 
تلفيق جواب يبعد عن التاريخ والمنطق . 


س 
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(۶0) ۲۸:۱ ط . الحلبي پمصر بتحقیق آبي الفضل وجاد المولی والبجاوي . 
The Origins of Arabic Poetry : 3‏ )46( 
)٤١(‏ طبقات فحول الشعراء : ۲۶ , ۲۵ . 
The Origins of Arabic Poetry : 3‏ )48( 
)۶٩(‏ طبقات فحول الشعراء ۱ :۲۵ 
The Origins of Arabic Poetry 3‏ )50( 
(۰۱) المرچم نفسه : الصفحة ذاتها . 
(۰۲) في دیوان النابغة الذبياني يتحقيق محمد ابي الفضل إبراهيم - نشرد ار المعارف بمصر ۱۹۷۷ م :۱۲۹ 
تفيير في الرواية التي آثبتناها من (التوضیح والبیان عن شعر نابغة ذبیان)ء ط. مطبعة السعادة: بمصر 
(۰۳) دیوان لبيد بن ربيعة ط . بریل ۱۸۹۱ م : ۸٩‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 4‏ )54( 
(۰۰) اي التشبیب الفاحش» من خرمت الخرز أي شققته . 
(03) ادعاء الشيء کذباً . 
(5۷) انظر : (الکشاف) لمحمود بن عمر الزهخشري في تفسیر سورة الشعراء . 
(۰۸) انظر تفصیل ذلك في بحثنا (الاسلام والشعر) في کتاب (دراسات في الشعر العربي) 51:١‏ -08 نشردار 
العرفة الجامعية ۱۹۸۱ م 
The Origins of Arabic Poetry : 4‏ )59( 
)٠۰(‏ مقدمة النقد التحليلي لكتاب في الأدب الجاهلي 
The Origins of Arabic Poetry : 425‏ )61( 
(۱۲) انظرهده الشواهد التي جمعها الدكتور ناصر الدين أسد في كتابه (مصادر الشعر الجاهلي) . 
(۱۳) انظرمصادر الشعر الجاهلي : ۳۲ . 
(14) القلم :۳۷ 


(11) دراسات الستشرقین : ۱۳۶ . 


(65) The Origins of Arabic Poetry : 425 
(67) The Origins of Arabic Poetry : 426 
(68) The Origins of Arabic Poetry : 426 
ط .دار الکتب المصرية‎ ٠١١ : ۲ الأغانی‎ )19( 


نس 8۳۳ — 


(۳ 
(۳) 
۲۷) 
(Yr) 


(۷) 
(۷۸) 
(۹) 


)۸۱( 
(AY) 
(۸۲ 


(4٥) 
(A) 


(۸۸) 
(۸٩) 


(۳) 


لاو 
ابو 
(۹8) 
)۹۰( 


(۹۷) 
(۹۸) 


اصول الشعر العربي : ۹۹ 
آراد لأجعلن قبره ء موضع بركة کقبور الصالحین فیکون ذلك عاراً علیکم . 
الأغانی ۳ : ۰۱۲۱۰۱۲۰ 
أوقدم لأن الكلمة المكتوية هي 0100870 
The Origins of Arabic Poetry : 6‏ )74( 
Griffini : H. Poemetta di Qadem ben Quadim, Rome 7۰‏ )75( 
The Origins of Arabic Poetry : 426‏ )76( 
تاريخ الأدب العربي لكارل بروكلمن . ترجمة عبد الحليم النجار ونشر دار المعارف بمصر ۱ :۱۳۷ . 
دراسات الستشرقین : ۱۳۶ . 
انظر : إعجاز القرآن للباقلاني ط . دار العارف بعصر . ۱۹۵۶ م : ۷١‏ , العقد القرید لابن عبد ربه ط . 
لجنة التأليف والترجمة والنشر . القاهرة ۱٩۰۲‏ م ۱۲۸:٦‏ . فقه اللغة لابن فارس ط . بيروت ۱۹۱۳ م : 
۰ الاتفاق في علوم القرآن للسيوطي ط . الحلبي . القاهرة ۱۹۵۱ م ۱۲۶:۲ .میزان الذهب في صناعة 
شعر العرپ للشهاب الخفاجي ط . بیروت : ۱۰۵ . 
The Origins of Arabic Poetry : 5‏ )80( 
الرجم نقسه : الصفحة ذاتها . 
الیجع نفسه ٤١١:‏ . 
دراسات الستشرقین : ۲۶۶ . 
The Origins of Arabic Poetry : 8‏ )84( 
انظ : الأغاني ٦‏ : ۹۶ ء والفهرست لابن النديم : ۱۳۶ 
انظر : مصادر الشعر الجاهی : ٥٥٤‏ . 
The Origins of Arabic Poetry : 8‏ )87( 
مصادر الشعر الجاهلي : 40۳ - ٦1٤‏ . 
دراسات الستشرقین : ۱۳۷ . 
معجم الأدياء ۲ : ۳۲۱ . 
The Origins of Arabic Poetry : 9‏ )91( 
انظر مصادر الشعر الجاهلي : ٦٦٤‏ . 
مراتب النحویین : ۸۵ نشرد ار نهض؟ة مصربتحقیق محمد أبي الفضل إبراهيم ۱۹۵۰۵ م 
الصدر السایق : ۱۳۸ 


الخصائّص : ۳ : ۲۱۱ بتحقيق محمد علي التجارط . دار الهدی للطباعة والنشر ۔ بیروت . 
The Origins of Arabic Paetry : 9‏ )96( 
الأغانى 0ھ يك 8 
الاغاني ۱6 ٠٤١:‏ . 


(۹۹) الأغانى ۱۶ : ۱۶۸ . 


°( معجم الأدباء ۵ جج جج 


(100) The Origins of Arabic Paetry : 430 


(102) The Origins of Arabic Paetry : 430 


(۱۰۲) معجم الادباء ۲ ۸۰ ۔ 
(۱۰۶) دراسات الستشرقین : ۱۳۷ . 


(105) The Origins of Arabic Paetry : 431 


سم 6 6۲ بت 


(۱۰۲) الاغاني ۲ :۲ . 
(۱۰۷) دراسات الستشرقین : ۲۲ . 
)۰۸( الاتعام f0:‏ 
(۱۰۹) النجم 6١‏ ١ه‏ 
)١١١(‏ الحاقة : ۸ 
(۱۱۱) الفرقان : ۳۸ 
(۱۱۲) ابراهیم :۹ 
(۱۱۲) طبقات فحول الشعراء ٩-۷ : ١‏ 
(۱۱۶4) الأغاني ۱ : ۳۲۰ 
The Origins of Arabic Poetry : 432‏ )115( 
)۱۱٦١(‏ الرجع نفسه : الصفحة ذاتها . 
(۱۱۷) انظر(المؤتلف والمختلف في أسماء الشعراء) للحسن بن بشر الامدي - تصحیح کرنکو- نشر القدس 
٤ھ‏ : ۸۲. 
The Origins of Arabic Poetry : 432‏ )118( 
(۱۱۹) الأغاني ۲ : ۹۰,۸٩‏ 
(۱۲۰) نقسه ۲ : ٩۲‏ 
(۱۲۱) نفسه ۲ ۹٦۰:‏ 
(۱۲۲) الاصمعیات : ۷۸ . 
The Origins of Arabic Poetry : 3‏ )123( 
The Origins of Arabic Poetry 4‏ )124( 
)۱۲١(‏ الرجم نفسه : الصفحة ذاتها . 
The Origins of Arabic Poetry 4‏ )126( 
(۱۲۷) نفسه : الصفحة ذاتها . 
(۱۲۸) نقسه : الصفحة ذاتها . 
(۱۲۹) انظر : الفهرست : ۱۳۲ . 
(۱۳۰) انظر: معجم الشعراء للمرزياني ط. الحلبي ۰ء : , الفهرست لابن الندیم: ٦۲ء‏ معجع الأدباء 
۸ إنبا الرواة ۲: ۰۱۸۲ عیون التواریخ :٩‏ ۲۳۸۵ء الوافي بالفویات للصفدي ۶: ۲۳ . 
The Origins of Arabic Poetry : 5‏ )131( 
(۱۳۲) نفسه : الصفحة ذاتها . 
(YY)‏ الاغاني o:‏ , 
The Origins of Arabic Poetry : 435‏ )134( 
(۱۳) دیوان عبيد بن الأبرص بتحقیق الدکتورحسین نصار . ط . الحلبي ۱۹۰۷م : ۳۸ . 
)١151(‏ الصدر السایق : ۲۵ 
(۱۳۷) نفسه : ٩۷‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 435‏ )138( 
(۱۳۹) ديوان عبيد بن الابرص ۷۸ . وامُعاص : التواء في عصب الرجل . 
(۱۶۰) نفسه : ۱۵ . 
(۱۶۱) ثقسه : ۱۲۱ . 
The Origins of Arabic Poetry : 5‏ )142( 


— fo 


)۱۶۲( 
)۱۶۶( 
)۱:۰( 


)۱۶۷( 
)۱۶۸( 


O 
(1۷ 
()۱٦١( 
)۱۱۲ 


۰ 
)133( 
)۱۱۷( 
)۱٦۸( 


2 


)۱۷۱( 


۱۷۳ 
(1Y4) 
)۱۷۰( 


الفضلیات ط . دار العارف ہمصر۔ الطبعة الخامسة بتحقیق آحمد شاکروعبد السلام هارون : ۱۱۲ . 
الیقرة : ۲۶۵ . 
الأغانى ۱۶ :۱۵۱ . 

(146) The Origins of Arabic Poetry : 5 ١ 
۱۵۱: ۱۶ الأغانی‎ 


انظر شرح القصائد السبع الطوال الجاهلیات لابي بكر الأتباري ط . دار العارف بمصر ٦۹۰ : ۱۹٦۹‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 5‏ )149( 
نفسه : ۳۹ ۶ 
نفسه الصفحة ذاتها . 
الاغانی ۱6 : ۱۵۹ . 
الفضلیات ۷۱۰۰ء 
الفرقان : ٦٦‏ 
اليقرة : ۱۶١١‏ 
هذا البیت منسوب للشنقری » انظر الأغانى ۲۱ : ۱۷۹ ۱۸۰۰ .دیوان الشنفری (مجموعة الطرائف 
الادبية) ط . لجنة التأليف والترجمة والنشر : ۱٩۲۷‏ م 
تفسير الطبري ۱ : ۱۳۱ .ط . دار العارف بمصر بتحقیق محمود محمد شاکر 
لاستاذنا محمود شاکر تعلیق طريف یقول فيه : «لایزال آهل الفباء في عصرنا یکتبونه ویتبجحون بذکره 
في محاضراتهم وکتبهم نقلا عن الذین يتتبعون ماسقط من الأقوال ؛ وهم الاعاجم الذين يؤلفون فیما 
لایحسنون باسم الاستشراق ورد الطبري مفحم لمن كان له من الجهل والخطأ ردة تنهاه عن الکابرة» 
تو 6 : The Origins of Arabic Poetry‏ )159( 
ذكر أنها (0۱) وهذا خطأ مته » بل هي )4٩(‏ . 
انظر تفسير الطبري ۱۵ : ۲۲۷ ء ومختصر ابن کثیر ۲ : ۳۱۱ 
یوسف : ۲ 
تهذیب سيرة ابن هشام ۱ : ۸۷ 
The Origins of Arabic Poetry : 6‏ )164( 
ديوان النابقة الذبياني بتحقیق محمد آبي الفضل إبراهيم ونشرد ار المعارف ہمصر ۱۹۷۷م ۰ ۲۲۲ 
الشعراء : ٦١۱۰ء‏ ۱۰۷ . 
دراسات الستشرقین : ۲۷ . 
نفسه : ۱۸ 
The Origins of Arabic Poetry : 437‏ )169( 
انظرلسان العرب: مادة قبل . 
الأغانى ۱۵ ٤١:‏ 
The Origins of Arabic Poetry : 437 ١‏ )172( 
انظر القاموس المحيط : مادة أطم . 
انظر لسان العرب : مادة سجد . 
نشره محمد سعيد مولوي في الکتب الاسلامي ببيروت 14 مم 


(۱۸۱) دیوان عنترة بن شداد: ۲٢٢‏ . 


)۷۷( 


نفسه : ۲۶۵ , 


--۔٤٣۳)‏ ۔- 


(178) The Origins of Arabic Poetry : 437 
. نفسه : الصفحة ذاتها‎ )۱۷۹( 

(180) The Origins of Arabic Poetry : 7 
۱0 : دیوان عبيد‎ )۱۸۱( 

(182) The Origins of Arabic Poetry :438 

(۱۸۳) نفسه : الصفحة ذاتها . 

(۱۸۶) الاغاني ۰۲:۲ 

(۱۸۰) انظر لسان العرپ . مادة سنن 

(۱۸۲) الاغاني ۹۳۰۳ 

(۱۸۷) النحل : ۱5 

(188) The Origins of Arabic Poetry : 7 
AT: ۱ الأغاني‎ )۱۸۹( 
۱۸ : غافر‎ )۱۹۰( 

(191) The Origins of Arabic Poetry : 438 

(۱۹۲) الاغاني ۶ ۱۵ 

(۱۹۲) الاصاية ۲ : ۸۱ 

(۱۹6) انظر الاغاني ۱6 : ٠١‏ وكتابي دراسات في الشعر العربي ط . دار العرقة الجامعية ۱۹۸۱ م ۲ : 44 

(۱۹۰) دیوان حسان بن ثابت بتحقیق سيد حنفي حسنین ونشر الهيئة المصرية العامة للکتاب ۱۹۷م: ۳۹۰ 

(۱۹۱) انظرلسان العرپ : مادة زین . 

(۱۹۷) شرح القصائد السبم الطوال الجاهلیات 

٤٤ النمل:‎ )۱۹۸( 

(199) The Origins of Arabic Poetry : 449 
۶۳۹ : نفسه‎ )۲۰۰( 
۶۶۰ : نقسه‎ (۳۰ ١) 
(202) The Origins of Arabic Poetry : 440 

(۲۰۲) نفسه : الصفحة ذاتها . 

. ٤٤١: نفسه‎ )۲۰۶( 

(۲۰۰) نفسه ؛ ۶۲ 

(۲۰۳) انظرفي ذلك: تاريخ العرب قبل الاسلام لجواد علي, والتاريخ العربي القدیم لطائفة من المستشرقین, 
ترجمة فؤاد حسنين علي» وتاریخ الدب العربي لبلاشیر ترجمة ابراهیم الكيلاني ط. دمشق, واصل 
الخط العربي وتاریخ تطوره: إلى ماقبل الاسلام لخليل نامي (بحث في مجلة كلية الآداب بجامعة القاهرة 
- المچلد الثالث - العدد الاول) 

) انظر : المزهرللسيوطي ۱ :۲۲۲-۲۲۱ . 

) نقسه ۱ : ۳۲ 

) البیان والتبيين ۱ :۱۹,۱۸ 

) دراسات الستشرقین : ٦٤‏ 


>> مج ہہ‎ 
٠. سے‎ 
ERE SS 


(211) The Origins of Arabic Poetry : 441 
. ۲۰۷ - ۱۸۱ : انظر النقد التحليلي لكتاب في الأدب الجاهلي محمد , أحمد الغمراوي‎ )۲۱۲( 
(213) The Origins of Arabic Poetry : 442 


بت 1۳۷ 


(۲۱۶) دراسات الستشرقین : ۱۳۱ . 
The Origins of Arabic Poetry : 3‏ )215( 
The Origins of Arabic Poetry : 443‏ )216( 
(۲۱۷) انظر النقد التحليلي لكتاب في الأدب الجاهلي محمد أحمد الغمراوي : المقدمة ي ز . 
The Origins of Arabic Poetry : 444‏ )218( 
(۲۱۹) تفسه الصفحة ذاتها . 
(۲۲۰) نفسه الصفحة ذاتها . 
(۲۲۱) سبقت الاشارة الى نقل «الدکتور طه حسین» الفكرة بنصها من «مرچلیوث» . انظر : في الأدب الجاهلي : 
ل رف 
The Origins of Arabic Poetry : 446‏ )222( 
(۲۲۲) نفسه ٤٤۷:‏ . 


(۲۲۶) انظر في ذلك القیان والغناء في العصر الجاهلي للدکتور ناصر الدین الاسد » تشر دار العارف بمصر . 
(۲۲۰) دراسات الستشرقین : ۱۳۲ 
(۲۲۲) الرجم السایق : ۲۰ 
The Origins of Arabic Poetry 7‏ )227( 
The Origins of Arabic Poetry : 447 `‏ )228( 
(۲۲۹) عد «تیودور نيلدكه» ۱۵ الف بيت من الشعر الجاهلي وحده ٠‏ وكان ذلك في کتاب أصدره عام ۱۸۱۱ م ء 
وقد عشربعد ذلك على نصوص جاهلية كشيرة حُققت ونشرت ٠‏ رہما تصل بأبيات الشعر الجاهلي إلى 
أضعاف هذا العدد (انظررآي نيلدكه في دراسات المستشرقين : )٠٦‏ . 
(۲۳۰) دراسات المستشرقين : ۱۶۱ 


سب 4۳۸ — 


قدم البحوث التي ضمها هذا اجلد 
( حسب الترتيب الأبهدي للأسماء ) 


الدكتور جعفر ثسيخ ادريس 
الأستاذ صلاح الدين هاشم 


الدكتور عبد العسزيز الدولاتلي 
الدکتور عبد الوهاب بوحديية 
الدكتور عماد الدين خليل 
الدكتور حمل أنس الزرقاء 
الدکتور عغمد سلم اللا 
الدكتور حمل السسوپسي 


الدكتور محمد طه بدوي 


اُستاذ بالكلية الزيتونية للشريعة وأصول الدین 
الجامعة التونسية ‏ نهج علي طراد ‏ 
تونس . 

العهد العالي للدعوة الإسلامية ‏ جامعة 
الامام محمد بن سسعود الاسلامية ۳۹ 
الریاض . 

أستاذ الجغرافيا ‏ جامعة کولومییا . 
باحث بالعهد القومي للاثار بتونس س 
باطحاء الجنرال ‏ تونس . 

مدير مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية 
والاجتهاعية ‏ ۲۳ نهج اسبانيا ‏ تونس . 
العهد الحضاري ‏ الموصل ‏ العراق . 
مركز الاقتصاد الإسلامي ‏ كلية الاقتصاد 
والادارة ‏ جامعة اللك عبد العزيز ‏ 
جدة . 

أستاذ تاريخ العلوم ‏ الجامعة التونسية ‏ 
شارع ( ٩‏ ) افريل ‏ تونس . 

أستاذ العلوم السياسية ‏ كلية التجارة ب 
جامعة الاسكندرية . 


4596 س 


۱ 


الدکتور محمد بن عبسسود 
الدکتور محمد مصطفی الأعظمي 


الدکتور محمد مصطفی هدارة 


الدکتور مصطفی الشكعة 


أستاذ الفلسفة ‏ جامعة محمد الخامس بت 
١ (‏ ) زنقة امفال ‏ بولو ‏ الدار البيضاء 
الرباط ‏ الغرب الاقصی . 

باحث مركز البحث العلمي ( ٤٤١‏ ) 
اکدال ات الرباط نبا الغرب الأقصی . 


أستاذ الحديث النبوي بجامعة الملك سعود -- 


الرياض . 

عميد كلية الاداب ‏ جامعة طنطا ل 
وأستاذ الأدب العربي ‏ جامعة 
الاسكندرية . 


عميد الدراسات العليا والبحث العلمي ل 
جامعة الإمارات العربية المتحدة . 


أعد نصوصه للنشر : 


من النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 


. دکتور صاخ خرف 


- دكتور محمد صاخ الجابري 


من مكدب التربية العربي لدول الخليج 


٭ دكتور علي بن محمد التوبجري 
3 دکتور محمد سلم الملا 


متت:: 4 4 امد 


ثمن النسخة : 545 دولارات او ما یعادلها. 


مطبعة المنظعة العربية للتربية والثقاقة والعلوم - تونس 
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النظمة العّيتّة للتيبيّة وا لشمافة والخلوم کت ريه العرلي دول الخليج 


ف ارامات العربييّة الإمتِلامية 
الُزء الثاني 


صرق إطارالاحتفاء بالمترنالخامسع شما ليجري 


مناهج المستشرقين في الدراسات العربية الاسلامية (الجزء الثاني) : 
المنظمة العربية للتريية والثقافة والعلوم» ادارة الثقافةء ۲۳4-۱۹۸۵ ص٠‏ 


ق / ۱۹۸۵ / ۰ / ۰۰۸ 


حقوق النشر والطبع والتوزیع والترهة محفوظة 
للناشرين ۰ ولا يجوز تصویر هذا الکتاب أو ترجمته أو 
إعادة إنتاج أي جزء منه بأية طريقة كانت بغیر إذن كتابي 
مسبق من الناشرين » ويجوز الاقتباس والنقل مع الاشارة إلى 
المصدر وناشريه . ١‏ 


بسم الله الرحمن الرحیم 


پصدرھذا المجلد عن (مناهج المستشرقین فی الدراسات العربية الاسلامية) 
5 5 

في نطاق التعاون المشترك بين المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومكتب التربية 
العربي لدول الخليج . وبمناسبة احتفائهما بحلول القرن الخامس عشر الهجري › 
مشاركة في الجهود العربية والاسلامية والدولية التى أولت هذه الناسبة الجليلة 
ماتستحق من التأمل والتدب روالاهتمام» إحياء لمآثر الحضارة العربية الاسلامية, 
وإبرازاً لدورها المتألق ماضياً وحاضراً ومستقبلا في مضمار التقدم البشري والتطور 
الانساني : 

ولقد وقع الاختيار على معالجة هذا الموضوع الهام بالذات لاعتبارات متعددة, 
منها تصويب الأخطاء التي وقع فيها بعض المستشرقين الذين عالجوا موضوعات الفكر 
الاسلامىء ومقومات الحضارة العربية الاسلامية وتراثها الأدبى والعلمى والأخلاقى 
والسياسي في لغاتهم ‏ فأساؤوا تقديمها لقرائهم» وحرفوا مقولاتھاء وشوهوا صورتها 
للمناهج التي انطلقوا منهاء ومناقشة النتائج التي انتھوا إليها والرد عليها وتصويبها ہما 
تقتضي الموضوعية. والنزاهة وروح البحث المنهجي . 

ومن بين الفایات الاخری توجیه اهتمام الباحئین والدارسين المعاصرین من 
الشباب العرپی المسلم الذین انساق بعضهم إلى التأثربهذه المناهج والانبهاربها الى 
الأسس التي قامت عليهاء وإلى النتاشج الخطيرة التي تمخضت عنهاء من تشكيك في 
العقيدة, ودحض للنبوة, وافتراء على التاريخ, وتزييف للحقائق لمساعدتهم على وعي 
ماتنطوي عليه من مزالق ومحاذير مبطنة بالعلمانیة » والتجرد» والموضوعية التي يدعيها 


تے.۹ مت 


بعض هؤلاء المستشرقین دون أن تغفل هذه الدراسات الالماع إلى بعض الجوانب 
الايجابية والمواقف البارزة التي ظهرت في بعض الدراسات الاستشراقية, وٍنصافها 
ہما تستحق من التنویه والاشادة إكباراً للرجال الذين تمیزوا بالموضوعية, وابتعدوا عن 
الاهواء» وتغلبت عناصر الخیر في نفوسهم على عناصر التعصب والفواية . 
وکان من بين الاعتبارات التي دعت إلى اصدارهذا الکتاب مشاركة الامة 
العربية الاسلامية سعيها إلى استعادة مكانتها في الدورة الحضارية المتجددة, 
وإعادة الصلات العريقة والامشاج والروابط التي كانت تربطها الشعوب والأمم 
والأجناس » قبل أن يبتر الاستعمارتلك الصلات بأساليبه المعروفة التي كان 
للمستشرقين دوربارزقيها ہما زيفوا وحرفوا من الحقائق عن الاسلام, لأن كتاباتهم في 
حقيقة الأمرلم تكن تعني القاریء الأوروبي فقط في اللغات التي كتبوا بھاء وإنما كانت 
موجهة اساسا إلى جميع قراء المعمورة الذين كانوا يتد اولون هذه اللغات, وخاصة قراء 
هذه اللغات من الشعوب الإسلامية التي رزحت زمناً غير قليل تحت نیرهوّلاء 
المستعمرين: وخضع أبناؤها للبرامج التي سطرها المستعمربكل خبث ودهاء 
وباسهام فعّال من بعض المستشرقين . 
إن المطالع لهذا الجلد سوف يلاحظ أن معظم الستشرقین - إلا فیما ندر رغم 
اختلاف آسالیب التناول» ومناهج البحث» وطرق الدراسات ينتهون في غالب الأحايين 
إلى نتائج متشابهة ء من بينها : 
١‏ - أن العنصر العربي عنصرمتخلف بقطرته, وطبيعته الجنسية, والناخية, الامر 
الذي عطل فيه دوافع الابداع والابتکار . ۱ 
۲ - أن الاسلام دين نهي وأوامروزجرء وکبت للحرية» وا لاجتهاد. الأمر الذي آنتج آمة 
فاقدة للشخصية خاضعة للمشيئة» مسلوبة الارادة . 
۳ - أن محمداً نبي العرب والسلم ین هو آقرب إلى الشخصيات الاصلاحية منه إلى 
الأنبياء الرسلین برسالة للعالین . ۱ 
٤‏ - أن دور العلماء السلم ین في کل أطوار التازيخ لم يتعد النقل عن الحضارات 
واللغات الأخرى نقلا حرفیاً مجرداء واحیاناً نقلا محرّفاً دونما ابتکار أو إضافة . 
٥‏ - أن علاج الامة الاسلامية ونجوتها من الكبوة یکمن في احتذاء النموذج الغربي 
سلوکا وتطیعا وثقافة . 


ولقد آوکلت النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم ومكتب التربية العربي لدول 
الخلیج إلى نخبة من آفاضل العلماء السلمین الأكفياءء الاضطلاع بهذه الهمة في نطاق 
اختصاص کل منهم» وتضلعه في الموضوع الذي يهتم بهء فکانت استجابتهم لهذ ه 
الدعوة في مستوی الكانة التي يحظون بهاء ومتجاوية مع القصد والغایات الخالصة . 

وبفضل إسهامهم الشکور آمکن إصدارهذا الجلد الجامع الذي لم يسبق إلى 
مه تنوعاًء وشمولاء وتعدداً في الوضوعات وحرصاً على البحث والنقاش العلمي 
الرصين . 

وان المنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم؛ ومكتب التربية العربي لدول 
الخليج وهما يضعان هذه الوثيقة الهامة بين أيدي القراء فإنما يأملان أن يستهدي بها 
العلماء المعاصرون في معالجة القضايا المتعددة الأخرى التي ماتزال بحاجة إلى بذل 
جهد في علاجها ودراستها في جميع اللغات التي كتب بها المستشرقون . 

كما تأمل النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم, ومكتب التربية العربي لدول 
الخليج أن يقدما بهذا العمل الجليل إسهاماً متواضعاً في خدمة الحضارة والتراث 
العربي الاسلامي, في ظرف تحرص فيه أمتنا على مراجعة أوضاعهاء انطلاقاً من نظرتها 
هي إلى أحوالهاء واستنادا إلى مفاهيمها وأقلام أبنائها بعد أن استردت مقوماتها 
وخرجت من سجن القهر والتسلط والتبعية الفكرية والثقافية . 

وقد صدرمن قبل الجزء الأول من هذا المجلد ء ونقدم اليوم جزءه الثاني » وبه 
يتم هذا العمل الجليل . والل الموفق » 


المدير العام للمنظمة المدير العام لکتب 
العربية للتربية والثقافة والعلوم التربية العربي لدول الخليج 


دكتورمحي الدين صابر دكتور محمد الأحمد الرشيد 


بت ب.- 


في تصدير هذا الجلد بیان عن الفرض من اصداره. وتعاون النظمة العربية 
للتربية والثقافة والعلوم مع مکتب التربية العربي لدول الخلیج غلى انجازہ, والاعتبارات 
الخامس عفر الهچري . 

وقد عهدت المنظمة ة العربيةللتربية والثقافة الوم رمكتب التربية العربي لدول 
4 ی خرفي مدير إدارة الثقافة بالمنظمة 
العربية للتربية والثقافة والعلوم - 
توت 
بادارة الثقافة بالنظمة العريية 


- الدکتور محمد صالح الجابری کر و 
کتور محمد صالح الجابري للتربیة والثقافة والعلوم - تونس 


- الدکتور علي بن محمد التويجري نائب الدیر العام لکتب التربية 
العربي لدول الخلیج . 

5 الدکتور محمد سلیم العوا مستشار مكتب التربية العربي 
لدول الخليج . 


بالعمل على انجاز الجلد بعد أن وافقت الجهات المعنية في كل من المنظمة وا مكتب على 
عنوانه, والغرض من إصداره . 

وکان آمام اللجنة عندما باشرت عملها عدد من المسائل التي تعين علیها أن تقرر 
فیها مارأته آقرب إلى تحقیق الهدف من |صد ار هذ | الجلد ونشره. فمن ذلك تبويب الجلد 
وترتیبه , ونحدید موضوعاته, واختیار العلماء الذین يسهمون في تحریره . 

ففي مجال التبویب كان آمام اللجنة عدد من البد ائل آبرزها الترتیب على حسب 
الوضوعات التي تناولها الستشرقون في دراساتهم آوالترتیب على حسب آسماء 
الستشرقین أوغل خشت تقدمهم ۹ الزمن .وانتهی الرأي إلى التبویب الوضوعي وهو 
إن كان يعيبه عدم الحصرلتشعب ال وضوعات التي درسها الستشرقون وتنوعهاء إلا 
أنه يتميز بجمعه المادة العلمية في مکان واحد, واتاحته الفرصة للنظر الناقد التتبع لنهج 
الستشرق العني بالدراسة وتمكينه الباحث المكلف بالموضوع من الترکیز- کما طلب 
خطاب الدعوة إلى الكتابة_على المستشرق الذي يعد رائدا في موضوع ما وصاحب 


مدرسة فيه : 
بت ۱۳ 


وفي نطاق تحدید الوضوعات. انتهی رأي لجنة الاعد اد إلى العناوین التي ضمها 
الجلد كما پراها القاریء لا باعتبارها (کل) ماکتب فيه الستشرقون واهتموا به, بل 
باعتبارها (آهم) ماشغلنا نحن السلمین اهتمامهم به وبحثهم له. والا فموضوعات 
اللابس والزينة والتقالید الخاصة بالافراح والاعراس والاتم وغيرها کٹیں کتب فيه 
المستشرقون وآفاضوا في تدوين منقولات عن الشعوب الاسلامية وعاداتها في هذه الأمور, 
ولكن هذه الأبحاث ومثلها لايدخل في اهتمامنا بتجلية مناهج المستشرقين ومناقشتها 
وتبيين جدواها للباحثين المسلمين من جهة. وللمستشرقين أنفسهم من جهة ثانية . 

وق مجال اختيار العلماء الذين يسهمون في المجلد تحريراء اختارت اللجنة في كل 
موضوع اثنين من العلماء المسلمين ‏ واحیانا وقع الاختیار على ثلاثة ‏ كتب إليهم 
للاسهام ببحث في الموضوع الذي حددته اللجنة لكل منهم. وقد روعي في اختيار العلماء 
أمران اساسیان : العلم التام بالوضوع الذي يكتب فیه, والاهتمام بآراء المستشرقين 
ودراساتهم في هذا الموضوع . 

ولقد كان من مصادر سعادة اللجنة بعملها الاستجابة الحميدة لعدد كبير من 
العلماء المسلمين المستكتبينء وكان من مصادر ارهاقها ‏ في الوقت نفسه - التردد الذي 
آصاب عدد ا آخر من هوّلاء فأوقع اللجنة في حرج كبر وقي حيرة أحيانا وتسيب في نهاية 
الامر في تأجیل موعد تقدیم الجلد للمطبعة غير مرة . وإذا كانت اللجنة تود التعبیر عن 
شکرها وتق دی رها لكل من ساهم في هذا العمل اللجلیل, فإنهآ لتهیب بالعلماء العرب 
والمسلمين كافة أن یولوا الأعمال الثقافية العامة الشتركة مزيدا من العنایةء وأن تتکاتف 
جهودهم على تجلية الوجه المشرق لثقافتنا العربية الاسلامية , فليس غير العمل 
الجماعي النظم - في تقديرنا- سبيل إلى ذلك المطلب الأساسي الذي يلح على حملة ثقافتنا 
العربية الاسلامية في وجه تحديات العصر . 

وقد قرأت اللجنة بحوث المجلد كلها » وانتهت إلى عدد من القواعد العلمية رأت أن 
تطبق عليها وعهدت إلى عضوها الدكتور محمد سليم العوًا بإعادة قراءة الأبحاث كافة 
للتاکد من تطبيق تلك القواعد » كما تم الاتفاق على أن تكون هناك مراجعة مشتركة بين 
المنظمة والمكتب لتجارب الطبع النهائية . 

وقد رأت لجنة الاعداد كذلك أن الاستفادة المرجوة من المجلد لا تتم الا باعد اد 
فهارس له تضم فهرسا للموضوعات وفهرسا للایات القرآنية وفھرسا للاحاديث النبوية 
والاعلام والاماكن » وجاءت هذه الفهارس مفاتيح ما تضمنه الكتاب من بحوث متنوعة 
ومعلومات في موضوعات متعددة . 


سب 6 ٩‏ سب 


ولا شك أن کل عمل علمي بشري یحتمل الاستدراك عليه وتصویبه وتقویمه . 
وصدق الراغب الاصفهاني قديما إذ قال :٭ إني رأيت أنه لا يكتب إنسان کتابا في 
يومه »ثم ينظر فيه في غده إلا قال :لوغيرهذا لكان أحسن ؛ ولوزيد هذا لكان 

وإن اللجنة وهي تدرك كل الادراك هذه الحقيقة لترجو أن يكون عملها ناقعا 
للمهتمين بموضوعه » ولتأمل أن يتفضل هؤلاء مشكورين بتوجيه ما يرونه من مقترحات 
أوتعديلات أو إضافات إليها لتنظر في أخذها في الاعتبار في طبعات المجلد القادمة إن 
شاء الله . 

وإن النية لتجهة إلى ترجمة هذا الجلد إلى بعض اللغات الأجنبية الرئيسية مثل 
الانجليزية والفرنسية , وإلى بعض اللغات الاسلامية الرئيسية مثل اللفة التركية واللغة 
الأردية ولغة الهوسا واللفة السواحلية ء والغرض من هذه الترجمات توسیع نطاق 
الفائدة بأبحاث هذا الجلد ودراساته من ناحية واطلاع الأجیال الحالية من 
المستشرقين وتلامذتهم على ما تضمنته تلك البحوث والدراسات والنظر إلى مناهجهم 
ووسائلهم في البحث والدرس . 


واھ سبحان» وتعالى المسؤول أن یجعل هذا العمل من العلم الذي ينتفع به وهو 
ولي التوفیق نوک 


لجنة إعداد المجلسد 


الفصل التاسع 


العلوم 


آراء بعض المستشرقین 
حول التراث العلمي العر بي 
والرد عليها 


الدكتو ر محمد السو بسي 
أستاذ تاريخ العلوم ‏ الجامعة التونسية 


آراء بعض المستشرقین 
حول التراث العلمي العر بي والرد علیها 


)١‏ مو قف بعض المستش قین( من العلم العر بي. 


القرپ العالم العربي الاسلامي تصورات م ختلقة متباينة بحسب العصور. 
فکانت له منه أولا صورة عالم معاد. في تصادم معه, وتاثرت هذه الصورة 
بخرافات سخيفة آشیعت بين الناس, وشوهتها الخلافات الذهبية الدينية ثم أعقبتها 
صورة حضارية لامعةء روجتها الترجمات اللاتينية لفات ابن سينا وغيره في الفلسفة 
والطب والعلوم الطبية وما إليهاء وتلتها آخیرا صورة منطقة اقتصادية ذ ات بال توجهت 
شیئا فشيئا نحوها آنظار فئة التجار ومطامع آصحاب رژوس الأموال.. 


تصور 


ومنذ النصف الثاني من القرن التاسم عشر للمیلاد جری التعامل والتبادل بين 
آمم الغرب والامة الاسلامية العربية على غير مجری التبادلات الطبيعية القديمة 
«واصبحت حرکات التبادل الثقاق ذات شکل هجومي عنیف. وصارت مستندة 
حتما إلى القوات المادية, منها تستمد نفوذهاء ویفضلها تبسط سلطتهاء دون مراعاة 
لأفضلية ولا مفضولية فکرية»(. 

وتبع هذه الهيمنة الادية خلط خطیر, حتی لدی العلماء وأهل الفکر وصار هم كثير 
من الکتاب الاخصائيين في مد ان الاسلامیات وفي حقل الحضارة العربية, - أي مسعی 
العدید ممن عرفوا بالستشرقین -» إنما يتمثل في العمل على طمس کل ما من شانه أن 
يوحي ہما كان للعرب الستعترین الستغلین من آیات الحضارة ومن معالم 
الثقافة.. 

كما غرسوا في الأذهان صورة مشوهة عن الأمم الستضعفة صار بموجبها 
العربي عنصر جمود وتخلف, لا نصيب له في مجال العلم, بل أن عمله الماضي قد اقتصر 


E 0 


على الحف اظ على التراث اليوناني إلى أن قيض الله له آدمقة في آورویا استثمرته 
الاستثمار اللائق ونمته وأفسحت مجال نتائجه» وهكذا كان العلم العربي ‏ حسب هذه 
النظرة - علما آجنبیاء عمل على جمعه قلة من الأفراد لم يكن لهم شأن ولا آثر في العالم 
العربيء كما لم يكن لهم في العلم أي إنتاج أصيل طريف يتميزون به.. 

وليت کل المستشرقين عبّروا عن رآيهم هذا تعبيرا صریحا واضحا وإن كان فيه ما 
فيه من المناوأة والعداء.. فنكون منه على حذر وعد له ما أمكننا من الجواب لاصلاح ما 
فسد وتصويب ما كان خطأ.. 


ولكن بعضهم يواجهنا بمقال متأرجح بين المدح والاطراء والدسيسة المغرضة. 
فنقف في حيرة لا ندري أي سبيل نسلك ويأي حكم ستخرج في النهاية خاصة وأن 
الكاتب يعلل تحليله (بحب الفهم) ويعدم الانسياق مع (التاثر اللاشعوري بالأفكار 
العنصرية المسبقة) فقد يستهوينا ذلك ويجعلنا ننتظر موقفا موضوعیا نزیها, ونقع في الفخ 
ولا ننتبه, وما هو إلا السم قد دس في الدسم(۳. 

ومن هذا النوع ما يصرح به أ. ف قوتيي(, - ولا يسعنا إلا أن نشاطره الرأي 
فیما يظهر من تعبيره ‏ فيقول: ليس غرضنا أن نقیٔم ما للمساهمة «العربية» من آهميةء 
وان نقارن بينها ويين المساهمة الهلينية أى الأوروبية.. وقد يكون من العمل الصبياني 
أن نفكر في إسناد جائزة تفوق لاحداها على البقية. وهذا عمل لاغ خطير.. وإننا لا 
نتصور تصورا حقا معيارا ثابتا من شأنه أن يستخدم لهذا التقييم على أنه لو وجد 
ميزان لذلك لاختل الميزان يسهولة بموجب ما للأقكار المسبقة من تأثير لا شعوري... 

ولكننا عازمون على التنظير بين هذه الحضارات الثلاث المتعاقبة بقدر ما يكون 
ذلك في الامکان, مبرزين خصوصيات الحضارة «العربية»: تلك الخصوصيات التي 
تكون جذورها حتما كامنة في سلوك العرب الخاصء في نزعاتهم العميقة, و اتهم 
الفريدة الشاذة... 

«ونحن إنما نعتزم صراحة أن نسعى إلى الادرا اك والفهم»() على أنه يعترف 
قائلا": مرت فترة من الزمن كانت فيها النهضة (الأوروبية) تتلعثم في عباراتها الأو ی٠‏ 
وأورويا تستيقظ من سبات توحشهاء ناظرة إلى الحضارة السراسینیة(" نظرة مثقلة 
بالاحترام... وكانت الأيدي منها تسقط من اليأس لما تلمس في هذا النمط من آيات تعجز 
عن تقليدها ومسايرتها ... 


«وبالطبم فإننا اليوم نقع في التطرف المعاكس» ومن الحق أن نعيب على آنفسنا 
عقوقنا الأخرق المرتكز على آراء مسبقة» ثم يسوغ موقفه في النهاية بقوله: «والحضارات 
کالشعوب, إنها لا تعرف الاعتراف بالجمیل». 


سنا ۳۳ سب 


وقد يشعر قوتيي آحیانا ہما في موقفه إزاء العرب وا لسلمین عامة من تحين فبردد . 
وكأن الضمیر قد وخزه: «ننا لا نکر ما نبذل من جھود في سبیل الحیاد وف سبیل النقد 
الدقیق. ومع ذلك فإننا إنما نکتب التاریخ دوما بقصد مواطن - أو ان شئت بقصد 
قاریء ينتمي إلى وطن معين وليس في الامکان أن یکون الأمر بخلاف ذلك فهذا (العلم 
الظرفي المتواضع) لائط بالانسان إلى حد بعید, فلا يمكنه أن يتخلص تمام التخلص من 
الأهواء البضریة( . 

ویشعر الکاتب آیضا ہما في مغامرته من مجازفة. إذ لم يكن في تقييمه لعمل العرب 
في الميد ان العلمي لیستند إلى وثائق عربية أصیلةء حيث لم يكن لدیه سوی «طلاء شدید 
السطحیة»(") من العرفة بالعربية ... 


البربري إذ يصرح «بالتفوق البيولوجي للجنس العظیم الستطیل الراس("ا, الاشقر, 
أي لاهل آوروبا(۲) الآريين على «الانسان السامي آو السامي البدائي( وقد جری. 
دون شك في شرایینه شيء من الدم الزنجی». 

فعقليتا الشرقي والغربي تختلفان أساساء في نظرد؛ «فإذ! ما كانت رومة تستفظم 
قرطاجنة وتكرهها كراهية نکراء, ولم تقنع منها بأقل من تدميرها تدميرا مطلقاء فما كان 
ذلك إلا رد فعل لا شعوري إزاء بنيات عقلية مباينة لها مباينة جذرية وأوجه تفكير 


«والعرب» في رأي قونيي » عاجزون عن آن یتمکنواء هم أنفسهم, من استثمار ما 
جمعوا من نتائج بعد طول العناء. وبمهارة فائقة. ومن تأليفها ضمن نظرية عامة شاملة 
فسيحة ...)۰ 


«والعرب ورثوا عن الکلدان انشفالهم بالتنجیم وبناستطلاع الغیب, وهذا 
الانشغال مشرقي آساسا. كما أن من سمات الفکر الشرقی غلبة الروح التجارية 
الانتفاعية وحدة الأنانية وحب الذات» 09 

ويختم قوتيي قوله مستنتجا: «أن الفكر العربي يعوزه بعض الشيء حين يحلق 
بالغا الأوجء حتى يبرز نتيجته النھائیة بكيفية واضحة ساطعة أي يعوزه أمرتأصل ونما 
في المجتمعات الغربية فحسب, اعني ما يمكن أن يدعى فضولا مجانيا لا انتفاعیاء أو 
خيالا تأمليا مولد | للفرضیات, وتلك خصلة مدنية لا دبنية»“'. 

وما هذه الأحكام (القوتية) إلا نقل متطرف للنظرة العنصرية الامبريالية التى 
سادت في آوروبا في القرن التاسع عشر فأصبح من مفاهيمها آن العربي والبربري 


— ۳ 


والشرقی (الاسيوي) بصفة عامة يمظون جنسا متمیزا خاصا لا شبه له بالجنس 

فیقول رودوار کیبلنغ(*: «الشرق شرق والغرب غرب ون یلتقیا» ویرد قوتيي على 
بول بورد إل يقول: دما هؤلاء» على الرغم من كل شي ۰۶ إلا آناس بیض مثلنا» فیعلق: 
«نعم هم بيض» مجاورون للبحر الأبيض التوسط. ولكنهم لیسوا مثلناء فالأوروبیون 
والسلمون(۱۳» بعد مضي قرن کامل, ما فتئوا يكونون کتلتین متجاورتین متباینتین» ومن 
بعش بقربهما پشعر في الحال أن هناك حاجزا سمیکا یفصل بینهما»(۳. ` 

وزاد هذه النظرة ترکزا ظهور نظرية التطور البيولوجي وما آدت إليه من اهتمام 
بتصنیف الأجناس العرقية ويما افترض لها من صفات خاصة متميزة وعمل الوضع 
الدولي الاقتصادي والسياسي على دعم دعوی التفوق الآري الأوروبي وصور الاستعمار 
الهیمن على البلاد الاسلامية وما صاحبه من دعوات تبشيرية, الاسلام وأهله بأبشع 
الصور وأحقرها وآزراها. 


ورمى فيلسوف العلمانية» آرنست رینان, الدين الاسلامي بالتحجر والتعصب 
والرجعية «فقیه سذاچة الفکر السامي الفزعة. القلصة للمخ اليشري مغلقة منافذه في 
وجه کل لطيفة وکل احساس رقیق وکل تامّل ونظر منطقيء جاعلة إياه وجها لوجه مع 
حلقة مفرغة مستمرة: الله هو اش»(. «فمنذ القدم كان الفکر السامي, بطبیعته. 
مضادا للفلسفة رافضا للعلم» " وق سقر (آیوب) اعتبر البحث عن العلة من قبیل 
الالحاد والزندقة. 

ويتابع رینان دروسه إلى أن یقول: «کثبرا ما يردد القول عن (العلم العربي) 
و(الفلسفة العرپية), وفعلا ان العرپ کانوا أساتذتنا فیهما طيلة قرن أو قرنين من العصر 
الوسیط, ولكننا ما لجأنا إلى ذلك الا ريثما نحصل على الاصل اليوناني... فهذا العلم 
العربي» وهذه الفلسفة العربية لم يكوا إلا نقلا حقیرا للعلم والفلسفة اليونانيين» ومتی 
ترکزت اليونانية الحق آصبحت هذه النقول الداهشة عديمة الجدوی, ولامر ما شن 
علیها علماء اللغة في عصر النهضة حربا صليبية شعواء... هذا إلى إننا إذا تمعنا في کل 
هذه الآثار نجد أن العلم العربي لا شيء عربي فيه ...وان صفحة من روجر پیکن لتحوى 
من التفکیر العلمي الحق اضعاف ما في هذا العلم غير الأصيل پاکمله؛ فهو دون شك 
حلقة محترمة من حلقات التراث إلا انه لا يشتمل على شيء وافر من الطرافة»۱ ". 

وازد اد هذا التیار الناویء للعرب والاسلام قوة وحقدا في بداية القرن العشرین 
ولا سیما بعد الحرپ العالية الأولى وإثر قيام الحرکات التحريرية في عدد من البلدان مما 
زعزع ثقة الحضارة الأوروبية بنفسها فأصبحت ید اخلها الشك وصارت تحس بحتمية 


سب ع سد 


الدفاع عن النفس ضد العالم( الجدید حتی تقاوم (تصاعد مد اللون ضد التفوق 
العالي للبیض) ونكتفي, کأنموذ ج. بعرض شي ء مما جاء في کتاب (الاسلام وسيكيولوجية 
السلم) 9 للمسمی آندري سرقيي وقد حرر مقدمته العنصري المتحين السيحي 
التعصب. لويس برتران . یقول الکاتب: «إن ما یدعی بالحضارة العربية لا وجود له 
البتة كظاهرة مبرزة للعبقرية سے الحضارة إنما انشآها شعوپ آخری كانت 
لهم مدنیات قائمة قبل آن تستعبد ل یکو جح سای 
نمو برغم ما صب علیها الفاتح من آلوان الاضطهاد .. 


«ولم يساهم العنصر العربي فیها إلا بمقد ار هزیل يكاد لا يذكر... فالكندي؟") 
مثلاء وقد كان له صيت عظیم في القرون الوسطی ولقب بالفیلسوف لم يكن سوی يهودي 
من الشام اعتنق الاسلام وما کتبه الریاضیات والهندسیات والطبية والفلسفية وغيرها 
إلا مجرد نقل واقتباس من آرسطو وشراحه... وكثيرا ما نسب استنباط الجبر إلى العرب 
والواقم انهم لم یکونوا إلا نسخة عملوا على نقل رسائل دیوفانطس الاسكندري الذي 
كان حیا في القرن الرابع للمیلاد... وفي الطب ایضا لا نجد طرافة ولا ابتكاراء ورسائل 
" آبي القاسم وابن زهروابن البیطار - وثلائتهم من اصل اسباني -نسخ مطابقة بعض 
بقة للاصل, آعني لمؤلفات جالینوس وهارون وأطباء الاسكندرية» وقد تم نقلها عن 


طريق السريانية. 
وما برع العرب إلا في الميادين التي لا تستدعي سوی القلیل من الخیال کالتاریخ 
والجفرافیا... 


وابن خلدون, الولود في تونس, كان من اصل اسباني... 
وابقی العرب في الجغرافيا کتبا لا شك طریفةء ومکنتهم قوة ملاحظتهم من تسجیل 
عدد من الارشادات النفيسة, فنقلوا الواقع نقلا آمینا وفیا. وکانت معظم رواياتهم 


عه مه موه 


صحيحة دقيقة 9, 


KF 3#‏ جا 


إذن نزعة كهذه تدعى الموضوعية وتزعم انها تستند إلى العديد من الوثائق 
ات ول نظرة انتروبولوجية علمیة فتركز اهتمامها على التطورية البیولوجیة!''' 
و(الانتقاء الطبيعي) وتصنیف الأجناس العرقية, واستخدم أهل الغرب هذا الطلاء 
العلمي لدعم آرائهم المسبقة وبث أحكامهم الفرضة, كل ذلك في لغة بسيطة في متناول 
الانسان العادي» مما ساعد على نشرها في تربة استعدت لقبولها. 
وبلغ تأشير النظريات التطورية هذه أشدها في الثلاثينات حين استخدمت النازية 
مبادیء الداروينية لتسويغ مفهومهم (للدم الغالي) و(الجنس العالي). 


-_ ۲۵ سس 


وأما فیما يهم موضوعنا فقد وضع ليون قوتيي ') کتابه (الدخل لدراسة الفلسفة 
الإسلامية) وخصص الفصل الأول منه لوضوع (العقلية السامية العربية والعقلية 
الآرية)... آما الحقلية السامية «فلها ميل إلى الأطراف وهي تضع التباینات, وبالاحری 
التشابهات. الواحد بجوار الآخر مجرد وضع ثم تمر فجاة من آحدها إلى الآخر» بینما 
تتمثل الصفة الغالبة على العقلية الآرية في التقریب التدریجی بين الاضداد والتالیف 
بینهاء بمتوسطات تختارها ببراعةء «فهي الوحدة في التعدد والتنوع» والشعور بالدرجات 
المتتالية ضمن تسلسل محکم الترتیب». 

ویقابل في الفصل الثاني بین عقلية التفریق والتباعد والفصل السامية وعقلية 
التالیف والجمم والادماج الاریة(۳. 


وکم ابتهج المستشرقون وکم شعروا (بالسعادة) حين آمکنهم أن یتبنوا رآیا 
لرجل فکر مسلم. المؤرخ الجلیل والفیلسوف الاجتماعي الحکیم عبدالرحمن بن 
خلدون, وان يؤولوا ظاهره ہما پتلاءم مع نزعتهم العنصرية الستهجنة للجنس 
العربي. فتهافتوا عليه مرددین لفظه. عازلینه عن سیاقه. مضفین عليه مدلولا 
مضاد! للتفکبر العام الخلدوني: 

يقول ابن خلدون(: «من الصریب الواقم ان حملة العلم في اللة الاسلامية 
أكثرهم العجم. لا من العلوم الشرعية ولا من العلوم العقلية» إلا في القلیل النادن وان 
كان منهم العربي في نسبته فهو عجمي في مرباه ومشيخته: مع أن الملة عربية وصاحب 
شریعتها عربي». 

وعند هذا يقف الرددون شأن من يقتصر على تردید قوله تعالی: (ویل للمصلين) » 
فیزعم سيريل القود!''' إن ما عرف بالعلم العربي ما هو إلا إنتاج الفرس. ویستشهد 
بقول براون في کتابه عن تاريخ الفرس: «إذا حذفنا من علوم العرب ما كان من |نتاج 
الفرس حذفنا منها أجل ما حوت من مادة( "آ» بل یتجاوزه بول لاقارد إذ يزعم انه لا 
یوجد من بين العلماء المسلمين (ولو سامي واحد). مما يضطر قولدزیهر نفسه إلى 
الاعتراف بأن في ذلك تطرفا وتجاوزا للحدود ۳). 

ویتبنی أ. ف قوتيي ابن خلدون ویجعل منه عبقرية غربية. 

«ومما يلوح للأعين من آول نظرة أن ابن خلدون كان له اهتمام کببر برو ح النقد. 
أي إن هذا الشرقی كان يتصور التاریخ تصورا غربیا... اليس في الامکان أن نوقن أنه 
قد بلغت نفحة من نهضتنا الغربية إلى روح ابن خلدون الشرقية"", من خلال خرق في 
الجدار السميك المحيط بالاسلام. عن طريق الاندلس مثلاء فابن خلدون يريد أن 
(يفهم) ... وتلك خاصية غربية وجدت عند هذا الشخص السلم(""». 


— ۲٢۹ ۔-‎ 


۰ . نهاية هذا الاستعراض یمکننا أن نلخص فيما يليء آهم عناصر الحملة التي 
۴ شنها شق من الستشرقین على العلم العربي والفکر العربي بصفة عامة - 
اما صراحة واما دسا وتلميها: 
۱) القول بالتفاوت الفطري بين الشعوب. بل بالتباین الطلق بين عقلية العرب 
والسامیین عامة وعقلية الآريين الأوروبيين. 
وعن هذا الموقف تتفرع استنتاجات خطيرة صارت في منطق بعض آهل 
الاستشراق بمثابة البدیهیات: 


أ - إن العرب لا یقوون بطبیعتهم على ابتداع أي جدید في الحقل العلمي. 
ب - لذا كان ما پسمی (بالعلم العربي) مجرد نقل عن الیونان والهند وغیرهما من 


الامم» فإذا ما عثر على آمر طریف في هذا العلم فلا بد أن یکون له أصل في العلوم 
القدیمة. 


ج- ولذا ایضا كان نقلهم مشوها ضعیفاء يكتفي بادراك الجزئیات ولا یرتفع إل 
مستوی القضایا والقوانین العامة ء وهذا العجز الخلقي عن بلوغ الفاية محال 
دونهم ودون اکتشاف أمريكا واکتش اف حركة الک واکب والسلام الناري 
والطباعة» وقد کانوا قاب قوسین أو آدنی منها جمیعا. 
العربية وازدهرت عندما آزیح (العربي) عن الركح السياسي والعسكري. 

۲ عندثذ یعتنق عدد من الستشرقین ظاهر ما ذهب إليه ابن خلدون في قوله: «إن حملة 

أسرع إليها الخراب». 
الفكرية بتعلقهم بمبدأ القضاء والقدر, والاسلام رفض للعلم والحضارة. 
)٤‏ إن العرب بطبيعتهم يتأثرون بالأوهام ويميلون إلى الانشغال بالتنجيم وبالسيمياء. 


¥ تن ہہ 


سس ۲۷ بت 


۲) ارد على المستشر قین 

.2 إذن هذه آهم العناصر التي اشت شتملت علیها الحملة على العرب وعلی العلم 

۳" العربي, ونحن - إذ نشرع في مناقشتها لن نجيب عنها عنصرا عنصرا بل 
سنتعرض لهاء جملة وتفصیلا. إذ تتد اخل جذورها وتشتبك فروعها وتشترك أغراضهاء 
و ۱ سنس جا آراءهم بأمانة, وأهل مكة أدرى يشعابها ۱ 

وستکون لنا بالخصوص وقفة لتحریر ما آراد. ابن خلدون بقولته الرددة» - وقد 
آرید بها شرا -» ووقفة آخری للتحري عن موقف الاسلام من العقل ومن البحث العلميء 
ولن نطیل القول في ذلكء اذ قد سبقنا إلى ذلك کثبرون من الفکرین العرب وآهل النظر 

وإذ نحن کثیرا ما نلاحظ ما بين النظرية وما عقد عليه العزم لاخراجه للناس وبين 
النتانج والواقم الملمويس من ہون شاسع وفروق جسيمة فاننا سنشفم اراء العلماء 
العرب النظرية ينماذج من انتاجهم العلمی الطریف ویمختارات مقتضبة ذ ات دلالة مما 
ساهموا به من مبتکرات واکتشافات وحلول في سبیل التقدم العلمي والنهوض بالمنزلة 
البشرية. 

ولعلنا بذلك نزيح عن العرب والعلم العربي شیئا مما آلصق بهما من تهم على آننا 
ما فتئنا في بداية الطاف» وطریق الحق طویل وع وما زالت القناطبر القنطرة من 
المخطوطات العلمية مكدسة في الزوايا الهجورة» آو على رفوف المكتبات المتباهى بهاء لم 
ينفض عنها غبار ولم تزح عنها أستارا.. 
ا ۔ ابن خلدون والعرب؟"): 

ولنتوقف لحظة لنتفهم ما قصد ابن خلدون من القولة التي تبنى منطوقها عدد من 
المستشرقين: «من الغريب الواقع أن حملة العلم في الملة الاسلامية أكثرهم العجم» ثم: 
«إن العرب إذا تغلبوا على أوطان أسرع إليها الخراب»... 

فهل كان ابن خلدون مستهچنا للجنس العربي. مستخفا بقدرته على الانتاج 
العلمي؟, وما كان يقصد ابن خلدون بلفظ (العرب)؟ وهل نلمس من آقواله آراء التحيز 
والعنصرية؟. 

فلا ننسى بداية القولة المشهورة: (ومن الغريب الواقع...) أي أن ابن خلدون 
نفسه يستغرب هذا الوضع المشاهد في عصره ولا يرى فيه شكلا طبيعياء فالعرب ليسوا 


ست ےت 


جنساء بطبیعته, رافضا للعلم خاليا من المعارفء وابن خلدون يتألم من هذا الوضم. في 
كما يقول قوتيي» ولا هو بربري كما ينعته بعض العرب المقلدين لأهل الاستشراق. 


والعرب الذين يقصدهم بالذات هم طائفة (الاعراب), آهل البدو الرحل, الظعن 
«لارتياد السارح والمياه لحیواناتهم» المتقلبون في الأرضء فيقول بالحرف الواحد: 
«وهؤلاء هم العرب. وف معناهم ظعون البربر وزناتة بالمغرب والأكراد والترکمان والترك 
بالشرق». وإلى هذا العنی تفطن الستشرق الفرنسي البارون دي سلان إذ درس بدقة 
معجم الصطلحات التي استخدمها ابن خلدون وضبط مدلولات الفاظھاء فذكر أن ابن 
خلدون إنما قصد دالبدو والرحل والاعراب من سکان البادية الذين کانوا یقیمون في 
الخیام». وفعلا هو يفرق بين آهل البدو وأهل الحضی بل وحتی بين من یتخذون بیوت 
الشعر والوبر وبين سکان القری والجبال والدر... فغاية الاحوال العادية عند هؤلاء 
البدو «الرحلة والتقلب. وذلك مناقض للسکون الذي به العمران ومناف له فهژلاء آمة 
استحکمت عوائد التوحش وآسبابه فيهم؛ فصار لهم خلقا وجبلةء وکان عندهم ملذوذا 
لما فيه من الخروج من ربقة الحکم وعدم الانقیاد للسپاسة» وھؤلاء هم «العرب الذین 
إذا تغلبوا على أوطان آسرع إليها الخراب»... 

وهذا إذن وضع اجتماعي ظرفي فرضته الحياة الريفية في زمن من الأزمنة وهذا 
الوضع لا يفيد أن أفراده, بفطرتهم الأولى؛ قاصرون عقلا وعلماء بل ان ابن خلدون 
يصرح بكل وضوح. رادا على من يعتقد ذلك الذي «ظن أن نفوس البدو قاصرة بفطرتها 
وجبلتها عن فطرته, وليس كذلك. فانا نجد في أهل البدو من هو أعلى رتبة في الفهم 
والكمال في عقله وفطرته» كما يرد على من يظن من رحالة أهل المغرب (أن أهل المشرق) 
آشد نباهة وأعظم كيسا بفطرتهم الأولى وأن نفوسهم الناطقة أكمل بفطرتها من نفوس 
آهل المغرب ويعتقدون التفاوت بیننا وبينهم في حقيقة الانسانية, ويتشيعون لذلك 
ويولعون به ما يرون من كيسهم في العلوم والصنائع, وليس كذلك”"... 

وف هذه النظرة الخلدونية الكريمة التفاؤلیة ما يمكن أن نرد به أيضا على آ. ف. 
قوتيي وأتباعه حين يردد : «إن القبائل البدوية لا تحمل في غضونها بذور الحضارة(۳». 


ويمكن أن نقرر أنه لا وجود لعرق متفوق ولا لعرق وضیع, فالكل له مزية و(لا فضل 
لعربي على أعجمي) إلا بالسعي والعمل الصالع. ولا وجود لدم غال ولا لدم رخیص, 
فالدماء تتکافا قيمتهاء مهما كان لون حاملیهاء والدم دوما عنصر الحياة و(حامل) الروح 
ورمز الحركة والخلق والابداع... 


۲۹ - 


ب حد العلم العربي: 


لنا أن نرفم لبسا وآن نزیل خلطا وقع فيه بعض من تحدث عن (العلم 
۹9 العربي) وعن قصور الجنس العربي عن الابتکار والتجدید في مجال العلم 
حتی قيل إن العلم العربي كله اجنبي, فهو في الأصل قد نقل عن علوم القدماء ثم عمل 
على إحيائه وډعمه آعلام من الشرق الأدنى ومن قسم من افريقيا. 
فنحن نقصد (بالعلم العربي) علما كتبت مادته باللفة العربية وأسهم في تقدمه 
أقوام عاشوا في البلاد العربية أوتدين لسلطان العرب. عرب وعجم مسلمون ومسيحيون 
. ويهدب وصابئةء ارتبطوا بمصير واحد وجمعوا تراثا مشتركاء وتذوق جميعهم العربية 
حتی قال قائلهم: «لئن أهجى بالعربية أحب إِلی من أن أمدح بالفارسية"", 
والعلم لا ينسب لجنس من الأجناس بل للغة التي بها حرر وبواسطتها نشر فإذا 
ما ذكرت (المعجزة اليونانية) واستشهد بأعلامها آمثال بطليموس (المصري) وأوقليدس, 
مدرس الهندسة بالاسكندريةء وابلونیوس (الاسكندري) وثاون (الاسكندري) 
وفرفوریوس (الصوري) وطالاس (الالطي, من آسیا الصغرى) وأفلوطين (المصري) ألم 
يركز اساسا على اللغة التي نشر بها هؤلاء العلماء والحكماء مادة علمهم وحکمتهم؟ وإذا 
ما ذكرت العالة الفرنسية ماري كوري (البولونية الأصل) والكاتب الفيلسوف الفرنسي 
جان جاك روسو (المولوب بمدينة جينيف السويسرية) وأوبنهایس أحد المسؤولين 
الأمريكان عن البرامج الفضائية. آکان الاعتداد بجنسية هؤلاء الأصلية آم كان المهم 
والأساس هو اللغة التي بها نشروا نتائج بحوثهم؟. 


وفي النهاية إن العلم العربي نتاج مجتمع ظهر للعیان بعد الفتح الاسلامي, كانت 
له دار الاسلام وطنا مشترکاء والعربية لغةء وامتزجت فيه الثقافات, وانصهر علم اليونان 
بحكمة فارس والهند ويتعاليم الاسلام فأنجب أمة وسطاء جمعت بين النظر والعمل بين 
العلم والتطبيقء فقال قائلهم : «إذا أضاف الرء إلى العلم العمل, فقد نال الأمل ورحل 
إلى زحل وسما إلى السماء ولحق باللا الأعلى» . 

وسئل ابن شهاب: «أيما أفضل العلم أم العمل؟ فقال العلم لمن جهل, والعمل لمن 
علم». 


سس و ات 


ج ‏ الاسلام و العلم۳۸): 
كان الاسلام رافضا للعلم عائقا عن إعمال الراي کابحا للعقل؛ 

هل حسبنا أن نذکر أن أولى آیات التنزيل لکریم. نزولا هي قوله تعالى: (اقرا 
باسم ربك الذي خلق...) [العلق: ۱]. أي إن أول تعاليم الاسلام ركز تركيزا مؤكدا عل 
مشكل المعرفة ودعا دعوة ملحة إلى سلوك طريق العلم... 

ولم تقتصرهذه الدعوة على مايتعلق (بقراءة) کلام الله ومعرفة الحكم الشرعي , 

تل گرا مارود القرآن الكريم : (فاعتبروا یا أولي الأبصار) [الحشر ۲] وقال تعالى : 
(واقه أخرجكم من بطون آمهاتکم لاتعلمون شيئاء وجعل لکم السمع والأبصاروالأفئدة 
لعلكم تشكسرون) [النحل ۷۸]ء وقال تعالى في باب الحث على العلم والجد والطلب ؛ 
(يايحيى خذ الکتاب بقوة) [مريم ۱۲]ء وقال جل من قائل : (قل هل يستوي الذين 
يعلمون والذين لايعلمون) [الزمر ۹] . 


وقال رسول الله صلی الله عليه وسلم: «العلم فريضة على كل مسلم« ودلا يزال 
الرچل عالما ما طلب العلم. فإذا ظن أنه قد علم فقد جهل». وقرن العلم دوما في النظرة 
الاسلامية بالطلب والسعي ولم يكن نيله توقيفا مجردا أو ايحاء. 

وقال قائلهم: «العلم إذا أعطيته كلك أعطاك بعضه» وهو مبد! يقر بنسبية المعرفة 
لدى بني الانسان؛ فالعلمء حسب قول ابن سيرين «أكثر من أن يحاط به». 

والعلم في نظر المسلم مشاهدة وتأمل عقلي «رژية ورأي - بصر وبصيرة - نظر 
مادي ونظر عقلي» وأطلق علماء الاسلام على هذه الازدواجات لفظ الاعتبار أو التجربة, 
وفيه الجمع بين الحس والنظر والاقتران بین عنصر المعرفة ا مادي وعاملها العقليء يقول 
ابن الهيثم: «فرأيت أنني لا أصل إلى الحق إلا من آراء يكون عنصرها الأمور الحسية, 
وصورتها الأمور العقلية, (۹") ويقول أبن رشد: «إن الشريعة تحث على النظر في الکائنات 
والاعتبار وطلب المعرفة بواسطة العقل». 


إذن العلاقة القائمة بين العلم والايمان في الاسلام علاقة تعاضد لا علاقة ضدية 
وتضارب ... ۱ 

وکان من شان الایمان آن یشد آزر العالم في ميدان المعقول, ومن شان العلم, 
بكشفه عن بعض آسرار الطبيعة. أن يأتي مؤيدا للايمان؛ ويشد کل ذلك اعتقاد راسخ 
بأن التقدم نحو الحق ليس فحسب ممكناء بل هو ممكن بلا تھایةء وليست الحقيقة التي 
في متناول الانسان نقطة ثابتة قارة. بل هي مجال يبعث فيه المجهود البشري نورا يعمل 
آکشر فاکشر على الاحاطة به. سابرا امكاناته مدققا محتملاته. وعن ذلك پنشا ذاك 


ر کک 


التعطش إلى النور وما یتبع استجلاء سر من الأسرار من راحة بال وفرحة تکاد تکون 
ماي 

قال رسول الله صلی الله عليه وسلم: «اثنان لا یشبعان: طالب علم وطالب مال» 
ويول البيروني واصفا شعوره غند اکتشافه سرا من اسرار الطبیعة: «وغشيتي من 
الفرح ما يغشى الظمآن من رژية السراب». تلك كانت نظرة العالم العربي في ظل الاسلام» 
العالم العامل الجتهد الطموح التواضع, العارف حق العرفة بمنزلة البشرية وحدودها 
فهو یسعی ہما آوتي من قوةء متحملا مسوولیاته إلى أقصى حدودها بحرية کاملةء ولکنه 
یزن الوضع البشري حق وزنه ويوقن بنسبية العرفة الانسانية «قالاتسان سجين العرفة 
الطبيعية» وهو يؤمن أن من وراء المنطق والعقل» ومن وراء (سلاسل العلل الطوية) توجد 
قوی آخری تسیر نشاط الانسان وتهدي خطاه نحو اکتشاف ما جد من العناص قوی 
خارجية. قوی متسامية, کالحدس الخلاق والصدفة والعناية الربانية. ودون شك أن 
هذا مما آخذ به فریق من المستشرقين العلم العربي وعلی رأسهم زعیم الفلسفة العلمانية 
رینان إذ يدعي أن الاسلام «یجعل الانسان وجها لوجه مع حلقَة مُفْرَقةِ مستمرة: الله هو 
الله». 

ولكن ابن خلدون يرد عليه بقوله( *: «العقل ميزان صحيح فاحکامه يقينية لا 
كذب فيهاء غير أنك لا تطمع أن تزن به أمور التوحيد والآخرة وحقيقة النبوة وحقائق 
الصفات الالهية وكل ما وراء طوره؛ فإن ذلك طمع محالء ومثال ذلك رجل رأى ا میزان 
الذي یوزن يه الذهب فطمع أن يزن به الجبال». 

ويضيف قائلا: دولا تثقن ہما يزعم لك الفكر من أنه مقتدر على الاحاطة بالکائنات 
وأسبابها والوقوف على تقاصيل الوجود کل واعلم أن الوجود عند كل مدرك في بادىء 
رآيه منحصر في مد ارکه لا يعدوها وإ لامو ق نفسه بخلاف ذلك والحق من وراته». 


ويستشهد بما نقل عن يعض الصالحين: «العجن عن الادراك إدراك» بل آلیس 
ذلك هو مدلول العبارة المأثورة عن نيوطن, إذ أوصى الياحث ف الفيزياء بوصينه الشهيرة: 
«آیتها الطبيعة حذار مما وراء الطبیعة("». 


فالمعرفة العلمية لا تدرك الکون, وإنما هي تعرف الواقع بالغور فيه غورا مستمراء 
هي تتعلق بالكائنات دون آن تعلم كنههاء وعلى الرغم من التطور العجيب وتقدم التقنية 
الخادمة للعلمء وان العلم المعاصر لا نقاذ له إلى كته الكائنات.. فهل یحق حينئذ أن 
يعاب العالم العربي إذا ما رسم حدودا للحقل الذي من شأنه أن يبحث فيه 
العقل؟ فهذه الحدود إنما هي اعتراف بنسبية المعرفة البشرية وبخصوصية المنزلة 
البشرية ولم تكن عرقلة وقمعا للعقل ولسعي الانسان ف «لو تعلقت همة ابن آدم ہما وراء 


0 ۳۲ سس 


العرش لناله» بل الأمر کل الامر» أن نتجنب الخلط وألا ننظر ونقارن بين آمور لیس لها 
وحدة قياس مشتركةء وآن نحسن التمييز بين الوضع البشري ومقام الاله. 

وصار العلم - على هذا الاساس - مشروعا جماعیا في المدينة السلمة وبذلت کل 
الجهود لجعل العرفة في متناول کل الناس, مهما كانت آرومتهم. ومهما كانت طبقتهم 
الاجتماعية» بل ومهما كانت دیانتهم... واستخدمت الطاقات جمیعا لهذا الغرض فهل 
یلام العرب إذن إن كان عندهم للناس أجمعهم» مسلمهم وغیر مسلمهم؛ عربیهم 
وعجمیهم. نفاذ إلى العلم وان شجع الباحثون عامتهم على البحث وان لقي العلماء 
الاعاجم والذمیون حظوة وچاها في بلاطات الخلفاء والآمراء؟؟)؟ 

بل هي كانت نظرة انسانية فسيحة وسلوکا قصد منه نشر العرفة بين بنى البشی, 
والعمل على دعمها وترقیتها وبثها في صدور الناس, حتی إذا ما فارق العالم هذه الدنیا 
لا ینقطم عمله ویستمر اثره. 

وإذا ما قال أهل الهند بتناسخ الارواح فان التناسخ الحقيقي في نظر علماء 
العرب هو هذا التناسخ العقلي الثقافي الذي يستفيد به كل جيل مما حصل عليه الجیل 
السابق من نتائج ومکاسب» وتكون البشرية وأجيالها المتعاقبة هكذا بمثابة عملاق يحمل 
على كتفيه قزماء فيشاهد القزم ما لا یری حامله؛ وما كان ليراه لولا أنه حمله العملاق. 


وفي هذه الصورة رد على قول آخر لاكته آلسن جماعة من المستشرقين وهو أن 
العلم العربي» (إن وجد) ما هو إلا نقل عن علوم القدماء. وخاصة الیونان» أي الجنس 
الآري الغربي! 

فهل يزعم هؤلاء الزاعمون أن صرح العلم يقام على العدم وان أقوامهم انطلقوا 
من الصفر مهرولين في حلبة المعرفة؟. 

شجرة المعرفة أصلها في الأرض وفرعها في السماء. فإذا مانقلت من موطن إلى 
آخر ذوت ولوت رأسها وتساقطت آوراقها ما لم تكن التربة التي نقلت إليها أرضا ركية 
كريمة بعثت فیها من حرارتها ومن نداهاء وإذا ما افترشت عروقها متباعدة عن الأصل 
باحثة عن الغذاء فجذرها الاصاي يغور غورا في أعماق أرضها مكسبا الشجرة دعما 
وقوة. 

ولکن أيدل ذلك على أن العلم العربي تقيد بالنقل والتقليد وهل اقتصر عمل العلماء 
العرب على حفظ أقوال المتقدمين؟ 


5 


نعم إنهم کانوا یچلون مصادرهم التي من مناهلها کرعوا مبادیء العلوم وأصولهاء 
وکانو! یقدرون للقدماء ما قاموا به من جهود لاستقراء ماتجمع لدیهم في ميدان العارف 
وینوهون يما تحلوا به من روح علمية زكية نزیهة. 

ولكن علماء العري اعتبروا هذه الخصال بالذات لهم اساسا ولعلمهم منطلقاء 
فالزموا النفس باستقراء الكائنات وتعقب أحوالها والبحث عما يلوح بينها من الأمور 
الطردة التی 0 فقدروها تقدیراء وضبطوا أحوالها ضبطا دقيقا عسرا 
«فما ثبت لدیهم پالخبرة لا الخبن, وصح عندهم بالشاهدة والنظر» ادخروه کنزا سيا 
وعد (کل) تفسه عن الاستعانة بغیره فيه سوی الله غنیاء وما كان مخالفا في القوى 
والكيفية. والمشاهدة الحسية في المنفعة والماهية؛ للصواب والتحقیق, وان كان ناقله أو 
قائله عدلا فيه في سواء الطريق» نبذوه ظهريا وهجروه ملياء وقالوا لناقله أو قائله لقد جئت 
شیئا فریا("». 

وفي المعنى نفسه يقول أبو الريحان البيروني: «وإنما فعلت ما هو واجب على كل 
انسان أن يعمله في صناعته من تقبل اجتهاد من تقدمه بالمنة وتصحيح خلل إن عثر 
عليه بلا حشمة... وقرنت بكل عمل في كل باب من علله وذكرت ما توليت من عمله. ما 
يبعد به التامل عن تقليدي فيه. ويفتح باب الاستصواب لما أصبت فیه. أو 
الاصلاح لما زبلت عنه أو سهوت في حسابه,!*') 

ويقول عبد اللطيف البغد ادي: «والحس أقوى دليلا من السمع... وجالينوس وان 
كان في الدرجة العليا من التحري والتحفظ فيما يباشره ويحكيه إلا أن الحس أصدق 
منه(“». 


ويقول أيضا: «القول یقصر عن العیان». ویقول: «وجميع ما حكيناه مما 
شاهدناد». 
ویقول ابن الهیثم كذلك: «الخق مطلوب لذاتهء وکل مطلوب لذاته فليس یعنی 


طالیه غير وجود ه» ... 
«فالناظر ف کتب العلماء إذا استرسل مع طیعه, وجعل غرضه فهم ما ذکروه 
وغلية ما آوردوه, حصلت الحقائق عنده وهي 2 التي د لهاء والغایات اي 
«ولى کان ذلك كذلك لا اختلف العلماء في شيء من العلوم؛ ولا تفرقت 0 ف 
شيء من حقائق الامور, والوجود بخلاف ذلك. فطالب الحق لیس هو الناظر في كتب 
المتقدمين, السترسل مع طبعه في حسن الظن بهم بل طالب الحق هو التهم لظنه فیھمء 


س 6 ۳ مت 


التوقف فيما یفهمه عنهم. التبع الحجة والبرهان, لاقول القائل الذي هو انسان, 
الخصوص في جبلته بضروب الخلل والنقصان ...» الح“. 
(مجرد نقل عن علوم الاوائل)؟! الم يكن موقف العالم العربي هو موقف العالم الحديث 
ذاته منذ أن جعل بیکن وديكارت (الشك بین قدمي الحقیقة)؟ 

وصار السؤال الهم إذن یتعلق بما صنع علماء العرب ہما اعتمدوا من اصول 
حضارة طريفة طلعت على بني الانسان بسبل نيرة لاستکشاف آسرار الکون واستکناه 
الحق . فما كان انتاج العلم العربي ويم ساهم في بناء صرح العرفة؟. 


FF #‏ ف 


۳۵ E 


۳ نعاذج من انتاج العلم العر بي 
و استعر اض سریع لمو اطن الط افة فيه 


أولا: الریاضیات و الفلک 


أ عرض مو جز لقصة الصفر 


الجدیر بالملاحظة أن جريرت (وقد أنتخب بابا برومة سنة 4۹م وتلقب 
بسلفستر الثاتی) اشتهر خاصة بصنع العدادات واستحمل للدلالة على 
الأرقام التسعة صورا تسمی 5 تشابه الأرقام الغبارية, إلا أنه لم يستخدم رمزا 
للصفر الدال على الفراغ. 
ما أوحى للايطاليين بمبادیء الجبر وبالحساب المستند إلى النظام العشري المعروف 
عندهم باسم فن الخوارزمي 06ا5 ]61007 . 
وأول ما استخدم هذا النظام عند العرب حوالي سنة ۷۷۳ حيث نقلت أزياج الهند 
ويؤكد الخوارزمي والبيروني والكندي» ثم لیونارد البيزي في القرون الوسطی 
بأوروبا أن أصل الصفر هندي - وکذلك فعل ۷۷۵۱/5 (بلندن )۱٦۸١‏ وويك(. 
البيزي Quod Arabice Zephirum Apellatur)‏ 0) وكذلك Tartaglia‏ الايطالي Kobelg‏ 
الألمانى, بینما یقتصر آخرون على وصفهم یاه بانه (اجنبی) barbaric‏ آمثال So‏ 
۷۵٥٤‏ الھولندي إذ يقول numeri ٦188‏ 63۲03135) (أمستردام ۱۱۵۰). 


ویزعم ٴ ۷۳٢٢‏ ۸.۲.۲۱ أن اسم الصفر ورمزه منقول عن العبرية (0012أ18 
تاج) آو (8امأن عد) وكذا يدعي الكاتب اليهودي العاصر ٠.٠۷898‏ إذ يزعم أن ما 
شاء الله اليهودي (التوق سنة ۸۰۰) هو الذي أدخل هذا الرمز للعربية. 


سب اح 


۱ 


ویرجح Charles Karpinskig David Eugene Smith‏ “ ان اللفظ مشتق من 
العبرية (5601۱6۲ حسب» عد).. 


عرضنا فيما سبق آهم الاراء التعلقة بأصل الصفر مصطلحا ورمزا » على أن 
الهم من الوجهة العلمية ليس هو اللفظ أو الرمز بل الفكرة الثرية الخصبة التي 
استخدمت هذا الرمز وابتكرت صفتين للرقم. قيمة له في حد ذاته وقيمة ثانية بحسب 
موقعه في العدد بحيث إذا نقل منزلة إلى اليسار ضربت قيمته في عشرة. وهذا حقا هو 
أساس النظام العشري ٠‏ وذلك جوهر الابتكار العربي الذي أسدى للعلم عامة أداة قوية 
ناجعة هي النظام العشري, لم يعد الانسان في حاجة اليوم إلى التذكير بعظيم مزاياه. 


ب الحساب والجبر: 
الميادين الرياضية التي اهتم بها علماء العرب إثر تضلعهم في الأرثماطيقي 
“ا اليونانية وفي حساب الهند والكلدان ميدان عرف باسم (نظرية الاعداد) 
توسعوا فيه إلى أقصى حد متجاوزين ما وصل إليه القدامى من نتائج7”"). 
فمن ذلك أن ابن کامل شجاع بن اسلم, من آهل مصر خصص کتابه (كتاب 
الطرائف في الحساب9")) لحل عدة مشاکل, من أصل صيني أو هندي» حلا مخالفا 
لطريقة الھندء يؤول الجواب فيها إلى الاعداد الصحيحة. فتكون المشاكل قابلة لحل 
واحد أو لحلول متعددة أو تكون مستحيلة ومن ذلك: 
س + ص + ط اب ۱۰۰ 
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سی س ب ۹١ص‏ ے ١م‏ ط ے ١‏ 


وعرض الكرجي مشاکل كالآتي : ( ويحل بعضها باعداد كسرية ) : 
سل ه + ص" (۱) 
أو س" ٠‏ ص" (۲) 
فیفرض بالنسبة إلى (۱) : ص سے س + ١‏ ے س د ۲ص ب ۳ 


در سے ےد لل عن ب 


الاب 


کما ببرهن الکرجی أنه یستحیل آن دوجد ثلاثة آعد اد منطقية (أي صحيحة آو 
كسرية) افج یشہ کی ی ادا وتلك هي الحالة الخاصة الأولى مما 
اشتهر فيما بعد بمشکل فرما ۲6۲۳02۱ ويتعرض أبن الهيثم إلى حل مسألة تتمثل في تعیین 
عدد قابل للقسمة على ويكون باقی قسمته على ۰۲ ۰۳ ۰۶ ٥‏ آو ۱ مساويا ل .)١(‏ 
ویثبت رشدي راشد( أن ابن الهيثم ‏ في القرن العاشر للميلاد ‏ برهن قبل ولسن 
۲ ( ۰ ۱۷۷ج) عما عرف بنظرية ولسن: 


(إذا كان ن عددا أولياء مهما كان 


فين المجموع ۲ × ۳ × .. × (ن - ١ + )١‏ أى (ن - ١ +! )١‏ قابل للقسمة على 
ن» وإذا قسم على أي من الأعداد ۲۰۲ ..ن - ١‏ كان الباقي دوما .)١‏ 
أى اس = ١‏ (عیار م) إن كان ن أوليا 
س = ۰ (عيارن) و١‏ ام ون - ۱ 
٭ ودرس علماء العرب خواص المتواليات العددية والهندسية وتوسعوا فیها. 
٭ ففی العديد من المخطوطات نجد قواعد لجمع القوى المتجانسة من أعداد المتوالية 
العددية الطبيعية: 
اي EE‏ 
ا ا E‏ 
الخ... 
ويستخدم ابن غازي المكناسي هذه النتائج لحل (المسألة السبتیة) التي یعرضها 
ضمن مخطوطة (بغية الطلاب في شرح منية الحساب(۳). 
الاقليدسي (کان حيا سنة ۲۶۱ بدمشق) أول بحث في التكعيب وف الجذر التكعيبي. 
وعلى ما نعلم هو آول من بحث في الكسور العشرية (خلافا لما سبق أن أسند من 
٭ ویکتشف ابن البناء المراکشي (٤٥٦ھ۔‏ ۷۲۱ھ / ۱۲۵۱ س ۹ قانونا 
جهازها وبشتی عملیاتها. 


ست ۳/۸ — 


* وللقلصادي رسالة خاصة بالاعد اد الصماء وبالعملیات على (ذوات الاسماء(۳). 

# ولابن البناء رسالة مخصصة للأعداد الناقصة والتامة والزائدة والاعداد التحابة 
وله قانون خاص بتکوین کل نوع من هذه الأعد اد. على أن أول رسالة عربية وضعت 
في الوضوع هي رسالة ثابت بن قرة (القرن ٩م)‏ وقاعدته لایجاد الاعداد التحابة 
هی الاتیة(: 


إذا کان 1 =  ۳(‏ ۵۲) - ۱ عددا أوليا 
ب = (۳ × ون ۲) - ١‏ عددا آولیا 
ج = (و × ۵۲۲ ١ - ) ١‏ عددا أوليا 
فان س = ۲ أب 
ص = ٢‏ ج عددان متحابان 
مثاله إذا ن = ۲ و1 < ۱۱ 


س - ع × ۱۱ × 9= ۲۲۰ 
ص = ۶ × ۷۱ = ۲۸6 وهذ | آول زوج من الأعداد التحابة. 


٭ ومما یجدر التذكير به ما قام به محمد بن موسی الخوارزمي من عمل طريف في کتاب 
الجبر وا مقابلةء وهو أول من استعمل هذين المصطلحين لحل المعاد لات «فالطرف ذو 
الاستثناء يكملء ويزاد مثل ذلك على الآخر وهی الجبرء والأجناس المتساوية في 
الطرفين تسقط منهاء وهي المقابلة». 
ويعرف محمد بن أحمد بن یوسف الخوارزمي في (مفاتيح العلوم) - حوالي سنة 
م - علم الجبر والمقابلة بقوله «الجبر وا مقابلة صناعة من صناعات الحساب وتدبیر 
حسن لاستخراج المسائل العويصة في الوصايا والمواريث والمعاملات والطارحات, 
وسمیت بهذا الاسم لما يقع فيها من جبر النقصانات والاستثناءات ومن المقابلة 
بالتشبيهات والقائها». 


ويحده ابن البناء المراكشي بقوله: «هو صناعة يعرف بها المجهول من قبل العلوم 


ی ل 


إلى بسيطة ويسميها المفردات ومركية ویسمیها القترنات» ویقیت صورہ الست وأمثلتها 
العددية هي عينها المستخدمة في الغرب في القرون الوسطى. 


کک 
س ۰> اس 
۲ 5 
اس + باس = ج 
اس" + ج = بس 


مو سے س 


ويفسح عمر الخيام الجال إلى العادلات من الدرجة الثالثة مصنفا إياها تصنيفا 
سكم اا لها طرقا جيرية مھ او:مستخدها خلولاً هندسية تشم في كفا 

منحنيات کالدوائر والقطوع المكافئة أو الزائدة مثاله حل: س٣‏ + ب" س = ب 
باستعمال القطع الکاقء س؟ عيض والدائرة (س -پ)۲ +ص" دي" . 


وكثيرا ما نسبت الأولوية في الغرب إلى فیات ۷818 (۱۵۶۰ -۱۱۰۳) في استنباط 
طريقة عددية لحل العادلات ذات العاملات العددية مهما كانت درجتها. 


ولكن ما نشره سیدیو وويك (باریس ۱۸۶۷) عن (مقدمات زیچ الغ بك) وما دار 
من مناقشات حول أسلوبين عربیین لتعیین قيمة تقريبا لجا أ (۱۸۰)ء وما قدمه 
لوكي من دراسة مستفيضة معمقة لاعمال الكاشي (۸٢۱۹)ء‏ کل ذلك زعزع الفكرة 
التقليدية السابقة. خصوصا وآن د. رشدي راشد بين أن آعمال الكاشي عن العادلات 
العددية والکسور العشرية كانت ناتجة عن تطور مستمر تجدد به الجبر في القرنین 
الحادي عشر والثاني عشر للمیلاد على يد علماء العرپ إن قام جماعة منهم بتطبیق 
قوانين علم العدد على الچبر وحاولوا إفساح مفهوم العدد(۳, كما تقدم غیرهم بالجبر 
عن طریق الهندسة("» ويرهن رشدي راشد أن الطوبي کان متمکنا من طريقة هي في 
آساسها طريقة فیات» على أن الطوسي یتمیز بإقامة الدلیل النظري على وجود جذر أو عدة 
جذور للمعاد لات العامة التي لا تمثل العادلات العددية سوی نماذج منهاء في حين أن 
فیات لم ينشغل إلا بما بین يديه من معادلات عددية دون الارتقاء إلى مستوی النظرية 
العامة . 


وفي هذه المقارنة البسيطة ما فيها من معنى للرد على الخرافة التى عملت آراء 
رینان وطنري وغبرھما على نشرها من أن علماء الرياضيات العرب إنما اقتصروا على 
الصیغ التطبيقية والوجوه العملية الانتفاعية بینما تمیزت في نظرهمء الریاضیات الهلينية 


نت 16:8 س 


وأعمال عصر النهضة بالطابع النظري بالاساس البرهاني النطقي(۳. 

٭ ومن آطرف ما یؤٹر عن ا لمدرسة الفربية العربية في الریاضیات الیل إلى تبسيط 
السائل» فنجد في مصنفات ابن البناء المراكشي ثم آبي الحسن علي بن محمد بن 
علي القرشي القلصادي( ۲ (۸۱۶۰ -۸۹۱/ ۱۶۱۲ -۱۶۸۱۰)؛ ومحمد بن آحمد بن 
غازي الكناسي من بعده (۸۶۱ - ۹۱۹ ۱۶۳۷ - ۱۵۱۳). آول آثر في الحساب 
والجبر لاختصار العملیات والعادلات وأول استعمال للرموز والعلامات الدالة على 
العلاقات والجاهیل. فاقتصروا على حرف الشین, وأحيانا على نقط اعجامه الثلاث 
للد لالة على الشيء. وهو العدد الجهول, كما استعملوا حرف الیم للمال» وهو مربع 
الجهول وحرف الکاف للمکعب وحرف اللام للدلالة على المعادلة وحرف الجیم للجذر. 
فيچري ابن غازي مثلا الحل الکامل للمسألة السبتية على النمط التالي: 


(نص المسألة جمع مکعب واحد إلى مكعب عدد مجهول على توالي الأقراد فاجتمع 
خمسة وعشرون ومائتان وألفء کم العدد الجهول؟). 


يصل ابن غازي بعمله إلى ما يلي: 


١ ١ ١ 
لب عم ل یر‎ 
۲" ۳۵ 
َم‎ 1 
١ ١ ۱ ۱ ۹ 
ے قر تا ال ااال‎ 0 
۲ FT TFT 
۱ ۷ ١ ۱ .۳ ۱ 1٩ 
عم ی ری تہ ہے تا ل ا ا کے‎ 
9 ۲ ۶ ۸ ۲ ۸ 
ك‎ 
۱ ا‎ ۱ ۴ 
س سے سس لا ل‎ 
۸ ۲ + ۸ 
ك‎ 
۳ 
0پ 0ھ‎ 
۸ ۲ ۲ ۸ 


کت 


٩۸۰۱ ل‎ ¢ 3 ۱ 
۹٩ ل‎ ۳ 1 

٠٠١ ل‎ ١ ۲٣ ٦ 
٠١ ل‎ ١ ١ 

٩ ر‎ 3 


ج ۔حساب المثلثات المستوية والکر ویة(١٦:‏ 
اهل العلم نقتتفون الیوم بنا كان لوضع حساب الظثات من كبير الاثرق 
كل تقدم العلوم الدقيقة عامة؛ من ریاضیات وفلك وفيزياء وغيرها. 
وهذا العلم, في آصوله وفصوله. من استنباط الفکر العربیء عمل على ارساء 
قواعده وأسسه عباقرة من آمثال محمد بن جابر بن سنان البتاني (قام بارصاده من 
سنة )٩۱۸- ۸۷۷ /۳۰۹- ۲٦٢‏ وآبي العباس الفضل بن حاتم التبريزي (ت ۳۱۰/ 
۲ وابي الوفاء البوزجاني (۳۲۳ - ۳۸۸/ ۹۳٣‏ - ۹۹۸) وثابت بن قرة (۲۲۱ - 
٩۰۱-۹ ۹‏ وأبي السریحسان البيروني (۳۱۲- ۶6۰ / ۶۸-۹۷۲ ۱۰) وابن 
يونس» صاحب الزیج الحاكمي (بين ۹۹۰ و۱۰۰۷م) ونصير الدين الطوبي ۵٩۷(‏ - 
۷ ° ۱۲۷۶). 


فاثبت البتاني وثابت بن قرة العلاقة الخاصة بالمثلث القائم الزاوية 


۳۹ 
ےر 2 / 
سس = سس سس لے 
چا چا با ۳ 
۳ 


چتا ‏ = جتا ب + جا ب جا ج جتا آ 


القطب أي عرض البلد. 


ہے امب 


جا أ جاب جاج 


نسح اسب 


ها آ جابا جاجا 
وبرهنوا عليها بعدة أدلة: وكان ابن يونس أول من وقف على العلاقة: 


کت |جتا (-ب) + جتا (1+ب)] جنا ا جتاب 


وحل جابر بن أفلح لأول مرة مثلثا كرويا قائم الزاوية علم ضلعه والزاوية الجسمة 
الجاورة له (با). 


وعرفت العلاقة جتا ۵ = جتا أ جتا با بعلاقة جابر وعرف لعلماء العرب في نظرية 
اختلاف النظر مشکل آداهم إلى حل العادلة التي عرفت فیما بعد باسم معادلة كبلار. 
<(ق - دجاه (ن) = 


فحلوها بطريقة (التعدیل بين السطرین) بابرع ما یکون العمل في الحساب 
التقريبي. واستخدم البيروني تعدیلا من الدرجة الثانية في حله معاد لات ثلائية من نوع: 
جا س = د. (س) آو ظا س = د (س )ء فکان حله إذا عرفت قيمة قىمة خاصة. 


سي: د (س) = د (س) + (س - س) د (س) - د (سي) + آ) 


0+003 من الجملة . 


ويجدر أن نشیر إلى أن آبا الوفاء في القرن العاشرللمیلاد وصل بطريق تقريبية إلى 
حاسب جا ۲۰ بتقريب ٠١‏ - * (أي جزء من مائة مليون جزء) . 


ستت 4 مس 


ثم إن کتاب الشکل القطاع لنصير الدين الطوسي وصل بحساب الثلثات الكروية 
ونقتبس من کتاب (جامع البادیء والغايات)" للحسن الراكشي هذا الجدول 
کی نقف على مدی الدقة في عمل العرپ في حساب الثلثات: 


القيمة الیوم الخط] 
ظا ۹۹ ۰۱٦٦١‏ ۸ء 
ظا ۳۳۳۶۱۸ ,۰ ہ٥"‏ ۸ 
ظا ۲۷ ٠٥٠٥‏ ۰ چ-پجپ- 
ظا ۰۱۵۸۳-۰۳۰ ۷ "۰ +٦‏ 
ظا °= ۰,111 9۹ 80۷ 
ظا °= ۰,۷۵۰ ۷ء ۷۲۳+ 
طا °۳۹ = ۰,۸۳۳ ۸1۰ EE‏ 
ظا 2۳۶ ٦۹۱ء۰‏ کڈ +٦۹‏ 


د الفلک 


) حسین نم دإن الآيات القرآنية التي تشير إلى الطبيعة تتعلق في معظمها 
4ل بالسماء, وهذا التاکید من قبل أقدس الصادر الاسلامية بالاضافة إلى 
ميل العرب الرحل الطبيعي إلى النظر في السماء آثناء تجوالهم في أغوار الصحراء 
بمساعدة النجوم» هذان العاملان حرکا علم الفلك بدفعة قوية منذ بداية الحضارة 
الاسلامية» كما أقردا مکانة رفيعة لهذا العلم وما يلحق بەء من بين العلوم العقلية, حتى 
إن الفقهاء وعلماء الدين المعارضين لبعض هذه العلوم استثنوا علم الفلك؛ بل إن الأمر 
بلغ ببعضهم إلى ان أحلوه مكانا رفيعا"». 
واجتهد الكثير من الأعلام في استنباط الطرق لتعيين سمت القبلة. وعنوا بعلم 
الميقات لتحديد أوقات الصلاة... 
وأجمع الفقهاء والتکلمون. وبالأحری آهل الحساب وعلماء الفلك» على انكار 
التنجیم» فحصر أعلامهم عملهم في رصد النجوم الثابتة والكواكب السيارة وتقدیر حركة 
الكواكب وصنع آلات الرصد الدققة, وحرروا (الأزياج الممتحنة) وآعادوا النظر في 
قياسات القدامى وتقديراتهم؛ ومن ذلك أن المأمون اطلع على دور كرة الأرض حسب 


سے ع وت 


الکتب القديمة «فاراد أن یقف على حقيقة ذلك» فسأل بني موسی (بن شاکر) عنه وکلفهم 
بتحریره. فقاسوا الدرجة الأرضية بصحراء سنجار ووطات الكوفة فکانت النتيجة ستة 
وستین ميلا وتلنین»(۳۱. 

وتوالت الارصاد وجمعت النتائج, فمن آهم التدقیقات التي تمت على يد العرب ما 
بلي: 

۱ - ضبط قيمة الیل الكل (وهو ميل فلك البروج على خط الاستواء) 

(قاس القدماء هذا الیل فوجدوه (۲۰ ۵۱ ۳۲۳)ء ورصده بنو موسی ببفد اد وآبو 
الحسین بن الصوفي بشیراز والبتاني وأبى الوفاء ببغد اد والخازن بالري فوجدوه مقدارا 
أقل::وضيطة کاب این قرة) بمقدان ۳۳۳۳ 6۲۳ والخوجتای بشر ۰۳۱ ۳۳ 
۳ء والطوسي (نصير الدین) بالراغة بقدر (۰؟ٴ ۱)۲۳. 

هذا مثال مما الزم به علماء الفلك العرب آنفسهم من الحنة والعناء قصد 
التمحيص والتدقيق. 

ونحن نلاحظ أن القيمة المدققة التي ضبط بها الفلك الحديث الیل الكلي هي ۲۷ 
۳ء ونشير إلى أن هذا الیل ينتقص بمقدار دقيقة واحدة كل ۱۲۸ سنة("". 


۳ - تدقيق حركة الاعتدالین إلى خلاف التوالي des equinoxes‏ ۳۲60۵58/00 
جزءا واحدا (أي درجة واحدة) من فلك البروج؛ كما يسفر عن ذلك تصفح المقالة 
السابعة من كتاب الجسطي, فتمام الدور إنما يحصل في ۲۱۰۰۰ سنة. 
۰ سننه. 
وقوم من محققي المحدثين وجدوها تقطع في كل ۷۰ سنة درجة فیتم الدور في 
ہہ سنلةم!۲۷. 
على اننا نلاحظ أن الدور يتم حسب التقدیر العاصر في ۰ Ou‏ 
۳ - قدر بطلميوس السنة الشمسية ب ووس مسأ وودق 8۱۲ 
وحسب البتانی: ٦٥‏ وسا دق ع پٹ 
وخسن ایگ من قرع تو یی سسا ود و8 


وعند الہ ےن هي بسا دق سر 


TES 


۱۹۷۳۳ قياس الدرجة الأرضية حسب ہنی شاکر 5ه ميلا وثلثان والیل بقارب‎ ٤ 

اي أن الخطا النسبي ۷./ 

ول هذا السیاق لا بد آن نشير إلى طريقة اختص بها البیونی ومی الآتية: 
طريقة البيروني لقياس نصف قط الأرض, 
أو طريقة انحطاط الأفق العرئي؟": 

وهي طريقة من استتباطه لم يسبق إليهاء استخدمها بناند!( " إذ قاس ارتفاع 
الجبل القريب منها ثم صعد إلى قمة الجبل وقاس انحطاط الافق فوجده «انقص قليلا 
من ثلث وربع جزء «۳۵» فاخذه آربعا وثلاثين دقیقةء واستخرج عمود الجیل بأخذ 
ارتفاع ذروته في موضعین» هما مع أصل العمود على خط مستقيم, فقاريت نتيجته ما 
طریقته»(۲۱. 

إذا كان انحطاط الافق ع 
ش‌ 


حتام د 
اع ش + ر 


رجتاع 


ہت ش - ۱ جتاع 


٥‏ يشير البيروني إلى خطأ وقع فيه بطلمیوس إذ لم یتنبه إلى حركة آوچ الشمس. 
يقول في (الاثار الباقية ص - :)٩‏ «إن السنة هي عودة الشمس في فلك البروج إذا 
تحركت على خلاف حركة الكل إلى أي نقطة فرضت ابتداء حركتها... وهذه العودة عند 
بطلميوس متساوية, إذ لم يجد لأوج الشمس حرکة: وهي عند غيره من أصحاب السند 
هند والمحدثان غير متساويةء ما أدت إليه أرصادهم من وجود حركة لها...». 


بل إن أبحاث الاستاذ ر. نیوطن» من مختبر الفيزياء التطبيقية بجامعة جوهن 
هبكينس بماریلاند. قد تجعلنا نحترز احترازا كبيرا إذا ما تعرضنا لأرصاد بطلميوس» 
بل أن حسابات نيوطن تشير إلى أن «مازعم بطلميوس انه قام يه من الأرصاد لم يتم 
البتة ولم يجره بطلميوس مطلقاء بل إنه صنعها قصدا كي تبدو نظرياته موافقة لأشهر 
آرصاد الفلكيين المتقدمين عنه في الزمن ‏ وبالجملة إن أرصاد بطلميوس كاذية...» 
ويضيف «تكاد تكون الأرصاد البابلية والاسلامية هي الأرصاد الوحيدة المفيدة التي 


ہی ی - 


قام بها آهل الفلك قبل بداية النشاط العارم في هذا الیدان من قبل اوروبا حوالي سنة 
... 


وآهم المؤلفين السلمین الذین تم استغلال نتائجهم هم: البتاني )٩۲۰(‏ البيروني 
(۱۰۲۵) ثابت بن قرة (ت ۸۸۰) ابن يونس (۱۰۰۸)... 

وهذا الأخير قد سجل نتائج عشرة ارصاد للاعتدالين والنقلبین ولتسعة 
كسوفات ٩"‏ . 

1 لعل قمة ما بلغه التالیف العربي في الفلك هو کتاب (جامع المبادىء والغايات) 
لابن علي الحسن بن علي المراكثي (كان حيا بعد سنة ٠1ه/‏ ۱۲۸۱ إن يوجد في کتابه 
جدول يتضمن مطالع جملة من الكواكب الثابتة لآخر سنة ۱۸۰ه) ومن آهم ما أبقى 
لنا الراكشي وصفه المدقق لمختلف آلات الرصد الستعملة عند العرب وكيفية وضعها 
والعمل بهاء ومن بينها الكرة والاسطرلاب الكري والشاملة والصفيحة الزرقالية وأتواع 
الأرباع المتعددة كربع الدستور والحفير وساق الجرادة والآلات الجيبية «وهي التی 
تؤدي إلى المطلوب المتناسب وتمکن من معرفة الوقت الحقيقي, ليلا ونھاراء دون حساب, 
وبمجرد الرصد لارتفاع الشمس أو الكوكب تعلم مطالعه وبعدہہ ويقول في هذا الصدد 
أميدى سيديو: «إذا أردنا أن نقف على شروح تقنية طيبة ومعلومات إيجابية فالواجب 
أن نولي وجهنا شطر كتاب الحسن المراكشي»7". 

ويبقي لنا المراكشي عدداً كبيراً من الجداول المتعلقة بحركات الكواكب أجمعها 
وباحد اثياتها الفلکیةء ومن آهم هذه الجد اول ما يخص أطوال البلد ان وأعراضهاء مكونا 
شبكة مترابطة الاطراف تمتد على دار الاسلام قاطبة؛ نجد من بينها ارشاد ات جغرافية 
رياضية عن الجناح الغربي من العالم الاسلامي وعن منطقة البحر الأبيض 
التوسط(*۲. 

ومن العلوم أن هذه النتائج تعین عملیا اتجاه الخط الرأسي في كل هذه البلدان, 
وسط الفضاءء أي العمود على سطح الارض في تلك النقط وستمكن هذه العلومات فیما 
بعد العلماء والباحثين من تدقيق تصورهم لشكل الأرض الحقيقي””. اي ما يقارب 
السطح الناقص الدوراني المفلطح العمودي على مجموعة هذه الخطوط الراسية. ويقول 
جورج سارتن عن (جامع المبادىء والغايات): «إن هذا المصنف آهم مساهمة للجغرافيا 
الریاضیةء لا فحسب في أرض الاسلام بل وحتى خارجھاء في كل مكان». 


۷ - ينتقد البيروني'*افي کتأبه (القانون المسعودي) (بين ۲۲ 5ه و ٦٢٤‏ / و ۱۰۲۰م 
و1١١٠‏ ) آراء بطليموس -ستة قرون قبل غليلى فنجد فيه هذه الملاحظة الهمة 
التي يقرر بها أنه ليس من الحتمي أن تكون الأرض هي مركز العالم كما اعتبرها 


تک 


بطلمیوس فیقول بنصه: «وإن حركة الأرض دورا ليست بقادحة في علم الهيئة شيئاء بل 
تطرد أمورها معها على سواء ... وقد أكثر الفضلاء من المحدثين بعد القدماء الخوض في 
هذا الباب, ونظن انا قد آربینا عليهم من المعاني لا الكلام, في كتاب مفتاح الهيئة» ويبلغ 
نقد النظام البطلمي آوجه في الاندلس, إذ يرى الزرقالي ان مد ار عطارد بيضوي لا مغلق 
أي إن حركته حلزونية وهو رأي ثوري في عصرد. 


ويحاول البتروجي الرجوع إلى نظرية آودکسوس (۳۰۵ - ۶۰۸م) ونبذ مبدأ 
المركزية للأرض والقول بأن الكواكب السيارة لها المركز نفسه . 


واعتقد جابر بن أفلح (حوالي ۵0۶0-/ ١5١1م)‏ أن الزهرة وعطارد أبعد من 
الشمس. 


ولنصیر الدین الطوسي وابن الشاطر الدمشقي (ت /الالاه/ ۱۳۷۰م) رأي في 
حركة الكواكب الجردة بشبه نظرية کوبرنیکوس. 


۸ - من المعلوم أن الاسطرلاب هو الآلة الرئيسية للرصد وانها ترتكز على مبدأ 
الاسقاط المجسم للكرة السماوية على مستوى خط الاستواء باتخاذ نقطة النظر في 
القطب. 


«وقد نقل أبوحامد الصغاني رأس المخروطات (أي نقطة النظر) عن القطبين 
وجعله داخل الكرة آو خارجها على استقامة المحور فتشكلت خطوطا مستقيمة ودوائر 
وقطوعا نواقص ومكافآت وزوائد . كيف آرادهاء ولم یسبق إلى هذا التسطيح العجيب, 
ومن (التسطيح) نوع سميته الاسطواني, ولم يتصل بي أن أحدا من أصحاب هذه 
الصذاعة ذكره قبلي» وهو أن يجوز على ما في الكرة من الدوائر والنقط خطوط وسطوح 
موازية للمحور فيتشكل في سطح معدل النهار خطوط مستقيمة ودوائر وقطوع ناقصة 
فقطه ...0 

وابتكر العالم الأندلسي علي بن خلف (القرن الخامس الهجري) تسطيح الكرة على 
مستوى عمودي على فلك البروج وهو مبد! (الصفيحة الشاملة) وابتکر أبى اسحاق 
الرزقالي (الصفيحة) المعروفة باسمه جاعلا نقطة النظر في الاعتد الين ومستوى الاسقاط 
الدائرة الكبرى المارة من المتقلبين. 


مت ۸) سے 


أ الفيزياء: علم البصریات: 


يلفت النظر عند استعراض مصنفات الحسن بن الهیثم في العلوم الطبيعية 


فمن هذه الصنفات : 


مما 


- مقالة في الضوءء خ برلين ۱۰۱۸ء المكتب الهندي ۷۳۶,۶ عاطف ۱۷۱6,۱۱ قاتح 
۲ اط. حيدر آباد ۱۳۰۷ھ / ۱۹۳۸م ط 88810030 J.‏ في 201۸6 مم ۲۰ 

يدر اب م يي مج 

(۱۸۸۲). ط. القاهرة ۱۹۳١‏ ترجمها إلى الانجليزية الأستاذ علي ناصر رايدي. 


- مقالة في ضوء القمرء خ المكتب الهندي /41,١5,4‏ وهي مقالة مهمة يسجل فيها ابن 
الهيثم آراءه في بعض الظواهر الطبيعية كالضوء والألوان والحركات السماوية. 

- مقالة في قوس قزح والھالةء خ عاطف .١ 7١5,١54‏ 

- مقالة في اختلاف النظ, خ المكتب الهندي ۷۳۶۰۱۹ معجم روزن .۱۹۲۱٦‏ 

- مقالة في الأثر الذي في (وجه) القمر, خ المكتبة البلدية بالاسكندرية خ. دار الكتب 
المصرية ترجمها 80٥٦0۷‏ .© ء هانوفر ۲۵ ۰۱٩‏ 


- تلخیص علم المناظر في كتابي آوقلیدس وبطلمیوس و (تتمة معاني القلة الأولى 
الفقودة من کتاب بطلمیوس) . 

- مقالة في الرایا الحرقة بالدواثر خ عاطف ۱۷۱١۰۹‏ ط حیدر آباد ۱۳۰۷ه-/ ۱۹۳۸م. 

- مقالة في المرايا الحرقة بالقطوع. خ الکتب الهندي ۱۷۱۶,۹,۱ ط حیدر آباد 


کت 


۷ ه/ ۸ ترجم پا Wiedemann J.L. Helberg‏ .€ ضمن المكتبة 
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- مقالة في الكرة المحرقة خ عاطف ۲۹,۶ ۲۶. 
- مقالة في صورة الکسوف , معجم روزن ۸٣۲‏ 
- مقالة اضواء الکواکب: فاتح ۰۳۶۳۹,۹ عاطف ۱۷۱۶,۲ برلين ۸٦٦٦ء‏ الکتب 
الهندي ۰/۰٤٣۰٣‏ 
- مقالة في المناظر على طريقة بطلميوس. 
- كتاب المناظ: وهى اهم كتب ابن الهيكم ق العلوم الطبيعية وقد ضار على حد تغبيز 
مصطفی نظيف (المرجع المعتمد عند أهل أورويا حتى القرن السادس عشر للميلاد). 
وډونك تلخيص لا جاء في مقالات هذا الكتاب: 
١‏ - مقدمةء وهي من أجل ما کتب في مناهج البحث العلمي ثم يليها بحث عن خواص 
ایس وخوامنالاختواءتبوكيفية إخراقها وما يغرض بين لس اة رمک 
البصرء وكيفية الابصار وآلات البصر ومنافعهاء والعلل اللازمة للابصار. 


۲- الصفات التي يدركها البصر وكيفية إدراكها . 

۳ - أخطاء البصر وآنواعها. 

٤‏ - الابصار بواسطة الانعکاس - كيفية انعکاس الصور. 

 »‏ القول في الخیال. 

٦‏ - اغلاط البصر الناشكة عن الانعکاس الخ... 

۷- الابصار بواسطة الانعطاف من وراء الأجسام المشقة. دراسة الانعطاف. 

# ومن السائل التي اشتهرت باسم الحسن في الغرب؛ الشکل الذي يحلله في القالة 
الخامسة (مشكل Alhazen‏ ) ویتمتل ف النص التالي: «قب نقطتين وب على محيط 
دائرة مرکزها م وشعاعها ش, الطلوب تعيين نقطة ن على الدائرة إذا انطلق شعاع 
ضوء من آ إليها مر بنقطة ب بعد انعكاسه فيها على سطح مرآة الدائرة». 


وآل حل الحسن إلى معادلة من الدرجة الرابعة توفق إلى حلها بواسطة تقاطع 
الدائرة والقطع الزائد . 


* ولا بد أن نلفت النظر هذا إلى سلوك ابن الهيثم الفكري ومنهجه الطريف البديع في 


مت 8۵٥‏ مس 


البحث العلميء ولا سیما عند فضه نهائیا للخلاف العظیم الذي فرق طویلا بين 
الفلاسفة وعلماء الناظر فیما يخص كيفية الابصار. 
«فهذا اقلیدس وی طلمیوس وأصحاب التعالیم جمیعا کانوا متفقين على أن 
الاپصار هو بخروج شعاع من البصر إلى البصر کان العین يمتد منها شيء حتی یلمس 
البص ومتی یلمس هذا الشيء؛ المتد من العين البصس يقع الاحساس فهذا الشعاع 
الخارج من البصر هو في زعمهم. نظير ما يسميه علماء الاحیاء في الحشرات (قرون 
الاستشعار) » ولقد كان دیکارت - بعد ابن الهیثم بقرون - يشبه الاتسان, وهو يبصر 


یمسکهما ن پدیه"".. 


یعید ابن الهیثم النظر في علم البصریات: - مستأنفا إياه في مبادئه ومقدمانه -» 
ويجري التجارپ التعددة في الظروف الختلفة ومع آضواء متنوعة من ضوء مباشر وضوء 
شعاع منعکس ومن خيال يشاهد بواسطة الانعطاف «مستندا إلى تجارب صحيحة 
واعتبارات محررة بالات هندسية ورصدية» وقياسات مؤلفة من مقدمات صادقة» فوجد 
«برد اليقين» و«انتهى إلى الحق الذي به يثلج الصدر». 


ويقر ابن الهيثم - وله ترجع الأولوية في ذلك أن ظاهرة النور موجودة في حد 
ذاتهاء متميزة عن مختلف الظاهرات الطبيعية بقطع النظر عن الشخص البمی فليس 
النور صفةً من صفات العين وخاصة من خواصها الوظائفية. 

والنور, ککائن طبيعي, ولد على يد الحسن بن الهیثم» ولذا حق له أن يدعى (آبا 
النور) و(منشیء علم البصریات)... وصار في الامکان أن يدرس عامل النور في حد ذاته 
وأن یقارن بين شتی ظواهره وآن پحشر الشبه مع شبهه والقرین مع صنوه وأن بلتقط 
باستقراء ما هو مطرد لا يتغير وظاهر لا پشتبه من كيفية الاحساس, وتحری ابن الهیتم 
ف سائر ما ميزه وانتقده طلب الحق لا الیل هم الاراء. وکانت النتيجة بلوغه القوانین 
العامة في ظاهرة الانمکاس والوقوف على القانونین الأولين في الانعطاف وتحسس القانون 
الثالث منه إذ آثبت أن زاوية الانعطاف ليست مناسبة لزاوية السقوط, ونحن نعلم الآن 
ان جیبها مناسپ لجیب زاوية السقوط. 

يقرر ابن الهيثم: «ان كان جسم الضوء الطف من الخالف كان انعطاف الضوء 
عن استقامته إلى جهة العمود» وإن كان أغلظ فإلى خلاف جهته» ويضيف: «لنتوهم من 
موقع الضوء على سطح الخالف عمودا عليه في الخالف وسطما مستویا مارا بنقطتي 
مبدأ الضوء وموقعه قائما على سطع الخالف, يعني على السطع المستوي المماس لسطع 
المخالف فيكون العمود المذكور فيه وكذا الخط الذي عليه ينعطف الضوء في 
الخالف»!۲۹. 
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ویفسر ابن الهیثم تضخم قرص الشمس قرب الافقء ویسجل أن الشفق يبدأ 
وینتهی إذا کونت الشمس تحت الافق زاویة تساوي ۱۹ درجة. 


ویلاحظ ابن الهیثم ملاحظة ستکون فیما بعد أساس نظرية هو یجنس العروفة 
(بالسافة النورية) فیقول: «إن الحركة على العمود أسهل وأقوى وان ما كان من المائلة 
آقرب إلى العموب كانت الحركة عليه آسهل مما بعد فالضوء إذا صادف جسما مشفا 
آغلظ فإنه بغلظه پمانعه من النفوذ من جهة حرکته, ولیست المانعة في غاية القوة فليس 
یعود في الجهة التي یتحرك منهاء. 


ب الكيمياء (أو السيمياء في بداية الأمر) 


. العرپ في البداية إلى ما ورثوه عن اليونان من فكرة العناصر الأربعة: النار 

اسقفٹ والهواء والماء والتراب. والطبائع الاربع: الحرارة والبرودة والرطوية 

والیبوسةء وإلى أن من الأشياء ما تكون فيه هذه الطبائع بالقوة ولا تكون بالفعل فيمكن 

تفصيلها وتدبيرها حتى تخرج من القوة إلى الفعل» وصار عمل الكيمياء يقصد منه 

البحث عن أجسام تمكن من تغيير بعض هذه الطبائع وتحويلها واظهار غيرها.. وتتمثل 

أعمال الباحثين في هذا السبيل في حل الاجسام إلى اجزائها الطبيعية بالتصعيد 
والتقطیں تجميد الذائب منها بالتكليس وامهاء الصلب بالقهر. 


وكان كل الباحثين في الكيمياء عالة على آبي موسی جابر بن حيان الصو" وهو 
الطبائع میزانها, فمن عرف ميزاتها عرف كل ما فيها وكيف تركبت»» فالمعرفة تتعلق إذن 
بالكم ونحن تبلغها بالتجریة: من کان دربا گان الا حقاء ومن لم يكن دربا لم يكن 
غاناء یسر بالدازية ل یم الصتائم»: 
آورده» وما بطل رفضه. وان ما استخرجه سيقابله على أقوال غبره»(" والعلم یبلغ 
بالمثابرة, فإذا جمعت التجارب وډ ربست أسبابها «على الولاء والدوام, خرج العلم متها 
وانقد ح». 

وینسب برتلوجل ابتکارات العرب في الکیمیاء إلى جاہں وذ ا عرفت الكيمياء باسم 
(علم چاپر). 
الكيمياء في العصر الحدیث. ومن ذلك ماء الفضة (حامض الأزوتيك ۲۱ ۱۱03 ) وزیت 


ہی ‪‫ 


الزاج (الحامض الكبريتيك ١12‏ 504 ) وملح البارود (نیترات الیوتاس ۲ N03‏ ) والزاج 
الأخضر (سلفات الحديد 560 ) وروح النشادر (13/ا) وحجر جهنم (نيترات 
الفضة و۸ N03‏ ( كما عرفوا الصود الكاوي والیوتاس (القليء ومنه جاء الرمز الكيميائي 
کا = kallium‏ (- 

ولاحظ جابر ما يحدث من راسب كلوريد الفضة Cl‏ 9 عند إضافة محلول ملح 
الطعام انا 8 إلى محلول حجر جهنم و۸ N03‏ , وأعلن أن مركبات النحاس تكسب 
اللهب لونا ازرق*. 


ولعل آهم ما ساهم به هؤلاء العلماء في ميدان الكيمياء هو انهم رفضوا السحر 
والتنجيم وجاهروا بانهم لا يسلمون إلا ہما تثبته التجربة من حقائق. 


ع 9 بد 
ج علم النبات 


6 لاقوام العالم العربي منذ القدم معرفة بالفلح وخدمة الارض وبقيت تقالید 

* الفلاحة متوارثة في وادي الرافدين وف المغرب العربي, خصوصا من خلال 
كتاب الفلاحة النبطية الذي نقله ابن وحشية بعد تخليصه مما كان يشويه من أساطير 
وتعاویذ» وخصوصا أيضا بفضل (كتاب الفلاحة الأندلسية) لأبي زکریا يحيى المعروف 
بابن العوام الأندلسي. ونما علم النبات على يد العرب ولا سيما منذ عهد عبد الرحمن 
الناصر بقرطبة إذ انشا بها حديقة نباتية عظيمة وخصصها للنباتات الطبيةء وبعث 
بالارساليات إلى كل البلد ان للبحث عن بذور نباتات جديدة: وجلب أنواعا من المزروعات 
وأصنافا من الأشجار عكف على دراستها الاخصائيون وسجلوا نتائج تجاريهم المتعلقة 
بغراستها في الحدائق والحقول وخواصها الغذائية والعلاجیة( (ت /٦٦٦‏ ۱۲۶۹) 
واستخدم العرب في دراساتهم التجرية واللاحظة» فنشاهد ابن البيطار ينتقل في البلاد 
من الأندلس إلى الشام مارا باقطار المغرب وبمصر مسجلا كل ما يعاين من النباتات 
ويصفها بدقة. بل إن رشيد الدين الصوري (ت ۱۳۹/ ۱۲۶۱) يستصحب مصورا 
فنانا يصور النباتات في لوحات ملونة بلونها الطبيعي تمثل جملة مراحل تطورها ونموها. 

وقد أغتى العرب علم النبات بمسائل كثيرة ومستحضرات متعددة وأنواع من 
الأدوية كالأشربة والدهون والمراهم والكحول واللعوق الخ“ . 

وبلغ علم النبات الأوج في القرن السادس عشر الميلادي على يد القاسم بن محمد 
الوزير الغساني, طبيب السلطان السعدي المغربي أحمد النصورء وبقي لنا منه مخطوط 


سے ۵۳ سے 


بعنوان (حديقة الازهار في شرح ماهية العشب والعقارا"). امتاز بمحاولة طريفة 
لتصنیف النباتات كانت الأولى من نوعها. 

فهو یقسم النباتات تقسیما ابتدائیا يسميه الجنس ویفرعه حسب الصفات 
العامة الجوهرية أو العرضية التي یتصف بها العشب ثم تقسیما يسميه النوع, وأحيانا 
تقسیما ثالثا هو الصنف فمن ذلك انه یعتبر جنس الشجر وجنس الشجر الصغير 
وجنس التنماسء وهو حسب تعریفه لیس من الشجر ولا من البقل بل یلحق بالشچر 
الصغير كالياسمين والنسرین, ویعرف البقل «التولد من حبته. الستأنف كل سنة»» 
ویستعرض الغساني ما یعرض للساق والورق والثمر من آعراض. 

فهذا جنس الیقطین (وهو نبت يفترش الارض ولا ساق له) وجنس اللبلاب العرش 
وجنس القصب وجنس الدیس وجنس الکلوخ» ثم هو يذكر الهدبات» وهي ماله آوراق 
مستطيلة قليلة العرض, والترسات, ذات الأوراق الستديرة. والالسن کلسان الحمل 
ولسان الثور؛ والکفوف کالخروع الخ. 

ومن الاستعمالات اللسانية الطريفة استعمال الغساني لصیغ الجموع اتصنیف 
النبات : الشیحات والکلوخ والاقاحي الخ وتلك خطوة أولى نحو فكرة الفصيلة التي جمع 
فیها ما تشایهت صفاته من النباتات... 

وتجدر الاشارة إلى أن آول تاليف آوروبی في تصنیف النبات هو کتاب 06ا 
٥‏ لمؤلفه الايطالي 00612170 ۸0۵۲۵۵ وکان وضعه حوالي سنة ۱۵۲۶ وطبع 
بفیزنزا سنة .۱٥١١‏ 


4 ع # 


د الطب 


أول ما اهتم به العرب من العلوم بعد الفتح الاسلامي علم الطب فعمل جمع 
من النقلة, ومن أشهرهم حنين بن اسحاق العبادي (۸۰۹ - ۸۷۳) وابنه 
اسحاق واین اخته حبيش الاعسم وثابت بن قرة وغيرهم کثیرون. عملوا كلهم على ترجمة 
أصوله وفروعه من أمهات الكتب اليونائية والهندية. واستخلصوا مادة هذه الكتب 
ورتبوها وبویوها فصارت كتبهم بذلك أوضح عرضا وأجلى تصنيفا. 


من 


ولیس في الامکان» ولو في عرض موجزء أن نقوم بتقدیم آطباء العرب الذین بلغوا 
القمة في العلم وبلبق صیتهم الآفاق؛ وتناقلت الاجیال آثارهم في مختلف البلدان 


۵ب 


كلية الطب بیاریس آو غيرها من معاهد العلم بأورويا. 
مادته, كما أن الكثير مما ترجم منها إلى اللاتينية دخلها كثير من الاخطاء في الضمون 
والشکل. 

واخبرا إن الأصول اليونانية والهندية وغبرها التی نقل عنها العرپ قد تلاشت 
وفقدت. فلا یکون من اليسير أن نحکم حکما قطعیا كاملا على مدی ما ساهم به العرب 
في حقل الطب وأهمية ما تقدموا به من اعمال في العلوم التصلة بالطب... 
عصر مضى وانقضی. فالظروف تتباین » والمعايير تختلف ولا تجمع بینها وحد ة القیاس. 

إذن سنقتصر على عرض نماذج مما ثبت من طرائف ما ابتكر أطباء العرب ورائع 
اكتشافاتهم التى اسهموا بها في تقدم صناعة الطب نظريا وعمليا. 

وسننطلق من سؤالين يشتركان في صيغة الجواب: 
۱- هل اكتفى أطباء العرب بمجرب التتلمذ لأطباء اليونان والهند وجملة من نقلوا عنهم 

المادة الطبية؟. 
۲ - هل تقيد أطباء العرب بحرمية التشريح لجٹٹ الموتى وهل بقوا في باب التشريح 

والجراحة عالة على جالينوس وبقراط وغیرهما؟. 
جالينوس لنوقن أنهم اعتمدوا أولا وبالذات على تجريتهم الشخصية وانهم مارسوا هم 
أنفسهم التشريح سواء على الحيوانات أو على جثث الموتى. 

ويكفي أن نذكر بتعليقات علاء الدين المعروف بابن النفيس (القرن السابع 
للهجرة) في كتابه (شرح تشريح القانون) ونقده جالينوس وابن سينا مصرحا: «والتشريح 
یکذبهما» . 

ولا بد أن نذکر باکتشافه للدورة الدموية الرئوية. قبل هارفی ۲۱۵۲۷6۷ (۱۱۲۸) بل 
قبل شرفتسیوس 507۷6101058 وفيس اليوس ۷525 وکولیو 0010٥۳۸٥‏ وسیزلبینو 
0 بقرون . 

فأما راي جالینوس والقد امی فکان یتمثل في «آن الدم يتشكل في الکبد حیث ینقل 
إليه الورید البابي الاغذية من الأمعاء بعد هضمها وتحضيرها فتتحول فيه إلى دم» ومن 


ے ۵ات 


الكيد يتوزع الدم بواسطة الأوردة على أجهزة الچسم واعضائه. 


«وكان قسم من الدم يصل إلى القلب الأيمن بواسطة الوريد الأجوف» وف البطین 
الأيمن يتخلص هذا الدم مما يكون قد علق به من شوائب ويسخن ويرقق ثم یعود مطهرا 
بعد العملية التحضيرية إلى الأوردة ومنها إلى الاعضاء, ويمر قسم من الدم المسخن 
المرقق إلى البطين الایسر عبر منافذ غير مرئّية كائنة في الحجاب الحاجز بين البطينين وفي 
البطين الأيسر يختلط الدم مع الهواء الآتي من الرئتين بواسطة الشرايين الوريدية (آي 
الأوردة الرئوية)ء ومن هذا الخليط تتولد الروح في البطين الأيسر الذي يوزعها بدوره على 
الجسم كله بواسطة الاپهن(. 


فحسب هذه النظرية لم يكن للرئة من وظيفة سوى تبريد الدم المرتفع الحرارة... 


ويأتي ابن النفيس فيقول: «هذا هو الرآي المشهوں وهو عندنا باطل» أو «لا يصح 
البتة» أو: «هذا عندنا من الخرافات» أو «هذا ظاهر اليطلان». 


ثم يدلي برأيه الخاص فیقول: 


«والذي نقوله تحنء والل آعلم. إن القلب لما كان من آفعاله توليد الروح» وهي إنما 
تکون من دم رقیق جدا| شدید الخالطة بجرم هوائي» فلا بد أن بحصل في القلب دم رقیق 
جدا وهواء لیمکن أن تحدث الروح من الجرم الختلط منهاء وذلك حیث تولد الروح» وهو 
في التجویف الایسر من تجويفي القلب. وإذا لطف الدم في هذا التجویف, فلا بد من 
نفوذه إلى التجویف الأیسر حيث مود الروح. ولکن لیس بینهما منفذ, فان جرم القلب 
هناك مسمت لیس فيه منفذ ظاهر, كما ظنه جماعة. ولا منفذ غير ظاهر یصلح لنفون 
هذا الدم, كما ظنه جالینوس, فإن مسام القلب هناك مستحصفة وجرمه غليظ. فلا بد 
وان یکون هذا الدم إذا لطف نفذ في الورید الشرياني إلى الرئة لینبت في جرمها ویخالط 
الهواء ويصفي الطف ما فيه وینفذ إلى الشریان الوريدي لیوصله إلى التجویف 
الأيسر من تجويفي القلب. وقد خالط الهواء وصلح لان تتولد منه الروح» وما بقي منه 
أقل لطافة تستعمله الرئة في غذ اٹھاء۳۷. 

ولدينا مثال ثان یثبت ممارسة آطباء العرب للتشریح على الجثث وذلك ما یصرح به 
موفق الدین عبد اللطيف البغدادي (لاه هه ۱۲٩‏ ه) في کتابه (كتاب الافادة 
والاعتبار في الأمور المشاهدة والحوادث المعاينة بأرض مصم) إذ يذكر انه وجد تلا من 
الهیاکل البشرية في مقبرة من القابر ویواصل قائلا: «فشاهدنا من شکل العظام 
ومفاصلها وكيفية ایصالها وتناسبها واوضاعها ما آخذنا علما لا نستفیده من الکتب. 
آما انها سکتت عنه أو لا يفي لفظها بالدلالة علیه. أو يكون ما شاهدناه مخالفا لما قيل 
فيهاء والحس أقوى دلیلا من السمع. فإن جالینوس, وإن کان في الدرجة العلیا من 


-۔ ۵٥۹‏ ہے 


التحري والتحفظ فیما يباشره ویحکیه, فان الحس اصدق منه». 


ويرد على جالینوس إذ یصرح: «بأن عظم الفك الأسفل عظمان بمفصل وثيق عند 
الحنك» فيقول: «والذي شاهدناه من حال هذا العضى انه عظم واحد ليس فيه مفصل 
ولا درز أصلاء واعتبرناه ما شاء الله من الرات في اشخاص كثيرة تزيد عن ألفى جمجمة 
بأصناف من الاعتبارات» فلم نجده إلا عظما واحدا من كل وجه:۱") ويضيف: موکذاك 
في أشياء أخرى غير هذ ه. وإئن مكنتنا المقادير بالساعدة وضعنا مقالة في ذلك نحكى بها 
ماشتاهدنا وما علمناه:من کی اون ١‏ 


وأما الجراحة (آو العلاج بالحديد) فبالطبع انها غنمت غنما كبيرا مما سبق أن 
الزهراوي (۱۰۳۰ - ١5١١١م)‏ (المعروف في أورويا باسم ۸۱۵۵55 ) وكان لكتايه 
(التصريف لمن عجز عن التأليف) عظيم الأثر في الغرب: وقد خصص القسم الأخبر منه 
للجراحة وتعرض فيه لأهمية التشريح, ومنفعة الكي وتوسع في استعماله في فتح 
الخراجات واستئصال السرطان. وفضله على استعمال الشرط (مخالفا بذلك تعاليم 
الیونان) . ۱ 

واستخدم آبو القاسم ربط الشرایین. قبل آمبروازباري بقرون ویعتبر برطال 
اه انه آول من استعمل السنانیر في استتصال العنبية (۳۵۱۷06) وأجری عملية شق 
القصبة الهوائية على آحد خدمه ونجح فیها. 

ومن آعلی آوجه الطرافة ما حلى به الزهراوي کتابه من رسوم لمختلف الالات التي 


ومن نتائج هذا البحث العلمي العارم هذه التجارپ التعددة الختلفة ثمار طريفة 


لا تحصی. 
ازاختصاص في الطب: 


ولعل من آهم ما يمكن أن يعزى للعرب في هذا الميدان تنظیمهم لصناعة الطب ہما 
آرسوا من قواعد للتمییز بين فروع الاختصاصات جميعهاء فتمكن بذلك آهل الذكر من 


يسول :ان قثو ۷ٰ۰ ہہ 
وهو الكحال» ویمیضعه » وهو الجرائحي. ویموسه» وهو الخاتن» وبريشته, وهو الفاصدء 
ويكوت وهو الكواء: ويقريتة, وهی الحاقن د وسواء كان طبه لهيوان بهیم او افشان». 


0۷س 


وهذا آبو جعفر آحمد العروف بابن الجزار الطبیب القيرواني (۲۸۰ھ - 
التمییز بين الاختصاصات تبدو جلية عنده أيضاء اذ نشاهد لدیه آول تفریق بين الطب 
والصيدلة. في الحل والشخص الشرف. إذ كان جعل في سقیفته غلاما له یدعی رشیقا 
فیحضره من جديد . 

ومن الاختصاصات التي برع فیها العرب وتقدموا بها اشواطا طب العیون٩٩)‏ او 
الدراسات العربية في الوضوع وما عقبها من دراسات خارج الوطن العربي, واشتمل 
الکتاب على تشریح العين وأسباب الأمراض وأعراضها وعلاجها, وبقیت بصمات حنبن 
واشيحة :في هذا الیدان اد ترجم إليه الحسطلجات الماشتخدمة حى انوم من شتبكية 
وصلبة وقرنية الخ... 

وكان أيضا لكتاب (تذكرة الكحالين) لعلي بن عیسی الحل الأرفع وعاصر علي بن 
عیمی جرا ع عبقري؛ هو عمار بن عل الول صاحب (النتخب وملا امراض العين) 
ویصف فيه طريقة عملية لقدح ا ماء بالعن (کترکتا) بواسطة مصه بابرة مجوفة, ویلاحظ 
أن ثابت بن قرة كان یعارض هذه الطزيقة «إذ قد تمص الابرة اغشية آخری». 


تنظيم الصدة العمو مية 


الاشارة إلى الظاهرة التنظيمية المحكمة في حقل الصحة العمومية, فاهتم 
89 أولى الامر پانشاء البیمارستانات وإقامة. الستشفیات في مختلف الحواض, 
وأجروا علیها الارزاق وحبسوا الاوقاف وعینوا الشرفین علیها والتطببین فیها بواسطة 
امتحان یجری على المرشحين ویحصل الفائز على رقعة يما یطلق له من الصناعة... 
وکان في كل مستشفی چناح للذکور وجناح للاناث, وفيها اقسام مخصصة 
للملابس والطعام والأدویةء وصيدلية تضم أتواع الشراب والعاجین والراهم والجباثر 
والسفوقات الخ.. وکان من ريسم البیمارستانات أن بعالج فیها الملي والذمي. وعینت 
السلطة أطباء يطوفون في الحبوس ويدخلون إليها ویعالچون من فیها من المرضى: بل انها 
أنشأت نوعا من المستشفيات التنقلة( ) «تضم المتطببين وخزانة للأدوية وا لاشرية. 
يطوفون في السواد ويقيمون ریت مدا مالك اس إليه. ويعالجون من 


سس ۵۸ مس 


فيه من الرضی, ثم ينتقلون إلى غبرد» . 


وخصصت بيمارستانات لايواء أصحاب الأمراض المعدية كالجذماء وكانت تعرف 
بافريقية بدار الجذامة أو (الدمنة)» وكانت في غالب الأحيان توجد خارج الدن(. 


ومما اشتهر من المستشفيات حسب اليلدان وعبر العصور: 
- البیمارستان العضدي (آنشاه عضد الدولة ابن بویه ٩٤۹م‏ -۹۸۳). 


- والبیهارستان العتیق بمصر, أنشأه آحمد بن طولون ۲۵۹ه-/ ۸۷۲م ثم الارستان 

النصوري آنشآه قلاوون ۶ م. 

(NE - ۱۳۷ 

أيضا مدرسة 7 لتعلیم الطب. 

والمستشفى الصادقي (1597ه). 

ومستشفى القررسطوق» أسسه علي باي (۱۱۷۲ ۔ ١1/59/1195‏ ۱۷۸۲). 

ما سبق أن عرضنا يكفي للدلالة على استمرار الحركة العلمية والنشاط الطبي في 

البلدان العربيةء كما تبرهن النماذج التي قدمناها على ما في هذا العمل من ابتكار 
وابداع وطرافة. 


وبالطبع فإننا سنغفل الکثیرمن المساهمات التي ساهم بها العرب في هذا الیدان, 
فإن لها من الشهرة ما يغنينا عن التذكيربها وقد كفانا لوكلارك وبراون وبرطال وغيرهم 
مژون 3 العرض لطرائف الانتاج الطبي العربي, من لفت ابن سينا النظر إلى وظيفة 
الشبكية في الأبصصارومن تمييزه بين التهاب الرئة وخراج الكبد رغم قرب مواضع الالم 
فيهما ومن اكتشافه لطفيلية الدودة المستديرة ومن تفطنه أن الفثران تنشروياء 
الطاعون, ونحن لن نتعرض إلى أهمية كتاب (الحاوي) للرازي وإلى الشاهدات 
السريرية السجلة فيه التي جمع ميرهوف عددا منها وعلق عليه؛ وان نشير إلى رسالة 
(الجدري والحصبة) التي كانت أول كتاب عرف فيه بدقة ما بين هذين المرضين من 


وان نتوسع في الاشعاربقيمة (زاد السافروقوت الحاضہ) لابن الجزار القيرواني 
وما امتازبه من ملاعمة الطب والعلاج لطبيعة العباد والبلاد مراعيا قدر اختلاف الطبائع 


۹ 


واعتبار الأاقطاروتاشیر الأدوية في قطردون قطر بحسب اختلاف عروض الأقاليم 
والعاد ات... وقدیما قال فيه کشاجم شاعر الرملة (۳۱/ ۹۷۱): 


۷ و سے 
الخاتمة: 


٤9‏ للعلم العربىء وسنقتبس أهم مستنتجاتنا من كلمة كنا مهدنا بها لکتابنا 
عن (أدب العلماء) الخصص للرازي وابن الهیثم وابن سیناء مختصرین ۳۳ التمهید » 
مشيرين إلى الصفات المميزة للعلم العربی في مختلف أطواره وشتى الاختصاصات 
وهناك قلنا 1 


«حوت العربية طب بقراط وجالینوس وقلك بطلمیوس وهندسة اقلیدس وآبولونیوس 
وأرثماطيقي دی وف انطس وحيل ايرن وحكمة آفلاطون وطبیعیات أرسطووغير ذلك من 
العارف والعلوم ... على ان عله ام العرپ لم يقتصروا عل وظیقة الوسناطة وعلی الوقف 
السلبي ولم یکتفوا بمجرد النقل والتبلیغ بل هم شرحوا الکتب المنقولة ووضحوا آسالیبها 


وهم وقفوا مما اقتبسوا من المفاهيم العلمية القديمة موقف الحزم علما منھم دآن 
الحقائق منغمسة في الشبهات» وأنه «ماعصم الله العلماء من الزلل» ولا حمى علمهم من 
التقصی والخلل؛" . 


وسرعان ما تزاحمت نتائج البحوث العلمية العربية في مختلف الاختصاصات 
مضبوطة مدققة» وکان من شأن مکتشفات العرب الدفع بالعلم خطوات شاسعة إلى 
الامام» وسهلت آزیاجهم المتحنة وجداولهم التقنة تأویل الظواهر الطبيعية وتفسیر 
الشاهدات الفلكية تفسیرا صحیحا موفقا ملتصقا اتم الالتصاق بالواقم» وکان 
تصورهم للعالم وتقدیرهم تحرکات الکواکب وآبعادها النسبیه وأحجامها وقیسهم للمیل 
الكلي وللدرجة الارضية .. وغير ذلك من النتائج غنيمة ذ ات بال هدت آرصاد طیکوبراهه 
ووجهت کبلار نحو قوانینه آلشهورة... 

وف الارثماطيقي وف نظرية العدد مکنت الدراسات العربية من تنظیم هذه 
النظریةء فالعرب باستعمالهم الصفر استعمالا نظامیا وبالوقوف على (حساب الوضع) 


٢ 


وترتيب العملیات الأساسية على الأعداد قد آقروا ممیزات مجموعة الاعداد الطبيعية, 
واستکملت مجموعة الأعداد النطقية هویتها حين آتم العرب تنظیمها وضبط قواعد 
العملیات علیها والربط بینها ون الجموعة الاولل. جاءلین بینهماتطابقاتقابلیا بواسطة 
دراساتهع فى الف والمنالسية “كنا جر تمهين مجموعة الاک و 
خاصة ابن البتاء المراكشي وآبو علي القلصادي من بحوث مكثفة منسقة... 
7 -> و000 
الهیثم. ولذا حق لهذا العالم أن يدعى (أبا النور) و(منشیء علم البصریات)... 
ول الطب بقيت ترجمة (المنصوري) للرازي إلى اللاتينية يعمل بها في الجامعات 
الأوروبية حتى القرن السابع عشر للمیلاد. وكان لكتاب الحاوي أيضا أثر بالغ في 
ويقول الدکتور 0107 ۷۷۱٥٥١‏ «إن كتاب القانون لابن سينا كان بحق الانجيل 
الطبي بالشرق والمغرب منذ القرن الثاني عشر إلى القرن السابع عشر للميلاد». 
واشرناء ضمن عرضناء إلى (طرافة العلم العربي) وإلى ما قدمه علماء العرب من 
أجهزة استنیطوها وأرصاد قاموا بھاء ومشاهد ات سجلوها» وعلى ما كشفوا من حجب 
وأزاحوا من ستر... 


ولحل أجل ما يجدر أن نذكر به ما اتسم به البحث العلمي عند العرب من فلسفة 
أصيلة ونظرة عميقة للواقع ونزعة انسانية شاملةء فمن أهم مبادئهم انه: 


)١‏ لايكون الحق إلا ما أملت التجربة انه حق: 

ولذ فقد نبذوا التقليد نبذاء يقول الكاشي : «واختصرت الطريق اختصاراء مهتديا 
بذور الخاط لا مقتديا بمسطور الدفاتر» ويقول عبداللطیف البغدادي: «وجميع ما 
حكيناه مما شاهدناه» ويسجل الرازي مشاهداته السريرية, ويقول البيروني: «ليس 
الخبر كالعيان» وهو لا ينقطع عن الرصد والتجربة ولو أنه قاسى منه أضرارا في بدنه منذ 
صغره» ففي رصد الشمس مثلا هو یقول: «إن البصر لا يقاوم شعاعهاء بل یتاثر منه 
تأثرا مؤذيا مؤلاء فإذا آثار الانسان بصره إليها اسمدروتحیر.... وبصري فسد بمثل 
هذا من رصد الكسوفات الشمسية في حداثتي». 1 


۲) لا علم إلا بالختد: 


فغاية العلم إدارك الحق» والحق متحول متغير.. يحرم حوله الباحث ويسعى إليه 
دون أن بدرکه آبدا. 


نت ات 


ولذا وجبت زيادة التدقیق والضبط ووجب تقدير العطیات وخواصها, ولذا آجری 
علماء العرب القياسات التعددة ووضعوا الازیاج الممتحنة؛ ودقق ابن سينا وابن الجزار 
رجا ادن ادر لاوا لمالعة اائراشن ان ها ہا خسن 
وصفاتهم الطبية» والتزم جابر بن حیان (بالیزان) في الکیمیاء فالتفاعلات الكيميائية 
تتبع الکمیات التجاورة من الواد التقاعلة. 


۳) لا علم بلا عمل, والعلم جد ومٹابرة: 

یقول جابر بن حیان: «کن صبورا ومثابرا وصامتا ومتحفظا» ويد عو الحسن بن 
الهيثم إلى التریث وعدم التسرع قصد الحصول على الحکم العام» وإلى التحري والنقد 
ومعاناة الصير حتى يتحقق الحق «الذي يه يثلج الصدر». 


)٤‏ الحکمة ضالة ا مؤمن آنی وجدها آخذها: 


ولذا تفتح العرب للآراء كلها وتقيلوا النظريات أجمعها, ثم نقدوها بالحجة 
والبرهان؛ وبالتجربة والعيان فما كان ذهبا ابريزا أبقوه, وما كان زائفا الق" . 


)٥‏ إن الله تعالى أعطانا العقل وحبانا به لننال ونبلغ به من المنافع العاجلة 
والآجلة غاية ما في جوهر مثلنا نيله وبلوغه(*. 


لذاء أولاء انا «نرجع في الأمور إليه ونعتبرها به ونعتمد فیها عليه»» ثم إن العبرة 
بالعمل إنما هي اصلاح البلاد ونفع العبادء والمحل الأول للبشر الذي كرمه الإله... 
فالعلم الحق هو الد اعي إلى الأمر الاقضل وإلى الخلق الحسن... وأما إذا ما كان العلم 
مستخدما للاضرار بالناس وللبطش والتدمير فسحقا له وتبا لأهله. 


(٦‏ الحق مطلوب لذاته ولا يبتغي الباحث من وراء بحثه جزاء ولا شکورا: 

فهذا ابو جعفر أحمد بن الجزار الطبيب القیرواني اقبل عليه رسول النعمان 
القاضي بکتاب شکره فيه على ما تولی من علاج ابنه «ومعه منديل بکسوة وثلاثمائة مثقالء 
وقراً الکتاب وجاوبهشاکراء ولم یقبض امال ولا الكسوة» فلما قيل له في ذلك قال: «والله 
لا کان لرجال معد قبلي نعمام(". 


وهذا آبو الریحان البيروني يروي عنه ياقوت عن محمد بن محموب النيسابوري 
ما يلي: «وبلغني أنه ما صنف (القانون السعودي) آجازه السلطان بحمل فيل من نقده 
الفضي, فرده إلى الخزانة بعذر الاستغناء عنهء ورفض العادة في الاستغناء به»(6. 


د لت 


بل إن ياقوت ب يروي اتا قصه 94 آبي الریحان عن أبي الحسن ا 
(دخلت على ۳ السا وشو یجود 0 وقد حشرج نقسه وضاق ده صدره» 06 
لي في تلك الحال: كيف قلت لي یوما حساب الجدات الفاسدة؟) فقلت له إشفاقا عليه: اف 
هذه الحالة؟ قال لي: يا هذا أودع الدنيا وأنا عالم بهذه المسالةء الا يكون خيرا من أن 
آخلیها وأنا جاهل بها؟ فاعدت ذلك عليه, وحفظه, وعلمنى ما وعد » وخرجت من عند ۵ 
وآنا في الطریق فسمعت الصراخ(". 
الشعل من جدید آید عربية. وتنير السبیل في وجه بني البشر آجمعین؟. 

والله الموفق والهادي من یشاء من عیاده العاملین الصادقین!. 


زاكع لعاف 


بت ۱۳ س 


(١) 


الهو امش 


بالطبع إننا لا تحشر ضمن المؤرخين والمستشرقین الذين نتعرض لهم في هذا الباب کل من انتمی 
للدراسات العريية والاسلامية وکل أهل الاستشراق ونحن نعترف لعدد کبیر منهم ہما أسدوه من جلیل 
الاعمال قصد التعریف بالحضارة الاسلامية وپالعلوم العربية بوجه خاص, فهم ساهموا بقسط وافرفي 
احیاء التراث الفكري والحضاري العربي الاسلامي, وهم حرکوا عجلة البحث في الغرب والشرق فاکپ 
العلماء على تعقپ الآثار وتحقیق الخطوطات العلمية مما اتشط الفکرمن عقاله وبعث حركة ثقافية آفاد منها 
الغرب والشرق على السواء... 

بل ان أرياب الأهواء والنیات المفرضة آنفسهم قد آثاروا موجة من الردود والتصویبات من قبل 
المستشرقین الموضوعيين؛ وکان لهذا النقاش والجدل المثار بینهم غنم للمنهج العلمي عامة وللتعریف 
بالعلم العريي خاصة.. 

فإذا ما اقتصرنا على ميدان الطب والعلوم الطبيعية كان لا بد أن نشير إلى (تاریخ الطب العربي) 
تاليف الدکتور لوسيان لوکلار (۱۸۷۱)ء بالاستناد إلى (عيون الانباء في طبقات الأطباء) لابن ابي 
أصيبعة. وكذلك نذكر أيضا دراسة الطب الأندلسي للدكتور ریتو, وكتاب براون (الطب العربي) کامبردج 
۱ وترجمته الفرنسیة لرينى (باریس ۱۹۲۳). ودراسات ميرهوف ضمن مجلة أوزيريس 051۲15 مج ۹؛ 
۰ وترجمة كليمان موللي (لكتاب الفلاحة) لابن العوام. ودراسة كراوس عن جابر بن حيان (القاهرة 
۲ - ۱۹۶۳) وتحقيقات سیدیو في الفلك والجغرافيا الرياضية.. ومن يرد التوسع في هذا الموضوع 
فليقصد ما جمع چورج سارطن من مصادر ومراجع (لمدخله لتاريخ العلم) بالطیمور ۱۹۲۷ - ۱۹۶۸) 
الدوميلي في کتابه (العلم العربي) (لیدن ۱۹۳۸) ونشرة (تاریخ العلوم العام) باشراف روني طاطن (ج۱: 
العلم القدیم والوسطي باریس )۱۹٦١‏ ومعجم فژاد للزفين الخ.. 


(۲) مجلة (المباحث) التونسية عدد ٢۲ء‏ افریل (نیسان) ۰۱۹۶1 


(۳) 


(6) 


(°) 
(۳) 
(۷) 


(۸) 
(۹) 


اغتر مثلا محمد كرد علي ہما نوه به أ. ف؛ قوتيي بالعلم العربي والحضارة الاسلامية فاستشهد باقواله, 
وغفل عن استدراکاته الموهمة, الزارعة للشك أو المحطمة لما سبق أن اعترف به. انظر (الاسلام والحضارة 
العرپية) القاهرة ۱٩۲۶‏ ص ۰۲۱ 

أميل فیلکس قوتبي: مستشرق فرنسي ولد بکلرمان فران سنة ۱۸۸۶ تخرج في دار المعلمین العلیا سنة 
۶ واحرز التبریز في اللغة الالمانية سنة ۱۸۹۱ استاة بچامعة الجزائر سنة ۱۹۰۲ له من الکتپ: 

1 ) قرن من الاستعماں دراسات تحت المجهر, ۰۱۹۲۱ 

ب) اخلاق المسلمین وعاداتهم. ۱۹۳۲ء (وسیکون آهم منطلق لنا). 

ج) ماضي شمال افریقیا: عصور المفرب الحالكة, ۰۱٩۳۷‏ 

د ) افریقیا البیضاء. ۰۱۹۳۹ 

# توفی سنة ۰۱۹۶۰ 

آخلاق العرب وعاداتهم. ص ٢٥۲ء‏ ما بين ظفرین هكذا في الاصل. 

المصدر عینه ص ۰۲۰۱ 

سراسين 537782105 اطلق هذا الاسم من قبل اللاتينيين على البدو في منطقة ما بين النهرین, وقد یکون تحریفا 
للفظ (شرقیین) ثم اطلق اهل آوروبا في القرون الوسطی هذا اللفظ على الفاتحین الذين زحفوا علیهم من 
آلاندلس وصقلية. 

عصور الفرپ الحالكة ص ۷۔ 

اخلاق السلمن.. .٩‏ 


اكه 


(۱۰) الصدر عینه ص ۲۳ , Dolecocephale‏ 

۱'۲۲۵ ۵ )۱۱( 

Semite ou ۵0۵ )۱۲( 

(۱۳) اخلاق السلمن: ص ۰۲۷۸ 

(۱۶) اخلاق السلمین: ص ۰۲۷۸ 

(۱0) کاتب انجليزي, ولد ببمباي بالهند سنة ١٦۱۸ء‏ عبرت آثاره عن عقلية الامبرالية الانقلوسکسونية 

Rudyard Kipling 

)۱١(‏ يعني آهل الجزائر المحتلة. 

(۱۷) أخلاق المسلمين .. ص ۷. 

۸) رينان (۱۸۲۳ - ۱۸۹۲) مساهمة الشعوپ السامية في تاريخ الحضارة ص ۳۹. 

.۲۱ الصدر عینه ص‎ )۱٩( 

(۲۰) رینان: الاسلام والعلم محاضرة آلقیت بالصربونة ۲۹ مارس ۰۱۸۸۳ ط باریس ۱۸۸۳ ص ٠١‏ . 

(۲۱) هذا عنوان کتاب 50002۲0 ۱۵۱۳۲۵0 الأمریکی ۲۰ :۱٩‏ 

The rising tide of colour against white world supremacy (1922 -18( ۲ 

آنظر ایضا کتاب (تدهور العرب) لشبنقار. 

(۲۲) ط باریس ۰۱۹۲۳ 

(۲۳) بقول رینان في العنی: (من الجدیر باللاحظة أن من بين الفلاسفة والعلماء الوسومین بالعرپ لا يوجد سوی 
واحد» هو الكندي من اصل عربي) الاسلام والعلم ص .٠١‏ 

(۲۶) الصدر الذکور من ص ۳۱۳ إلى ص ۳۲۲ - لفتنا النظر بالتسطیر إلى تأكيد الکاتب على أصل العلماء 
العرب» وخاصة منهم من كان آندلسیا كأنه يريد آن یثبت أن مواهبهم نما هي من خاصیات الغرب وف 
نهاية قوله تصير الامانة والطابقة للواقع عيبا والوفاء نقيصة تفید أن الفکر العربي ناقل ناسخ لا یتصرف 
فما ینقل. 

(۲۵) نشر داروین کتابه (اصل الاجناس) سنة ۱۸۱۹ء واکتشف ماندال قوانين الوراثةء وقد مکنت البحوث 
البيولوجية العاصرة. في (السبعینات) من |عادة النظر في بعض مظاهر النظرية الداروينية (انظر اعمال 
اده ,٥9٥٥ا‏ الم ریکیین والبحوث التي القيت في اللتقی الدولي النظم أخيرا تحت اشراف الرکز 
القومي (الفرنسي) للبحث العلمي في مدينة (دیجون). 

(۲) کاتب فرنسي ولد بمدينة لوهافر (۱۸۳۲ - ۱۸۹۷). 

(۲۷) هل يصح هذا القول في أمة حملت لواء (التوحید). فکان إلهها الواحد الاحد وکان علمها مؤلفا بين علم 
الیونان وحكمة فارس والهند والکلد ان؟! انظر کتاب روجیه چارودي (وعود الاسلام) باریس ۰۱۹۸۲ 

(۲۹) 0و9و۱ Persian Science:‏ ضمن ۴۵۲5۱2 أ٥‏ ۱60801 the‏ نشی ۸۲۵6۲۲۷ اکسفورد ۱۹۰۳ء ص ۰۲۹۲ 

Les origines de Europe et de la civilisation Europeenne: Christophe ۱۵0۷500. أنظر آیضا:‎ 

مترجم عن الانجليزية باریس ۱۹۳١‏ دص ٠١١‏ . 

۰۲۱۰ ص‎ ١ج‎ A literary history of Persia: E. 6. Broowne )۳۰( 

(۳۱) نكتفي للرد على هذه المزاعم بأن ننقل عن (الفهرست) لاہن النديم اسماء جماعة ممن اهتموا بترجمة الكتب 
العلمية من شتى اللغات ومن أكبوا على الدراسات العلمیةء وهم كلهم عرب, أو ساميون على الأقلء سواء 
آکانوا مسلمين أو مسيحيين أو من دين آخر, ومن هؤلاء: 
ص ۳۶۱ عبد المسيح بن عبد الله بن ناعمة الحمصيء هلال بن آبي هلال الحمصي, آبو نصر آوي بن آیوب. 


ہے 10 ابلنۓ 


(YY) 
(TY) 
)۳6( , 


)۳( 


(TY 
(۲۷) 
(۳A) 


(۴) 
)٤٤( 
(1) 
)٤٤( 


(e) 
)٤٤( 
)٤٤( 


)٦٤( 
(£) 


(£۸4) 
(٤۹) 
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631) 
(۲) 


اصطقن بن ہاسیل, أيوب الرهاوي. ابن شهدي الكرخي» ايوب بن القاسم الرقي, قسطا بن لوقا البعلبكي» 
حنین, اسحاق, ٹابت» حبیش» عسى بن یحییء آبو عتمان الدمشقي ابراهيم بن الصلت, ابراهیم بن 
عبد اله يحيى بن عدي . 
ص۳۶۲ علي بن زياد التميمي, اسحاق بن سليمان بن علي الهاشمي . 
ص ۳۹۷ آپو يوسف يعقوب الكندي, ويرتفع نسبه إلى كهلان بن سباً بن يشجب بن يعرب . 
ص۲۷۸ محمد وأحمد والحسن بثو موسی بن شاكر ۔ 
ص۲۷۹ العياس بن سعید الجوهري . آبو عبداھ محمد بن جابر بن سنان الرقي البتاني الخ الخ.. 
عصور المغرب الحالكة, ص ۹۱-٩۹۵‏ 
الصدر عيته ص ٠١١‏ . 
قارن رآيه ہما جاء في الآيات الكريمة في سور التوبة والأحزاب والحجرات الخ: (الأعراب أشد كفرا ونفاقا) 
[التوبة 4۷]: (قالت الأعراب آمناء قل لم تؤمنواء ولكن قولوا اسلمنا ولا يدخل الايمان في قلويكم) 
[الحچرات ۱6 - ۱۷]. 
القدمة ص ۰۶۳۲ ألا یخیل للقاریء أنه يطلع على بعض آراء الستشرقین, لکن بابد ال (أهل الشرق) بأهل 
الغرب و( آهل الغرپ) بالعرب والشرقیین عامة؟!. 
أخلاق السلمین وعاداتهم ص ۲۳۰. 
البيروني: کتاب الصيدلة, كاراتشي ۱۹۷۳ ص ۰۱۲ 
نقتبس آهم هذه الآراء من بحث قدمناه للندوة المنعقدة في جذيف من ۷ إلى ۱۰ جانفي (ینایر) ۱۹۸۰ حول 
(الاسلام والنظام الاقتصادي الدولي الجدید) ط. دارسراس: تونس ۱۶۰۲ه-/ ۱۹۸۲م ص ۱۷ - ۲۵. 
آنظر عیون الأنباء ج ۲ ص ۰۱۵۱ 
القدمة ص ٤٦٣٦ء‏ وذلك من قبل رینان بخمسة قرون . 
Physique, garde-toi de 12 Métaphysique‏ 
آنظر مقالنا: منزلة العلماء من آهل الذمة في المدينة السلمة, المجلة العربية السنة ٥‏ عدد ۱۱ء ربيع الآخر 
شباط (قبرایر) ۱۹۸۲ ص٢٠‏ - ۰.۲۳ 
ابن البيطار: مقدمة (الجامع لفردات الأدوية والأغذية). 
من مقدمة القانون السعودي انظر «أدب العلماء» نشر الد ار العربية للكتاب تونس ۱۹۸۲ ص۱۰۵ . 
عبد اللطيف البغد ادي في مصر, لسلامة موی : القاهرة ص ۱۵ آنظر أيضا دراسة د. عبد الكريم شحادة 
عنه, حلب ۰۱۹۷۷ 
مقالة الشكوك على بطلمیوس, تحقیق د . عبد الحمید صبرة. القاهرة ۱۹۷۱ ص ۲. 
مذکرة عن انتشار الارقام الهندية وکذلك (الدخل للحساب الغباري والهوائي) 
Atti dell Accademia Pontificia dei Nuovi Lincel, Vol XIX‏ 
Sur l'origine de nos chiffres, notices et extraits des mss de Paris, 1847 p143-150‏ 
The Hindu-Arabic Numerals (1911)‏ 
تقتبس البعض مما نتقدم به من اعمال الأستاذ احمد سليم سعيد ان مثل ما جاء في مجلة (عالم الفكر) 
الكويتية مج؟ عدد ۱ء ابریل ۱۹۷۱ بعنوان (علم الحساب عند العرب) ص۱ ۰۱٩‏ 
توجد منه نسخة مخطوطة مورخة فیما بين ۱۲۱۱ و ۰.۱۲۱۸ 
Archive for History of Exact Sciences‏ مج YY‏ عدد ۶ Haytham et le 1۱0٥01٥0٥٥۵ de‏ ۱0۵ 
Roshdi Rashed 1980,4‏ ۷۸۷۸۱۹۵۵۰ ص 5٩‏ ۲۰ _ ۰۳۲۱ 


س 11 ہم 


(۵۳) قمنا بتحقیق هذا الخطوط وعلقنا علیه, والکتاب جاهز للطبع في معهد التراث بحلب. 

۰۱۹۱۹ آنظر تحقیقنا لتخلیص أعمال الحساب. ط تونس‎ )٥٥( 

.۲۰۹ - ۱۹۳ انظر تحقیقنا لهذه الرسالة, حولیات الجامعة التونسية عدد ۰۱۳ ۱۹۷۹ ص‎ )٥٥( 

(۰7) آنظر تحقیق د . احمد سعیدان لکتاب الاعداد التحابة, تاليف ثابت بن قرة ط الجامعة الاردنية ۰۱۹۷۷ 

(۰۷) آتظر اعمال الكرجي والسمویل. 

(۵۸) آنظر على الخصوص مصنفات عمر الخیام وشرف الدین الطوسي. 

Resolution des equations numerıques et : آنظر رشدي راشد‎ )5 ۹) 

Algebre. Sarafad Din al-Tusi, ۷۸۵۱۵۰ in «Archive for history of Exact Sciences» Vol 12, Number 

.290 - 244 م 1974 ,13 

)1١(‏ عن القلصادي أنظر مقالنا ضمن د ائرة العارف الاسلامية النشرة الجديدة, فرنسية وانجليزية وانظر أيضا 
حوليات الجامعة التونسية عدد ٩‏ سنة ۱۹۷۲ ص ۲۲ ب .٦۹‏ 

. ٤١١ص انظر مقالنا (علم الهندسة) في دائرة العارف الاسلامية, النشرة الجديدة الفرنسیةء‎ )1١( 

(1۲) الفصل ۰۲۲ خ باريس رقم ۰۱۱۶۸ الحسن الراكشي فلكي راصد من القرن السابع للهجرة؛ توفي دون شك 
بعد التاریخ الذي یفترضه بروكلمان» دون سند وهو 14ه/ ۱۲۸۱م. 

(17) العلوم في الاسلام» نشر تونس ۱۹۷۸ ص ۸۷. 

)٦٤(‏ انظر الرواية كاملة في (وفیات الاعیان) لابن خلکان» فصل آبي عبدالته محمد بن موسی بن شاکر, 

.۳۱ تونس‎ ۲۳٢ عن شرح النيسابوري على (التذكرة في الهيئة) لنصير الدين الطوسي خ رقم‎ )١٥٦( 

۰۱۰۲ أنظر آء د نجون 030100 علم الهيئة 0081109180116 باریس ۱۹۶۸ ص‎ )١٦( 

. شرح النيسابوري المذكور» ۳۰ وكانت هذه النتائج حسب التاريخ‎ (WV) 


۷ ق م ابرخس ۸ءء ۰ أبوالوفاء ۵ ,04 
۸ بطلميوس ٦ء‏ ۰ ابن يونس ٦٦ء‏ 
۰ الزیج المتحن ٥٤ء‏ ۰ الزرقالي ۵ھء 
۰ البتاني “٥‏ ۲ نصير الدين الطوسی ۳ءء 
۰ عبدالرهن الصرفي 04,0 ۷ الہغ بك ۱ 4 رام 


(1۸) دنجون الصدر عینه 

methode de la depression 06۳۵۲/200 تعرف الپوم بالفرنسية ب/‎ )19( 

(۷۰) ناندا: قلعة على بعد ٥‏ آمیال من ذاریالاء غربي باکستان, یجعل البيروني عرضها ۳۲ شمالية (وهي حسب 
مصلحة قيس الأراضي بباکستان 6۲ ۳۲" ش وطولها ۹4 ۷۳" شرقية). 

(۷۱) أنظر القانون السعودي مجلد ۲ باب ۷ ص 9۲۸. 

(۷۷) بحث قدم للموتمر الدولي للعلوم الرياضية ١4(‏ جويلية - ۲۰ جويلية ۱۹۷۰) بباکستان انظر ایضا: 
R,R. Newton’ Ancient Astronomical observations and the accelerations of the earth and moon.‏ 
Baltimore and London 1970 The earth's acceleratıon as deduced formal. Biruni's solar data‏ 
Memories of the Royal Astronomical Society 76, 1972. The anthenticity of Ptolemy's‏ 
parallaxdata Part1 1973 Part Il 1974.‏ 

(۷۳) انظر تقدیمه للمخطوط رقم ۱۱٢۸‏ (باریس). 
(۷۶) نحصي في هذه الجداول ما یفوق ۱۵۰ من الأحداثيات الجفرافية التابعة للمقرب واوروہا۔ 
(۷۰) 660109 


مت 1۷ س 


(۷۱) آنظر کتاب: الپيروني تألیف د. محمد چمال الفندي ود . امام ابراهیم احمدء مصر ۱۹٦۸‏ ص ۰۱۲۲ 

(۷۷) البييوتي: الآثار الباقية ص ۳۰۷. 

(۷۸) نقلا عن کتاب (الحسن بن الهيثم بحوثه وکشوفه البصرية) لصطفی نظیف ج۱ القاهرة ۲ ۰۱۹۶ ج٢‏ 
القاهرة ۱۹۰۳ء انظر ایضا مصطفی نظیف: ابن الهپثم والطريقة العلمية في البحث. القتطف ج٣‏ مج 
۱ ۰ 

(۷۹) انظر تتقيح التاظر لکمال الدین الفارسي, آنظر آیضا مقتطفات کتابنا (آدب العلماء) تونس ۱۹۷۹ ص 
۱۲٦١ ۳‏ 

(۸۰) الحتمل أن وفاته كانت حوالي عام ۱۹۸ه-/ ۸۱۳م. 

(۸۱) مختار رسائل جابر بن حیان, نشر کراوس کتاب السعبین. کتاب الخواص الکبیر کتاب القدیم, کتاب 
التصریف الخ. 

P. Kraus: Jabir ibn Hayyan, Contribution a I'histoire des idees scientifiques en Islam 2 vols le 

Caire 1942-43 
E. J. Helmyard: Chemistry to the time of Daltonlondon Oxford 1925 Makers of Chemistry, (AY) 
Oxford 1964 Ernst Darmastoedten: the Arabic Works of Jabir :engl, by Richard Russel 1678) 
London 1928. 

د. زكي نجیپ محمودء جابر بن حيان (العدد ۳ من سلسلة اعلام العرپ القاهرة ۰۱۹۱۲ 

(۸۳) انظر ما يرهوف: تاريخ الصيدلة والنبات عند مسلمي اسبانیا ص ۳۹ - .٠٤‏ 

(۸۶) انظر كتاب التاریخ العام تألیف لافیس ورامبو آنظر آیضا: علم الفلاحة عند الولفین العرب بالاندلس 
لچعفر الخیاط ص ۵ ۲. 

(۸۰) ولد الغساني سنة /۹٦۰‏ ۱۵۰۵۳ وتم تحقیق مخطوط الكتبة القومية بتونس ضمن شهادة الكفاءة للبحث 
بكلية الآداب لسنة ۱۹۷۷ ۰۱۹۷۸۰ 

)۸٦(‏ انظر الاستاذ د . عبد الكريم شحادة: رسالة دکتوراة: ابن النقیس الکتشف الأول للدورة الدموية الرئوية. 

(۸۷) خ باریس رقم ۲۹۳۹ء ٦٦‏ ظ۔ ۱۷ و نقلا عن د. عبدالکریم شحادة. 

(۸۸) کتاب الافادة.. تشر سلامة موبی, ط الجلة الچديدة ومجلة الصري ص ۷۶. 

(۸۹) انظر د . نشأت الحمارنة: تاریخ آطباء العیون العرپ ۱۹۸۱ ود . أمين أسعد خیراش: الطب العربي بیروت 
٦1ء‏ 

(۹۰) عيون الانباء ج ٢‏ ص؟ ٠‏ ؟: ترجمة آبي سعید سنان بن ثابت ہن قرة. 

)٩۱(‏ ینقل الحکیم آحمد بن ميلاد في کتابه (تاریخ الطب العربي التونسي) ۱۹۸۰ عن معالم الايمان وعن العیار 
للونشريسي وغیرهما وجود دمن بالقیروان وخارج تونس ‏ عهد الاغالبة وبالقرب من سوسةء وبالقرب من 
چلولاء (وکان بها ربض على حدة, لسكني آهل العاهات والأمراض لا تؤدي باعته ولا ما یدخل إليه ظلما 
من مکس او غيره لکونه مسرحا من ذلك رفقا بمن يسكنه من البتلین. ویسمی ذلك الربض بالدمنة) 
ص ۰۱۷۲ 

(۹۲) الرازي: رسائل فلسفیةء الطب الروحاني ط بیروت ۵۱۳۹۳-/ ۱۹۷۳م ص ۰۱۹ 

ء۱١‎ - ٥ص‎ ۱۹۷۹ د. محمد سويسي: أدب العلماء الرازي تونس‎ )٩۳( 

۰۱۷ الرازي: کتاب الطب الروحاني, رسائل فلسفية ص‎ )٩۶( 

.1۰ ص‎ ٣ عیون الانباء ج‎ )٩۵( 

۰۱۸۱ یاقوتء معجم الادباء ج ۱۷ ص‎ )۹٦( 

۰۱۸۲ معجم الأدباء ج ۱۷ ص‎ )٩۷( 


ہے ۲۱/۸ نت 


الفصل العاشر 


الجغرافيا 


المستشرقو ن والجغرافیا العر بية 


صلاح الدين عثمان هاشم 
أستاذ الجغرافيا 
جامعة كولومبيا 


المستشرقو ن والجغرافیا العر بية 


أدب الجغرافیا والتاريخ مكانة مرموقة بين خيرة ما آسهم به العرب في ميدان 

المعارف البشرية . هذا ولقد أحدث تراث العرب في هذين الفرعين من العلوم 
رد فعل شديد على الستشرقین الأوروبيين بمجرد تعرفھم عليه ء وآقروا منذ البداية أنه 
الصدر الوثيق لدراسة العالم الاسلامي في حدود الزمان والمكان وآن آوروبا الوسيطة لم 
تنتج شيئاً يمكن أن يضارع ماأنتجه 55 في هذين المجالين . 


والأدب الجغرافي العربي لم يقتصرعلى وصف العالم الاسلامي وحده بل آمدنا 
بمعلومات من الدرجة الأولى عن جميع البلاد التي بلفها المسلمون أوالتي تجمعت 
لديهم معلومات عنها , وذلك بالصورة نفسها التي وصفوا بها بلاد الاسلام . وقد يحدث 
أحياناً أن تمثل المادة الجغرافية العربية المصدر الوحيد أو المصدر الأهم في معرفتنا 

بقطرما خلال حقبة معيّنة من تاريخه . 

وبوچه عام سارهذ! الأدب في اتجاهين متميزين » فهومن ناحية یقترب من 
العلوم الدقيقة وذلك عندما تعرّف العرب على التراث اليوناني في الجغرافيا والفلك ونقلوه 
إلى اللغة العربية . آما الاتجاه الثاني فكان في مجال الجغرافیا الوصفية التي يرتبط 
بها ارتباطاً وثيقاً قصص الرحلات والأسفار . وهذا الاتجاه الثاني هو الذي يغلب على 
الأدب الجغرافي العربي ويسبغ عليه طابعه المیْزویعطیه شكله الخاص به مما يصعب 
معه ايجاد مثيل له في آداب الأمم الأخرى . وهذا أمرمفهوم إذا ما أخذنا في حسابنا 
اتساع رقعة العالم الاسلامي خاصة في القرنین الثاني والثالث الهجريين ء وحاجة 
الخلافة إلى إدارة الأقطار العديدة التي انضوت تحت لوائها . كذلك فإن مصالح الدولة 
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التی آصبحت آکبرقوة عالمية لذلك العهد » حالت دون اكتفائها بمعرفة آراضیها 
وحدها ء پل كان من الضروري أن تحصل على معلومات عن الاقطار الأجنبية خاصة 
التاشمة لحدودها مثل بیئتطة . 

ومما عاون أيضاً على معرفة المسلمين بد ار الاسلام حج البيت الذي هوفرض على 
كل مسلم مااستطاع إليه سبيلا . كذلك أسهمت التجارة في كشف الطرق البرية 
والبحرية التي ربطت أرض الخلافة أقاصيها بأدانيهاء بل إن التجارة تجاوزت تلك 
الحدود فجذبت في فلكها متاطق بعيدة لم يكن الاسلام قد وصل إليها . 

وتاريخ الأنماط المختلفة للادب الجغرافي العربي مر بحقب مختلفة . فقبل القرن 
الشالث الهجري لم توجد مصنفات جغرافية قائمة بذاتها ء إنما تقابلنا من وقت لآخر 
معلومات جغرافية متناثرة حفظها لنا الأدب اللغوي فيما بعد أوتردد صداها في الرحلات 
الخيالية . ولقد كان القرن الثالث الهجري بحق هوعصر الانبثاق » إذ تم فيه التعرف 
على آشاربطلیم وس وی هذا بدوره الى ظه ور الترجمات من اليونانية التي بد أت 
بهاالجغرافيا العلمية . آما القرن الرابع فهو العصر الذي بلغ فيه الأدپ الجغرافي 
العربي أوجه ؛ وذلك بظهور المؤلفات الكبرى في ميد ان الجغرافيا بما تميزت به من 
اهتمامها بوصف «المسالك والممالك» وأيضاً بظهور المصورات الجغرافية أو الخارطات 
لدى المسلمين . وفي القرنين الخامس والسادس ظهرت المعاجم الجغرافية وا لاوصاف 
العامة للعالم أجمع . 


ولا تعرّف المستشرقون على هذا الأدب هالهم بسعته وضخامته حتى قال 
أحدهم وهو تيودور نولدكه : «إن الجغرافيا في أكثر من ناحية هي الجانب الأكثر 
إشراقاً في الأدب العربي» . ولقد وضع منذ البداية لهلاء الستشرقین مدى اتساع 
المعرفة الجغرافية لدى العرب عند مقارنة ذلك ہما عرفه العالم القديم أو العالم الأوروبي 
في العصور الوسيطة . فقد عرف العرب بخلاف العالم الاسلامي آوروبا بأجمعها 
باستثناء أقصى شماليها ء وعرفوا النصف الجنوبي من آسيا كما عرفوا أفريقيا 
الشمالية الى خط عرض ٠١‏ * شمالا وساحل افریقیا الشرقي إلى قريب من مدار الجدي . 
وترك لنا العرب وصفاً مفصلا لجميع الاقطار من إسبانيا غرياً إلى ترکستان ومصب نهر 
السند شرقاً مع وصف دقيق لجميع النقاط المأهولة وللمناطق الزروعة وأماكن وجود 
المعادن . ولم يجتذب اهتمامهم الجغرافيا الطبيعية والظروف المناخية فحسب بل ايضاً 
الحياة الاجتماعية والصناعیة والزراعية واللغة والأديان . 


وكما ذكرنا فإن معارف العرب الجغرافية لم تقتصرعلی بلاد الاسلام بل تجاوزت 
بصورة ملحوظة حدود العالم كما عرفه اليونان . ومعرفة هؤلاء الاخيرين بالبلاد 


سے لاست 


الواقعة ال الشرق من بعر زوين كانت ناقصة ٠‏ كما لم تكن لديهم فكرة ما عن الساعل 
الشرقي لآسيا الى الشمال من الهند الصينية . وعلى العكس من ذلك عرف العرب 
الطريق البري الذي يؤدي الى سيبيريا الغربية وعرفوا سواحل آسيا الشرقية إلى کوریا 
شمالا . ولا یزال موضع جد ال معرفتهم باليابان » ولكن ورد ذكرها في خارطة محمود 
الکاشفري للقرن الحادي عشر اليلادي التي تم الكشف عنها في بداية القرن 
العشرین . ومن المحتمل أنه حصل على معلومات بشأنها في آسيا الوسطى التي عرفها 
حيدا اما عن طريق البخرففن القابت ان السرب لم فا اليابان ..وفيما يتعلق 
بمعرفتهم بأفريقيا فان أول مرة يظفرفيها جوف آفريقيا بوصف مفصل کان ذلك في 
مؤلفاتهم » وقد ظلت معلوماتهم تمثل القول الفصل عن أفريقيا الى حين ظهور 
الستکشفین الجغرافيين الأوروبيين في القرن التاسع عشر .هذا وقد أثيت البحث 
العلمي المعاصر أهمية المعلومات التي جمعوها حتى عن آقطارنائية مثل ارخبيل اللایو 
واسكنديناوه وجنوب شرقي أورويا . 

ومن المتفق عليه أن خير عرض عام لمعرفة العرب بأقطار العالم في العصور 
الوسيطة التأخرة هو الذي يقدمه لنا في القرن الثامن الهجري ( الرابع عشر الميلادي ) 
المؤرخ والجضراق ابو الفدا عماد الدين اسمعيل بن الملك الأفضل الأيوبي 
( 1۷۲ ه ۷۳۲ ه = ۱۳۳۱-۸۱۲۷۲ م ) وذلك في مقدمته لكتابه «تقويم 
البلدان» . ففيها یبین أنه على الرغم من دور العرب الكبير في وصف العالم العروف 
اند اك ء فان معرفتهم ببعض مناطقه كانت ناقصة , ويحدد ذلك بالألفاظ الآتية : « فان 
اقليم الصين مع عظمته وكثرة مدنه لم يقع إلينا من أخباره إلا الشاذ النادروهومع ذلك 
غيرمحقق » وكذلك اقليم الهند فان الذي وصل الينا من أخباره مضطرب وهوغير 
محقق ؛ وكذلك بلاد البلغاروی لاد الجركس وپلاد الروس ويلاد السرب وبلاد الأولق 
(رومانيا حالياً) وبلاد الفرنج من الخليج القسطنطيني إلى البحر المحيط الغربي فانها 
بلاد كشيرة ء وممالك عظيمة متسعة إلى الفاية ومع ذلك فان أسماء مدنها وأحوالها 
مجهولة عندنا لم يذكرمنها إلا القليل النادر ‏ وكذلك بلاد السود ان في جهة الجنوپ فانها 
أيضاً بلاد كثيرة لجنوس مختلفة من الحبش والزنج والنوبة والتكروروالزيلع وغيرهم » 
فانه لم يقع الينا من أخبار بلادهم إلا القليل | لنادر . وغالب كتّاب المسالك وا ممالك انما 
حققوا بلاد الاسلام ومع ذلك فلم يحصوها عن آخرها ولكن كما قبل مالم يعلم كله لايترك 
كله » فان العلم بالبعض خیرمن الجهل بالكل» . 


والمستعرب الروسي كراتشكوفسكي يحدد العیب الأساسي للأدب الجغراق 
العربي في خضوعه للنظریات الموروثة عن الأوائل » على الرغم من أن تجارب العرب 
کشیرا ماآدت الى استكمال النظريات وتعديلها ء بل وحتی الى صرف النظرعنها . فهم 
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تبعوا الیونان في زعمهم أن العمورمن الأرض هوربعها فقط وذكك في النصف الشمالي 
منها وه وماعرف باسم «الربع العمور» ,كما اعتنقوا الرآي القائل باستحالة الحياة في 
البلاد الشديدة الحرارة أو القارسة البرودة . واذا کان اعتناق اليونان وأوروبا الوسيطة 
لهذه النظرية الاخيرة له مایسوفه في عدم إلمامهم بالبلاد الواقعة إلى الجنوپ من خط 
الاستواء فان العرب بفضل رحلاتهم البحرية ة قد عرفوا جيداً تلك الجهات من آفریقیا 
مثل زنجبار ومد غشقرحيث رأوا رأي العين عدداً من النقاط المأهولة . وعلى الرغم من هذا 
فقد استمرت تلك النظرية العقيمة عائشة بين ظهرانيهم دون آدنی تعديل . 

وثمة فكرة أخرى عاقت تقدم النظرية الجغرافية لديهم . هو اعتناقهم لراي 
اليونان بتقسيم المعمورة إلى سبعة أقاليم . وهي أحزمة عريضة مرتبة من الجنوب 
إلى الشمال في موازاة خط الاستواء ومبتدئة منه على وجه التقريب . هذا التقسيم وضعه 
اليونان على أساس الطول النسبي للنهارواللیل أوميل الشمس على خط الاستواء 
(باليونانية «کلیما» وجمعھا «كليماتا») . 


وعلی الرغم من هذا فان الستعرپ الروسي الكبير اضطر الى الاعتراف في نهاية 
الأمر بان الأدب الجغراق العربي يدهش بقيمته العلمية والتنوع الكبير في فنونه 
وأنماطه . «ففیه تقابلنا الرسالة العلمية في الفلك والریاضیات » كما تقابلنا الکتب 
العملية التي وضعت من أجل عمال الدواوين وجمهرة المسافرين . وهويقدم متعة ذهنیة 
كبرى إذ نلتقي فيه بنماذج أدبية فنية رائعة ء صیغت بالسجع أحياناً . والمصنفات 
الموضوعة من أجل جمهرة القراء يتراوح فيها العرض بين الجفاف والصرامة من جهة 
والامتاع والحيوية من جهة أخرى » وهنا تبدومقدرة العرب الفائقة وبراعتهم في فن 
القصص . ولقد آثارهذا الأدب اهتماماً بالفاً بسبب تنوعه وغنی مادته » فهوتارة علمي 
وتارة شعبي » وهو طوراً واقعي وأسطوري على السواء » تكمن فيه المتعة كما تكمن فيه 
الفائدة لذا فهويقدم لنا مادة دسمة متعددة الجوانب لايوجد مثيل لها في أدب أي شعب 
معاصر للعرب . وقد آثبت البحث العلمي المعاصر أن مادة الأدب الجغرافی العربي أبعد 
من أن تكون قد استوفت حقها من الدراسة والاستقصاء حتى في أيامنا هذه .بل الواقع 
أنها أخذت الآن فقط تدخل بعض الشيء في نطاق البحث العلمي العاصريصورة 
أوبسع » . وسنيصر صدق هذا القول فيما سيلي من بحثنا هذا . 
سے بل بد 
۲ معرفة العلم الآوروبي بالجغرافیا العربیة على آطوار مختلفة وبمستويات 
مرت سرعة متفاوتة , كما خضعت لتغیرات وفقاً للمستوى العام للعلم ولحالة 
الاستعراب , ولا يدأ المستعريون في آوروبا يوحهون ب اهتمامهم إلى الجغرافيا عند العرب 
كان مفهوم الجغرافيا لدیهم آنذ اك يختلف اختلافاً كبيراً عن مفهومه الآن . وإذا صح 


بالات 


القول إن جميع العلوم قد غبرت من مناهجها وآهد افها ‏ مائة العام الأخبرة فان هذا 
يضيوق عل اع فیا لصون حا 

ولم يشتهر المستشرقون کجغ رافیین ء على الاقل في الفترة الأولى من بد اية 
الاستعراب . وهذا أمر طبیعي لان علم الجغرافيا الحديث بدأ في منتصف القرن التاسع 
عشريفضل مجه ود ات العالین الألمانيين الکسندرهمبولت (۱۷۱۹ - ۸۵۹ )١‏ وکارل 
ریتر (۱۷۷۹ -۱۸۰۹) . ومن الملاحظ أن ریترفي وصفه المفصّل لافریقیا وأسيا قد 
اعتمد كثيرا على الترجمات التي عملها المستشرقون للمصادر الجغرافية العربية . 


ولقد اقتصرت مجهودات الستشرقین | آنذ اك على نشر المتون وترجمتھا والتعليق 
علیها .وکان اهتمامهم في آول الامر موجھاً الى کتب الهيكة (الفلك) والزیجات . وقد 
تعرفت اورويا على الجغرافیا الفلكية عند العرب قبل زمن طویل من نشأة الاستعراب 
ولا بدا آ العلم الأوروبي اتصاله الباشر بال#صول العربية أخذ الاهتمام بالجغرافيا 
الوصفية يعادل الاهتمام بالجغراقيا الفلكية . ففي عام ۲ طبع بایطالیا آول متن في 
الجغرافيا الوصفية وهو موجن كتاب الشريف الادريسي » وقي القرن السایع عشر نشر 
الستشرق الهولندي یاکوب غولیس )٦۷- ۱٥۱۹٦(‏ الجداول الفلكية ية للفرغاني « 
وبهذا وضع آول لبنة ف اساس دراسة الأدب الجغرافي العربي اعتماداً على مصادره 
الأصلية .وق بداية القرن التاسم عشرظهر ربحشان ممتازان لايزالان إلى اليوم 
محتفظین بقیمتھما ء أحدھما ترجمه 4 وصف مصرلعبد اللطيف البغدادي التي قام بها 
الستشرق الفرنسي الکپیرسلفستردي ساسي ) يا مایت و حر 
البحثان حجر زاوية في بداية الدراسة العلمية للأدب الجغرافي او 


عرف إلى تلك اللحظة لذا فق تال أمية غررعادیة تاب ااستشرق رسي رینو 
الفدا «تة يم م البلد ان» ٠‏ غير أن البحث مالبث آن استفاض وتان هنون اا 
متخذاً صورة عرض عام مستقل لتطور علم الجفرافیا وآدابها لدی السلمین .ویمتل 
الكتاب سفراً في آکثرمن اربعمائة وخمسین صفحة تنعکس خلالها معرفة المؤلف الجيدة 
بالجف رافیا ا وصفية والفلكية عند العرب . وکان خطوة کبری في دراسة الوضوع ولم 
يأخذ مکانه مصنف آخر الى ظهور کتاب کراتشکوفسکی الضخم في منتصف القرن 
العشرین . 


"وف تحليلنا لإسهام المستشرقين في مجال الجفرافیاالعربیة ءسنرکزاھتمامنا 


VY -‏ سد 


فستنفد ال ولندي ميشيل دي خويه . أا الآخران قهما الستعرب الروسي الكبير 
آ21 0“ 


ان و ون 
( أ ) فردیناند فستنفلد (۱۸۰۸۔ ۱۸9۹) 


عدد المخطوطات العربية التي جلبت الى آوروبا من الشرق قد نما بصورة 

أ ملحوظة في القرن التاسع عشر ‏ مما حفز العلماء الى فهرستها ثم نشرها 
بالتالي . وممن كانت له يد طولى في هذا الميدان الستعرب الألاني فرديناند فستنفلد 
الذي درس اللغات السامیة بجامعتي جوتنجن وہرلین .وقد تركزنشاط فستنفلد بصورة 
خاصة في نشر الأصول العربية لعدد من الصنفات الهامة في ميداني التاريخ 
والجغرافيا » وكان أول من زود نشراته بالفهارس المفصلة مما سهل على الباحثين 
الخوض فيها دون عناء كبير ء كذلك بذل جهده في تحقيق أسماء الأعلام والأماكن 
وارجاع النقول والاستشهادات الى مصادرها الأصلية . 


وفي مجال التاريخ ندين له بنشرسيرة ابن اسحاق (ابن هشام) في جزئين في عامي 
۸ و ۱۸۷۰ » كما ندين له أيضاً بنشر مجموعة تواريخ مكة ء ووفيات الأعيان لابن 
خلکان . وبعض مصنفات القريزي . آما في مجال الجغرافیا فندین له بأعمال عظمی 
يأتي في مقدمتهانشره «لعجم البلدان» لیاقوت الحموي (۰۷۵ ه- ۱۲۱ ه = 
۹ - ۱۲۲۹) . ویری البعض أن نشر فستنفلد لعجم ياقوت في ستة أجزاء في الفترة 
من ۱۸٦٦‏ 0 ۳ کان احبر عمل يصطاع ده مستشري مار رات قدم بهذا خدمة 


ذلك أن ياقوت الذي أتمْ تسويد معجمه عام ١٢٦‏ ه )۱۲۲١(‏ انما كان يهدف 
ال جمع المادة الجغرافية التي تراكمت منذ بداية التصنيف الجغرافي لدى العرب إلى 
منتصف القرن السادس الهجري ليوفر على القارىء البحث عن مظانها . ولقد كان 
ياقوت محقاً في هذا ا یھ جح 
تصرفه وذلك في خضم الكارثة الكبرى التي اجتاحت العالم الاسلامي بعد أعوام قليلة 
من تأليقه للمعجم › ألا وهي كارثة الغزو المغولي للعالم الاسلامي . 


س۷۸ 


ویتفق الباحشون على أن «معجم البلد ان» هو آضخم عمل جغرا نی یقوم به موّلف 
اسلامي على الاطلاق . ولاعطاء فكرة عن حجمه يكفي أن نذکر أن المتن الطبوع يضم 
ثلاثة آلاف وثمانمائة وأريعاً وتسعين صفحة » تمثل جماع المعرفة الجغرافية لدی 
المسلمين على ممر القرون الستة الأولى للهجرة . 


وعلى الرغم من أن فستنفلد قد طوق عنق الاستعراب العالي بهذا المجهود 
الرائم » إلا أن طبعته هذه وان وقفت على مستوى غال بالنسية لحاجة عصرها لیس من 
شانها أن تستوق جميع المطالب الحالية فیما يتعلق بتحقيق النصوص ونشرها . غير أن 
فستنفلد والحق يقال قد بذل كل ماأمكنه من جهد في سبيل تحقيق قيق أسماء الشخصيات 
التاريخية الواردة بالمعجم > كما حقق مايقرب من ثلاثة آلاف من الشواهد الشعرية من 
الصادر الاخرى والتي يبلغ عددها في العجم بين صغيرها وكبيرها خمسة آلاف .لیس 
ذلك فحسب بل آفرد الجزء السادس بحاله للفهارس فقدم بذلك خدمة أخرى جليلة للعلم 
بان سهّل للباحشين الذين أتوا بعده الخوض في ذلك الخضم الترامي الأطراف الذي 
يمثله «معجم البلدان» لياقوت . 
هذا وقد اضطلع السيد محمد أمين الخانجي صاحب دار النشر العروفة 
بالقاهرة بنشر طبعة أخرى للمعجم في.ثمانية أجزاء ظهرت في عام ۱۳۲۲ ه- 
٤ھ‏ (۱۹۰۱) وراجع متنها العلامة الشهير أحمد أمين الشنقيطي المتوفى عام 
۱ ه (۱۹۱۳) . غير آن هذه الطبعة لم تأت بجديد ولا یمکن اعتبارها سوی طبعة 
ثانية لطبعة فستنفلد »وإ ن كان يقابلنا فیها أحياناً قراءات أفضل . آما الطبعة البيروتية 
الأخيرة فهي خلومن أية قيمة علمية . 
٠‏ واما العمل الثاني من حيث الأهمية في ميدان الجغرافيا العربية الذي اضطع به 
فستنفلد فهو نشره للمعجم الجغرافي لابي عبيد الله البكري (المتوق عام ۸۷ ه = 
۹٤‏ ۰) « أكبرجغرافي آخرجته الأندلس قاطبة» کما قال دوزی » والذي يحمل عنوان 
«معجم ماستعجم من أسماء البلاد والواضع» . وعلى الرغم من هذا العنوان ن الذي 
اعطاه إياه المؤلف فان العجم تنصب معظم مادته إن لم يكن كلها على الجزيرة العربية 
بوجه خاص » لان المؤلف أولى اهتمامه لأسماء المواضع الواردة في القرآن والحديث 
والشهين الك اهل ومد ازى الروينول «زلهذ | الت نم لخجت اترتا موي تالح 
الكلام على حدود الجزيرة العربیة ومناطقها ونواحیها مثل الحجازوتهامة واليمن . وقي 
القسم الثاني من القدمة یعالج الكلام على القبائل المستوطنة في الجزيرة وعن ترحالها . 
هذا وقد اجتذب اهتمام فستنفلد ماأغدقه العلامة دوزي من ثناء على العجم 
فتعمق في دراسته ء وأدهشته مقدمته فنقلها كلها إلى الألمانية ونج على أساسها بحثاً 


۷/٩ سے‎ 


هاماً عن قبائل الجزيرة العربية ظهر عام ۱۸٦۹‏ . ثم اتجهت عنایته إلى نشر العجم 
فشرع في مقابلة الخطوطات الختلفة وهي مخطوطات مکتبات لیدن وکمبرد ج ولندن 
ومیلان , واستخلص من هذه النسخ الأربع صورة کتبها بيده ونشرها في طبعة حجرية 
في مجلدین کببرین من القطع التوسط بلغ مجموع صفحاتها مع القدمة والفهرس آکثر 
من تسعمائة صفحة ‏ صدر الجلد الأول منها عام ۸۷۹ ۱وتلاه الثاني عام ۱۸۷۷ . 
ولقد بذل فستنفلد قصاری جهده في الضبط والتحري والاستقصاء عن الاصول . 
وأضاف إلى الكتاب فهرساً شاملا للمواضع التي وردت قصداً في أماكنها وعرضاً في غير 
آماکنها فشمل سبعاً وخمسین صفحة كما قدّم له بمقدمة في اثنتي عشرة صفحة ۱ 


غير أن النسخ التي اعتمد علیها فستنفلد لم تكن أفضل النسخ »لذا وقع في 
مطبوعه الکشیرمن التصحیف والتحریف . بل الزيادة والنقص . ولعله تعجّل في نشره 
حتی يستفيد منه أهل البحث لحين العثور على مخطوطات آفضل تسوٌغ ظهور نشره 
مطبعية ء کذلك مما يعيبه أنه آبقی العجم على ترتیبه الذي وضعه عليه الوّلف , وهوآمر 
غير مألوف لدی الشارقة لاختلاف ترتیب الحروف الهجائية في المغرب عنها في الشرق . 
وف خلال الحرب العالية الثانية اهتم العلامة الصري مصطفی السقا بالعجم 
فتتبع مخطوطاته بمصرحتى عثر علی ثلاث نسح ء اثنتين بدار الكتب المصرية وا الثالثة 
بمكتية الأزهر . وقد اتضح له بعد دراستها آنها آقدم زمناً واحسن ضبطاً وأتم تفصیلا 
من النسخ التي اعتمد عليها فستنفلد > فشمّر عن ساعد الجد وقام بتحقيق الكتاب 
وترتيبه حتى آخرجه في مجلدين في طبعة قشيبة عام ۱۹٥۱ - ۱۹۰١‏ . 
ومن المعلوم أن فستنفلد قد أخرج قبل نشره للمعجمين -وذلك في عام ١84 ١‏ - 
مو رو ال ہس چوس 
ضع التي تشترا ك في الاسم » ویتضح من ألفاظ المؤلف في القدمة أنه استخرچه من 
ہو رھ و ا . ومادته مقتضبة إلى أقصى حد . كما أسقطتٍ 
منه جمیع تلك الاستطراد ات التي تضفي احیاناً على مصادرها آهمية خاصة . ونظراً ۱ 
لأنه تم تأليفه عقب المعجم الكبيرفقد أضحى في حيّز الامكان إضافة تفاصیل صغيرة ۱ 
إليه غیرموجودة بالعجم , الأمر الذي يجعل من الفید الرجوع إليه في أمثال تلك 
الحالات . أما من ناحية الكم فمادته هو أيضاً واسعة جداً إذ يورد فيه ذکر آلف وواحد 
وتسعین 27 تعالج الکلام على آربعة آلاف ومائتبن وواحد : وستین موضعاً جفرافیاً . 


كذلك نشط فستنفلد قبل |خراجه للمعجم في نشر الصنفین الشهورین لزکریا 
القزويني (۸۱۰۰--۱۸۲ه = ۱۲۸۳-۱۲۰۲م) وهما «آثار البلاد» وذلك في عام 
۸ء و«عجائب الخلوقات» وذلك في عام ۱۸۶۹ . ولقد تمتع کتابا زکریا القزويني 


— لد 


برواج كبير في العالم الاسلامي وکانا أكثر الكتب قرباً إلى قلوپ الجماهير ء ذلك أن معرفة 
جمهرة القراء بالآشار الأدبية لم ترتبط دائماً بأسماء كبار العلماء بل كانت في أغلب 
الأحيان من نصيب تلك الصنفات المحببة إلى نفوسهم والتي تتجاوب مع رغباتهم » مما 
يشابه إلى حد كبير الروايات والقصص على أيامنا هذه . 


ولعل السبب في رواج مصنفات زكريا القزويني هو انه كان أكبركوزموغرافي 
3 9 من بین مؤلفي سو . والکوزموغرافیا هي ذلك لیے من الجغرافيا 
عالج الكت ابة فيه قبل القزويني اند طرني روا الوردي غیرآن 
القزويني امتازعليهم في أنه استطاع أن يصوغ مادته بالكثيرمن المهارة بحيث لاتنقر 
القاریء العام . وقد كان القزويني في الواقع يتمتع بمقدرة فائقة في تيسيط أكثر الظواهر 
تعقیداً وذلك بطريقة جذابة واضحه ء كما أن اسلویه بوجه عام جمع بين البساطة 
اة 


نقيت اراد ٠‏ وان وجب الاعتراف بأنهما يرتبطان ارتباطاً وثيقاً . غير آن 
قرائن الأحوال تشپ إلى أن طبعة فستنفلد «لعجائب المخلوقات» تستند تستند على مخطوطة 
معدلة ليست من عمل القزويني » بل ترجم الى القرن الثامن عشر ء وقد زاد فستنفلد من 
تعقید المسألة بإسقاطه لقطع منها واستعانته بمسود ات آخری للکتاب للء الفجوات , 
وبهذا یوجد بین أيدينا في الواقع متن یقوم على أساس تحکمي ولا یعکس صورة مسودة 
له العذر في هذا لأن ذلك النهج لم يجد طریقه الى عالم الاستشراق إلا بعد آعوام عديدة 
من ذلك عندما دققه وهذّبه المستعرب الهولندي الكبيردي خويه . لكل هذا فان الحاجة 
لاتزال ماسة إلى إخراج طبعة علمية لكتاب القزويني هذا . 


أما مصنف القزويني الآخر والذي يطلق عليه تجاوزاً اسم «جفرافیا» فهو 
معروف في روايتين تحمل احد اهما عنوان دعجائب البلدان» وترجع الى عام ٩۱۱‏ ه 
(۱۲۱۲) ء بینما تحمل الأخرى عنوان «اثار البلاد وأخبار العباد» ويرجع تاريخها إلى 
عام 714 ه (۱۲۷۰) وهي تختلف عن الأولى اختلافاً کب بر وتضم زيادات هامة . 
وتعتمد طبعة فستنفلد على الرواية الثانية . 


وعلى الرغم مما يدين به العلم لفستنفلد في نشر آثار القزويني فمما لاشك فيه أن 
الباحشین لايزالون في حاجة إلى نصوص جيدة منها تفوق طبعات فستنفلد التي لم تعد 
وافية بمطالب البحث العلمي الحديث . وقبل أن نختتم حديثنا عن فستنفلد ينبغي أن 


۔- ۸۱ — 


نذكر أنه لم يكتف پالنشر والتحقیق فحسب وإن وجب الاعتراف بآن هذا ميدانه 
الرئيسي کل اول انضا دون دوك تازيقية وحکرافتة » ومن بين هذه الأخيرة بحته 
عن «اليمامة والبحرین» (۱۸۷4) . وقبل ذلك في عام ۱۸۶۲ حاول وضع موجز 
ببليوغرافي للأدب الجغرافي العربي » معتمداً في هذا اعتماداً كلياً على كتاب «کشف 
الظنون» لحاجي خليفة . فأورد تام ا و و ا »وهو عدد لایمکن 
اعتباره في الآونة الحاضرة وافياً بالغرض . وقد فقد هذاالبحث قيمته العلمية قبل وقت 
طويل من كتابه الآخرعن المؤرخين العرب الذي فرغ من تأليفه في آواخرسنی حياته 
العلمية (۱۸۸۲) . 


*# 4 و 


(ب) میشیل دي خویه (۱۹۰۹۰۱۸۳۱) 

1 كان الألماني فردین اند فستنفلد هو آول من | هتم بنش رطبعات جيدة 

* . اللمصنفات العربية في ميداني التاریخ والجفرافیا فإن الهولندي میشیل 
دي خويه قد بلغ القمة بهذا الفن » ولا تزال طبعاته تمثل الأوج في مجال نشر النصوص 
العربية وطبعها . 

ولد يان میشیل دي خویه ثالث ثمانية آطفال لقس هولندي فقير » اهتم بتعلیم 

آطفاله وآشرب قلوبهم حب العمل والتعاون . وقد آجاد يان لغته القومية واللفة الفرنسية 
منذ نعومة آظفاره » و صباه شرع في دراسة اللاتينية وقفاها بالانجليزية والألمانية . 
وکان من آلزمع أن يدرس يان الصيدلة لذا بد يعمل منذ صباه لدی صيدلي بمدينتهم ء 
الامر الذي لم يحل بينه وبين متابعة دراسته - التي انضم الیها في عام ۱۸۵۱ - اللفة 
اليونانية أيضاً . غير أن هذا الجهد الضني آضربصحته » خاصة وأنه كان ضعيف 
البنية بطبيعته »لذا فقد تحول الى دراسة اللاهوت حتى يضمن لنفسه مستقبلا في 
الخدمة الدينية. والتحق دي خويه بجامعة ليدن في عام ۶ ۱۸۰ وهو العام نفسه الذي 
مات فيه أبوه » فانتقلت الأسرة بحالها إلى تلك المدينة . ولم يلبث الشاب أن اكتشف في 
نفسه عزوفاً عن اللاهوت وأنه ليس لديه ميل لأن يصبح قساً » فاختار التخصص في 
اللفات السامية حيث سحرته اللغة العربیة دون غيرها . 


وبعد عامين في الجامعة اتصل بالستعرب الهولندي الكبيررينهارت دوزي ليتعمق 
في دراسة العربية التي استمرفيها عامين آخرين . وكان دوزى آنذاك في قمة مجده 
العلمي » فقد حصل على سمعة علمية بدراساته عن مسلمی اسبانيا . وعندما تتلمذ 
عليه دي خويه كان يعمل في نشرنصوص عربية ويدّون مصنفه الكبير «تاريخ مسلمي 
اسبانياء , لذا فقد طالع مع تلامذته النصوص التی خدمت كمصادر لذلك المصنف 
التاريخي الشهور . : 

— ۲ب 


ومن الأحداث ذات الأهمية في حياة دي خويه كانت زيارة الستشرق الالانی 
الشهير تیودور نولدكه لمدينة ليدن حيث أمضى شتاء ۱۸۵۸-۱۸۰۷ في دراسة مجموعة 
مخطوطات وارنر بتلك المدينة . ولم يكن نولدكه يكبردي خويه إلا بأشهر معدودة » ولكنه 
استطاع منذ ذلك الوقت أن يضع الأسس لسمعة عريضة في ميدان الدراسات 
السامية . وقد توطدت العلاقات بين الاثنين وظلا يتكاتبان من عام ۱۸۵۸ إلى موت دي 
خويه . 

هذا ولقد اقتنع دي خويه منذ البداية بالدراسات العربية - ممثلة في اللغة 
العربية وما لقيته من تطورونمو » وقي التاريخ والأدب العربي اللذين لايضارعهما تاريخ 
وأدب شعب آخر في ثرائهما وتنقع أنماطهما » مما جعل الدراسات العربية حجر الزاوية 
في صرح الدراسات السامية وكان اقتناعه هذا في مصلحة العلم ؛ فبدلا من أن يوزع 
مجهوده في دراسة اللغات السامية بدرجة واحدة ركز اهتمامه الأساسى على العربية 
وآدابها . وكان لهذا نتائج رائعة في تاريخ الاستعراب الأوروبي . ١‏ 


ويجب الا يغيب عن الذهن أن الاستعراب الأوروبي لم يكن قد تقدّم كثيراً 
آنذاك » لأن المتون لم تكن قد طبعت في الشرق بأعداد كافية لتصبح في متناول أيدي 
المتعلمين والد ارسین . أضف إلى هذا أن مانشرمنها في طبعات علمية على أيدي 
المستشرقين كان نزراً للغاية ء ولسبب ما لم تكن من المتون الجيدة ذات السمعة الأدبية 
العريضة . لهذا فان أي مستعرب كان ينوي القيام بعمل جدي اضطر إلى الاقامة حيث 
توجد مجموعات المخطوطات الكبيرة . کل هذا يوضح لماذا كان عدد الستعريين بأوزويا 
ضئيلا في ذلك العهد . 


ومن حسن حظ دي خويه أن استاذه في العربية وهويينبول قد سهل له مهمة 
الاطلاع على مجموعة مخطوطات وارنر الغنية التي حوت المراجع الضرورية لاستمراره 
في البحث » ذلك أن يينبول - الذي كان يتولى هووالمستشرق دي يونغ مهمة ادارة 
المخطوطات الشرقية - استطاع أن يحصل لدى خويه على وظيفة مساعد هنالك . ويجب 
الاعتراف لدى خويه بالشجاعة وقوة العزم أن ظل يتابع دراساته العربية في ظروف مالية 
عسيرة ومستقبل لايبشر بالكثير . 

ومن الغريب أنه عرضت له فرص عديدة ليشغل وظائف لاتأس بها كان من شأنها 
أن تسوق إلى تحسين وضعه المالي » غير أنه لم یعبا لها وظل سائراً في الطريق الذي 
انتهجه لنفسه . وكانت خسارة كبرى بالنسبة للدراسات العربیة لوتحول عن ذلك 
الطريق . إزاء هذا لم يبق له إلا أن ینتظ رخلو أحد كراسي الاستشراق بجامعة من 
جامعات هون دا » فلما سنحت الفرصة عام ٦‏ لیشغل وضعاً مثل هذا بجامعة 
اوترخت اجتمع بعض اهالي ليدن واقنعوا المسؤولين بتعيينه استاذاً مساعداً بجامعتها 


۳ب 


بمرتب معقول حتی لایفقدوا مستعریهم النابه .وعلی الرغم من أن الرتپ لم يكن كبيراً ۰ 
إلا أنه مکنه منذ تلك اللحظة أن ینصرف نهائياً إلى ميد ان الدراسات العربية بحیث لم 
یفکر في هجرها بالتالي .ون عام ۱۸۱۹ عندما تم تعيينه تعيينه استاذا بالجامعة کتب الى 


نولدكه يقول إنه بلغ آقصی مراده . 


هذا القلق فيما يتعلق بمستقبله والذي لازمه لأعوام عديدة من حياته لم یمنعه 
الا وی رو و ام یکنالنحو 
ا 
الباحشون الادة اللازمة مزا قد عمل دوزي من قبل في نشرعددٍ من التون 
بالنسبة له سوی ادا تھی سے 


وعلى النقیض من ذلك كان دي خویه الذي وجهته سجیته الى تحقيق النصوص 
ونشرها , ووجد تذوقاً عميقاً لهذا الضرب من العمل فجورّه وكانت أعماله التالية اکٹر 
دقة واكتمالا من أعماله الأولى . وقد ظل یکرس وقته ونشاطه في هذا المضمارحتى بلغ 
درجة رفیعة جعلته أكبرمحقق للنصوص في زمانه بل ولايزال يعد إلى هذه اللحظة 
الاستاذ الأول لهذا الفن والقدوة التي يقتدي بها محققو النصوص في أيامنا هذه . وليس 
أفضل في هذا الصدد من أن نسوق الفاظ المستعرب البريطانى شارلس ليال: «وقد 
أصبح وسيظل في هذا الميدان استاذ جميع المستشرقين في زمانه . ولذلك سببان » الأول 
والاهم هوإيمانه بضرورة اثبات وتوفير خير النسخ الممكنة للمصادر الأصلية واتخاذها 
أسساشساً لكل دراسة دقيقة . ذلك أن سجل الكشف عن التاريخ والأدب الشرقي يحفل 
بالأخطاء غير المصححة والاستنتاجات الزائفة والتعميمات العاجلة التي لم تنضج . و 
هذا الصدد ينبغي آلا نغالي في لوم من ارتکبوا هذه الأخطاء , لأنه لم يتوفرلهم من 
النصوص سوى القليل المعيب . على آن دي خويه قد أحس بأن التخطيط لأي صرح في 
هذا السبيل وإقامته يجب أن يسبقه توفير مادة أفضل مما كان ميسوراً ء ومن ثم کرس 
لذلك نشاطه في أدوار حیاته كلها . 
وأول متن عمل دي خويه على نشره كان قد اختارهله استاذاه يينبول ودوزي 
اللذان نصحاه بآن یجعل موضوع أطروحته متن الجغراقی الشهير ابن حوقل غير أن ذلك 
الأثر الھام الذي كان يحتاج نشره في تلك الآونة إلى جهد طويل الامد لم يكن من شأنه أن 
يصلح موضوعاً لأطروحة جامعية » ولھذ االسبب فقد اختاردي خويه جغرافياً آخرهو 


جد امت 


اليعقوبي الذي يمثل واحداً من الصادر الأساسية لابن حوقل . وحتی في هذا الصدد 
اقتصردي خویه في نشره «لکتاب البلد ان» لليعقوبي على القسم الذي يعالج الکلام عن 
الغرب » فقام بتحضیر متن ذلك القسم وترجمته والتعلیق عليه كما قدم له بمقدمة ء کل 
ذلك باللفة اللاتينية . وفي مقدمته حدّد مكانة الیعقوبی بين الجغرافيين العرپ بقدر 
ماسمحت حال البحث العلمي آنذاك . ١‏ 


بهذا بدأ اهتمام دي خويه بفرع معين من الأدب العربي هو أدب الجغرافيا 
خاصة بجفرافيي القرنين الثالث والرابع للهجرة الذين قدّموا لنا أفضل وصف للعالم 
الاسلامي مستقين مادتهم من رحلاتهم وزياراتهم لأقطاره المختلفة ومما سمعوه من 
غيرهم . وقد عالجوا في كتبهم الكلام على جميع المسائل المتعلقة بالسكان والمواصلات 
والحياة العامة في صورها السياسية والاجتماعية والاقتصادية . 

وفي خلال تحضيره لأطروحته لم يتوقف دي خويه عن تحضيرطبعات لمصنفات 
أخرى » ولكن قبل ظهورها قام برحلة إلى انجلترا كانت جمة الفائدة بالنسبة له . 
فأمضى ثلاثة أشهر بأكسفورد وثلاثة أسابيع بلندن (يونيو سبتمبر1817) ليقارن 
بين الخطوطات وينسخ بعضها أو أقساماً منها . وكانت في معظمها تمثل آثاراً تاريخية 
وجغرافية ء ولكنه نسخ أيضاً باکسفورد العجم المعروف «أساس البلاغة» للزمخشري 
بهدف نشره مع دوزي » ون كان هذا لم يتحقق بالتالي لأن ذلك المعجم طبع بالشرق . 

وبعد عودته من انجلترا اتجه بحماس أكثر في تحضيرمتون مختلفة بغية نشرها 
في المستقبل » وكان في معظم الأحوال يشتغل في تحضير أكثرمن متن مركزاً اهتمامه في 
المتن الذي توجد لديه المصادر لتحقيقه » فاذا ماقابل صعوية من العسير اجتیازها تركه 
لبرهة من الزمن منتقلا إلى متن آخر . 

وكان أول أشرجغرافي يحققه دي خويه بعد فراغه من اطروحته هوقسم من 
مصنف الادريسي » وكان دوزي يفكر في اقناع بعض المستشرقين للمشاركة في إخراج 
طبعة لذلك الأثر الكبيرتحت إشرافه » ذلك أنه لم ير النورمنه إلى تلك اللحظة سوى 
القسم من صقلية الذي نشره المستشرق الايطالي اماري . ولم يكن الكتاب معروفاً إلا في 
ترجمة فرنسية لجوبيرلم تكن تبعث على الرضا . وقد كلف دي خويه أثناء زيارته 
لانجلترا بجمع المادة الوجودة بمكتباتها في سبيل تحضير هذه الطبعة . 

غير أن معاوني دوزي انسحبوا من المشروع بحيث اقتصر العمل على دوزي ودي 
خويه اللذين نشرا القسم الموكل إليهما مصحوباً بترجمة فرنسية وتعليقات وشرح 
للألفاظ العويصة وهو القسم الذي خرج تحت عنوان «صفة المغرب وأرض السودان 
ومصر والأندلس» مأخوذة من كتاب «نزهة الشتاق في اختراق الآفاق» للشريف 


۸۵ سے 


الادريسي (A17)‏ . ولم یقدر لصنف الادريسي أن يرى النورباجمعه إلا بعد آکثر 
من قرن من ذلك حين تحقق فو الحلم الذي داعب مخيلة دوزي ومعاونه دي خويه ۰ 


بعد هذا اضطلع دي خویه على مدی خمسة وعشرين عاماً (۱۸۹۶-۱۸۷۰) 
بنشر الأجزاء الثمانیة لما يسمى «بمكتبة الجغرافيين العرب» , وكان يفكر في اضافة جزء 
تاسع يضم الأثر الجغرافي لابن سعيد ولكنه لم یوفق في هذا . وكما هومعلوم فان «مكتبة 
الجغرافيين العرب» تضم آثار آشهر الجغرافيين الذين صنفوا بالعربية في القرنين الثالث 
والرابع الهجريين » اللذين _كما ذكرنا يعدان بحق المع فترة في تاريخ الجغرافیا عند 
العرب . ولقد بلغ دي خويه حد الكمال في تطبيقه لنهج تحقيق قدو يق النصوص في هذه 
الطبعات ء وقدّم لكل جزء ‏ كما هي عادته ۔ بمقدمة يحدّد فيها مكانة کل مصنف . 

وتتكون هذه المجموعة من المصذفات الآتية : 

. ۱۸۷۰  يرخطصألل الجزء الأول : المسالك والممالك‎ - ١ 

۲ - الجزء الثاني : المسالك والمالك (أوصورة الأرض) لابن حوقل - ۱۸۷۸ . 

۳ - الجزء الثالث: أحسن التقاسيم في معرفة الأقاليم للمقدسي - ۱۸۷۷ . 

٤‏ - الجزء الرابع : الفهارس , تفسير المصطلحات ۰ الاضافات والتصليحات 

للأجزاء الثلاثة الأولى - ۱۸۷۹ . 
ه ‏ الجزء الخامس : كتاب البلدان لابن الفقيه الهمدانئ ‏ ۱۸۸۰ . 

- الجزء السادس : المسالك والممالك لابن خرداذبه ء وكتاب الخراج لقدامه‎ - ٦ 

۹ . 
۷ - الجزء السابع : الأعلاق النفيسة لابن رسته ۰ وكتاب البلدان لليعقوبي - 

۲ . 
الجزء الثامن : التنبيه والاشراف للمسعودي - ۱۸۹۶ . 

هذه هي آجزاء هذه الجموعة الثمينة التي طوّق بها دي خویه عنق الاستشراق › 
ولنستدرك أنه تم بالتالي کشف مخط وطات آجود وأقدم دفعت إلى إعادة طبع بعض 
اجزائها . مثال ذلك أن دي خویه نفسه قد آخرج طبعة ثانية آفضل لصنف القدسي عام 
51 .كما أن المستشرق الهولندي كرامرس اخرج طبعة ثانية أكمل لصنف ابن 
حوقل عام ۱۹۳۸ - ۱۹۳۹ . 

وبخلاف هذا آخرج لنادي خويه في عام لا ۰ طيعة جديدة لرحلة ابن جبير 
الانداسي التي كان نشرها من قبل المستعرب البريطاني وليم رايت . ولايفوتنا في هذا 
المقام أن نذكر بأن دي خويه قد دب عدداً من القالات حول مسائل تمس الجغرافيا في 
الاسلام ء مثل بحشه عن يأجوج ومأجوج والسد . وأهل الكهف وأسقار السندباد » 
والمجرى القديم لنھر جيحون . 

۸٦ - 


وإذ نحن بسبیل الحدیث عن دي خویه بوصفه ناشراً للنصوص الجفرافية يجب 
ألا ننسی ماأسداه من خدم ات في نشر المصنفات التاريخية والتي تعد في الوقت نفسه 
ذات أهمية كبيرة بالنسبة للجغرافيا أيضاً . ففي الفترة من (۱۸۱۱-۱۸۲۲) قدّم لنا 
دي خويه طبعة علمية جيدة لكتاب «فتوح البلدان» للبلاذري الذي يعد من الصادر 
في النحو العربي لم يكن من مصلحته » وقد دفعه هذا من جديد إلى التعمق في النحومما 
كان له نتائج طيبة بالنسبة لأعماله التالية في ضبط النصوص وتحقيقها . ومما يشهد له 
بالتعمق إشرافه على تحضير طبعة جديدة لأفضل أجرومية للغة العربية بأورويا آنذاك 
وهي الصنف المشهور لصديقه وليم رايت الذي مات عام (۱۸۸۹) . 


ولم يوجد كتاب عربي آنذاك کان العلماء من العرب والمستعربين يودون رؤيته في 
طبعة علمية مثل تاريخ الطبري الذي وصل به مؤلفه الى عام (۳۰۲) ه , ٩۱۵(‏ م) . 
وكان المستشرق الألماني كوسجارتن قد نشرثلاث قطع منه ء غیرآن دي خويه كاتب 
نولدكه منذ عام (۱۸۸) بصدد تحضيرطبعة كاملة تحت إشراف دوزي تعتمد على 
المخطوطات المعروفة آنذاك ء ولكن الفكرة لم تذهب بعيداً وف عام (۱۸۱۲) اكتشف 
دي خويه باكسفورد جزئين من الطبري لم يكن لأحد علم بهما » وآفاد بهذا الدوائر 
العلمية . لذا فقد ظلت الفكرة مستيقظة وحفزت عدداً من العلماء على مداومة البحث عن 
aE‏ نیو سور سے الشرق والغرب وکان ماتم العثور عليه منها قد أثار 
بُذل مجهود جديد في إجراء الاتصالات بالکتبات في الشرق والغرب التي تحوي فقرات 
من تاريخ الطبري لنسخها ومقارنتها ,كما تم حصر العلماء والمتخصصين الذين 
سيوكل إليهم أمر النشر . وكان قطب الرحى في هذا هودي خويه » وبمهارته في التنظيم 
وصبره تمكن من أن يخرج الفكرة من عالم القول إلى عالم الفعل ودفع بالقسم الأول من 
تاریخ الطبري إلى المطبعة عام مك السفر الضخم إل بر 
قصة هذا في المقدمة الل ا ان ا ا كرك 
لجميع من ساهموا في إخراجها . 


غير أنه من المتفق عليه أن المهمة ماكانت لتنجح لولا دي خويه ء الذي فوق ذلك قد 
اضطلع شخصياً بتحضير القسم الأكبرمن المتن كما راجع وحسّن بطرق عديدة مجهود 
العلماء الآخرین: وأخذ على عاتقه مهمة تدوين المقدمة ومعجم الألفاظ الصعبة وإلى حد 
كبير الفهارس أيضاً ء كذلك نشردي خويه بمف رده وبعنايته العتادة تكملة تاریخ 
الطبري لعريب القرطبي . وقد قال المستشرق الهولندي فنسنك في هذا الصدد : 
« لايستطيع شخص أن ینکر أن هذ العمل إنما یل هامة الدراسات العربية في القرن 


— AV — 


التاسع عشر» ليس ذلك فحسپ بل إن الکثیرین يقرّون بأنه اكبرعمل في مجال النشر 
اضطلع به المستشرقون على الاطلاق . 

وإذ نختتم القول عن هذا الستعرب الكبيرومجهوده الضخم في نشر النصوص 
العربية علينا أن نشير إلى ماتركه من أثرعلى معاصريه الذين امتدحوا اخلاقه الطيبة 
وشمائله الحلوة وإذكاره للذات . وقد قال عنه المستشرق الهولتدي سنوك هرخرونيه دإنه 
ليقااق ولم تراغ اتب وك محیتاه كان یقن رق ینور اطخ تاستع وهرارة قبيلة 
حببت إلينا الالتف اف حوله». كذلك حفظ لنا ذکراه آدیب مصري هو امین فكري الذي 
دون کتاباً عن زيارقه لأورويا بعتوان «إرشاد الالبا إلى محاسن اوروباء (القاهرة 
۸ هھ = ۱۸۹۲ 6 ء حكى فيه كيف لقي دي خويه أمينا وأباه ورجلین من الأزهر 
ف ليدن طقاء الاصدقاء القدماء . 


تن 4 
(ج) اغناطیوس موی IAAF)‏ - 1901( 
إن نا ۲ سی نوی فتش كراتشكوفسكي آکبرمسته رب أنجبته روسیا » وأحد كيار 


ری رد . وقد عرف عنه حبه للعرب 
وتقدیره للحضارة العربية ومنجزاتها ء زار الاقطار العربية في بداية هذا القرن وعقد 
صلات وثيقة مع الادباء والفکرین العرب . وسعت معرفته جميع نواحي الحضارة 
الاسلامية .وقل أن وجد جانب منها لم يجر فيه قلمه بالبحث وقام بدو ركبير في تعریف 
مواطنيه بالأدب العربي القديم والحديث معاً ء سواء بالترجمة أو البحث . وأولئك العرب 
الذین سمعوا باسمه من قبل وبآثاره العلمية کانوا إلى عهد قريب يجهلون اهتمامه 
بالجغرافيا العربية التي ترك فيها سفراً جلیلا يعد العمدة في دراسة تاريخ الأدب 
الجغرافي العربي . 
ولد كراتشكوفسكي بمدينة ولنا في الرابع من مارس عام ۱۸۸۲ > وف سن الثانية 
انتقل مع آسرته إلى تاشكند عاصمة إقليم تركستان حیث عينْ والده مفتشاً عاماً 
للمد ارس بذلك الاقلیم . وكانت اولی اللغات التي تحدث بها هي الأوزبكية لأن حاضنته 
كانت من آهل تلك البلاد . وقد عاش ثلاثة أعوام هناك فكانت آولی الانطباعات التي 
رسخت في ذهنه عن البيئة الشرقية وقد ود هذا في قلبه الانجذاب نحو الشرق والرغية 
في التعرف على حضارته التى اختلفت اختلافاً كلياً عما عهده بالتالی في بيئته الروسية . 
ولا عادت الاسرة إلى ولا التحق الصبي بمدرستها ودرس فيها من عام ۱۸۹۳ الى عام 
۱ حيث ظهرمنه ميل واضح نحو اللغات الكلاسيكية خاصة ملحمتی هومير والدراما 
الاه و سن قاد شید | تسف رسیم لضف نك آلا رتا تة مق 


ست ۸۸ سے 


کتاب الستشرق الفرنسي الشهوردي ساسي في دراسة العربية فأخذ بتصفحه وبدأ في 
0 العربية سد من ذلك اڪ . فلما آتم دراسته الثانوية اختار الدراسات 


5 الفترة من ۱۹۰۱ الى ۱۹۰۰ كان كراتشكوفسكي طالباً بجامعة بطرسبرغ 
حیث تفرغ لدراسة اللغات العربية والفارسية والتركية والتتارية والعبرية والحبشية . 
وكان أساتذته من ألمع الشخصيات في حلبة الاستشراق الروسي مثل روزن وككوفتسف 
وبارتولد . وقد كان لهذا الأخیر وھو المؤرخ الشهير أثركبيرعليه مما جعله يختاردراسته 
النهائية مخلافة الهدي العباسي وفقاً للمصادر العربية» . 


وقد استمرلعامین بعد ذلك بالجامعة لیتخصص ف العربية وآدابها تحت اشراف 
الستعرپ الروسي الكبير البارون فكتورروزن الذي ارتبط به رباطاً عاطفياً وثيقاً لحين 
وفاته . وف عام ۱۹۰۷ اجتازكراتشكوفسكي بنجاح امتحان التخصص ف العربية 
وآدابها ء فتقرر إرساله لمدة عامين إلى الشرق العربي . وف صيف عام ۱٩۰۸‏ وصل 
كراتشكوفسكي إلى بيروت وهناك شرع يدرس اللغة العربية الحديثة خاصة لغة 
الصحف , كما تعمق في دراسة الدارجة . ويبيروت استمع الى محاضرات بكلية القديس 
جوزیف ء کماتعرف بالأب لويس شيخو اليسوعي محرر «الشرق» وأيضاً بالأديب 
الكبير أمين الريحاني وترجم بعض قصائده وقصصه بالتالي إلى اللغة الروسية . 


وف بداية عام ۱۹۰۹ زارمصرلمدة شهر فتعرف على آثارها ومتاحفها كذلك زارها 
مرة 8 اخری في آواخرذا ك العام نفسه وقي هذه المرة اطع على الخطوطات بدار الكتب 
ويمكتية الأزهر , كما تعرف بأاحمد زكي باشا وجرجي زيدان صاحب «الهلال» 
والمستشرق الايطالي نالینو الذي كان يحاضر آنذاك بالجامعة المصرية . وارتبط بعرى 
الصداقة مع أحمد باشا تيموروظلٌ يكاتبه إلى وفاة الأخير . كذلك زاركراتشكوفسكى 
فلسطین: ومن مدن سوريا زاردمشق وحلب وحمص وحماة كما زار طرابلس بلبنان ., 
وبدمشق زار إدارة تحرير «القبس» وارتبط بعرى الصداقة مع محمد كرد علي 

هذا ولقد أفادته إقامته هذه بالشرق العربي قائدة كبيرة , فتفهم الحضارة 
العربية أكثرمن ذي قبل ء كما تعرف على الأدب العربي الحديث وهوفي بداية انتعاشته 
الجديدة » كذلك اطلع على مجموعات المخطوطات الكبرى هنالك . 

وعند عودته الى روسيا في ضيف حور 0 
ین بھولذذ الفخص مخطوطاتها الشرقية . وغتد عودته نشر اطروحته عن الشاعرابي 
الفرج الوأواء الدمشقي . وف عام ۱۹۱۷ أصبح استاذاً للغة العربية بكلية الآداب 


دهم - 


الشرقية بجامعة لنینجراد »وم يَحَلَّ عام ۱۹۲۱ حتی كان الستعرپ الأول بتلك 

المدينة ء وظل يحقق ويبحث وينشر ابحاثه العديدة إلى اندلا نيان الحرب 0 

انتخابه عضو بأكاديمية 00 السوفيتية 0 تاريخ واللغات, كذ كذلك تم انتخابه 

كراتشكوفسكي عضواً بالجمعیات' الاستشراقية الفرنسية والبريطانية والألمانية . 
وخلال حصار الألمان لمدينة لنینجراد أثناء الحرب العالمية الثانية كان 

کراتشکوفسکی قدوة للمواطنين وظل يعمل بنشاط للحفاظ على مجموعات الجامعة 

وأكاديمية العلوم والمعاهد العلمیةء على الرغم من قصف المدينة الستمرواشتد اد البرد 
والجوع . وق عام ۱۹۶۲ تم إجلاؤه إلى منطقة موسکو وعاد بعد أن وضعت الحرب 
أوزارها الى مدينته لنينجراد حيث غمرته فرحة شديدة عندما وجد مكتبته وأوراقه في 
حالة جيدة لم يمسها ضرر » وقد ظل كراتشكوفسكي مد اوماً لنشاطه العلمي حتى وافاه 

ا سرد £ پنایر ۱۸۰۱ . ء ففقد سی السوفيتي واحدا من كبار علمائه :كما 

الاطلاع غزير المعرفة قيل إنه كان یعرف مایقرب من خس وعشرين لغة ولهجة 
ويطبيعة الحال فليس هنا مجال التحدث عن آثارہ العديدة التى قارب عددها 

النقاط الآتية : 

, في مجال الحضارة العربية عامة - ترجمة القرآن الى الروسية (ظهرت بعد وفاته)‎ - ١ 
. الحضارة العربية بالأندلس » دراسات عن الشعر الأندلسي الخ‎ 

۲ - في مجال الأدب العربي عامة ‏ الوأواء الدمشقي » رساله الملائكة لأبي العلاء 
المعري شعرآبي سپ Re‏ لأبي حنيفة الدینوري الريجية و 
لأسامة بن منقذ .. الخ . 

وج في مجال الأدب العربي الحديث ‏ القصة التاريخية في الأدب العربی المعاصر 
نشأة الادب العربي الحدیث وتطوره ء ترجمة الراة الحديثة لقاسم أمين » ترجمة 
سليمان البستاتي ... الغ . 


سے ۹۰۷۰ سے 


گا في مجال أدب النصارى العرب ‏ الخمر في شعر الأخطل تاريخ اغابیوهس 


. السلمون بروسیا - الأدب العربي بالقوقاز الشمالية الخ‎ - ٥ 


٦‏ - تاريخ الاستعراب بروسيا ‏ ككوفتسف , بارتولد ء تاریخ الاستعراب بروسيا 

والاتحاد السوفیتي ‏ مع الخطوطات العربية الخ . 

آما بصدد الحدیث عن مصنفه الکبیر :تاریخ الأدب الجغرافي العربي» » فنبد أ 
القول إن هذا الصنف ظهر في عام (۱۹۰۷) أي بعد مرور آکثرمن ستة أعوام على وفاة 
مولفه . ثم ظهرت ترجمته العربية في قسمين في عامی (۱۹۱۳ و۱۹۱۰۵) فعرفت | لدواثر 
العلمية خارج الاتحاد السوفيتي بهذا السفر الهام . وواقم الأمر أن قلیلا من الناس 
كان على علم باهتمام الستعرپ الروسي الكبير بدراسة الجفرافیا عند العرپ . وقد فعل 
ناقل الكتاب إلى العربية خيراً عندما نبه جمهرة القراء الى هذا » وذلك بقوله في مقدمة 
ترجمته للكتاب «شغل الاهتمام بالجغرافيا العربية مكانة مرموقة في النشاط العلمي 
لكراتشكوفسكي ء خاصة في العشرين عاماً الأخيرة من حياته .وقد أهتم 
كراتشكوفسكي بالجف رافیا عامة منذ سنی حياته العلمية الأولى فانتخب عضرا في 
الجمعية الجغرافية الروسية منذ عام (۱۹۰۹) ٠‏ وأصبح نائباً لرئيسها في عام (9؟15) 
واستمریشغل هذا المنصب الى عام (۱۹۶۵) .هذا الاهتمام بالجغرافيا إلى جانب 
معرفته العميقة بالأدب العربي وبالحضارة الاسلامية جعلت منه انسب شخص للقيام 
بذلك العمل الجبار ء وهو كتابه تاريخ علم الجغرافيا في الاسلام . 


بدأ كراتشكوفسكي اهتمامه بدراسة الأدب الجغرافي العربي منذ سنی عمله 
الأولى بالجامعة ء فنبصره يحاضر طلبته منذ ذلك الحين في «نظرة عامة الى الأدب 
الجغراق العربي مع مطالعة نصوص مختارة منه» و «أدب التاريخ والجغرافيا عند 
الصربء . ويخلاف هذا ظهرله عدد من الأبحاث والمقالات التی تمس فترات مختلفة في 
تطور الجغرافيا في الاسلام ء نذكرمن بينها «بداية الجغرافيا الرياضية عند العرب» 
و «الجغرافيون العرب للمدرسة اليونانية» و «رحلة مكاريوس الانطاكي الى روسيا» 
الخ . وهكذا بالتدريج عن تلك المحاضرات | نبعث وترعرع كتابه على مدى نيف وأربعين 
عاماً , كان يتعهده خلالها بالزيادة ويتناوله بيد التعديل معتمداً في ذلك على مايجد من 
مواد واكتشافات طالما قام هونفسه بدورفعٌال في إماطة اللثام عنها ء مثل اكتشافه 
ثلاث أراجيز بحرية لأحمد ہن ماجد . 


وقد استغرق تدوین الکتاب الفترة بين عامي (۱۹۰۲۸ و5 ۱۹) »مع بعض التوقف 
أثناء الحرب وییدوجلیاً من مقدمة المؤلف لكتابه وهي التي حررها عقب تدوینه للفصل 


سے ١۹ے‏ 


الثالث والعشرین الذي یژرخ للادب الجغرافي العربي في القرن السابع عشر اليلادي ء 
أنه كان یو متابعة تاريخه للادب الجغرافي العربي إلى أيامنا هذه . إلا أنه لم يظهر في 
الواقع بعد المقدمة سوى فصل واحد هو الفصل الرابع والعشرون الذي يعالج الكلام 
على القرن الشامن عش رفي حين كانت فكرة المؤلف الأساسية هي أن يضيف إلى ذلك 
فصلين أوثلاثة يسوق فيها الكلام على العصر الحديث ٠‏ ولكن الأقدارلم تفسح له في 
الأجل . وعند وفاته ترك مصنفه في نسختين إحد اهما بخط يده والأخرى صورة طبق 
الأصل منها منقولة بالآلة الكاتبة . وقد تناول المؤلف النسخة الثانية أي المطبوعة بالآلة 
الكاتبة بيد التصحيح وأجرى قلمه في حالات معينة باضافات وتعديلات تتعلق في الغالب 
بالراجع .یسوی هذا تم العثور أيضاً على مجموعة البطاقات المختصة بالكتاب وهي 
تحتوي على ثبت المراجع التي استعان بها في بحثه . کل هذا مكن العلماء السوفييت من 
رملاء الستعرب الکبیروتلامذته من |خراح الكتاب في طبعة قشسة : مکوناً الجزه الرابع 
من منتخبات آشار الأکادیمی | . ي. كراتشكوفسكي» التی ظهرت في ستة أجزاء في 
الفترة بین عامي (۱۹۵۵ و )۱۹٦۰‏ . ِ " 
ومن قبل حظي الأدب الجغرافي العربي بين الستشرقین الأوربیین بدراسات عامة 
وابحاث خاصة ليست بالقليلة , ابتداء من الصنف العروف للمستشرق الفرنسي 
رینو . وف خلال النصف الأول من القرن العشرین نما المجهود بشکل ملحوظ بفضل 
الأبحاث المتازة لنالینووبارتولد ومينورسكي وکرامرس ورسکا وفيران وغيرهم . غير أن 
وضع مؤلف تركيبي عام يجمع شتات المادة بصورة علمية مترابطة لم يتهيأ إلا 
لكراتشكوفسكي الذي سد بهذا النقص في ذلك اميد ان وخلد اسمه بذلك الصنف الكبير. 
ويجب آلا يدهشنا هذا في شيء فان الستشرقین الروس عهد فیهم الاهتمام بالجغرافیا ۰ 
أضف إلى هذا أن علم الجغرافيا الحديث قد لقى انتعاشاً کبیا في روسيا القيصرية 
خاصة في القرن التاسع عشر وترك لنا اسماء لامعة في هذا الميدان . 


ويؤكد كراتشكوفسكي أكثرمن مرة خلال مصنفه هذا وقي مقدمته له أن المنهج 
الذي اتبعه هو المنهج الفيلولوجي وأنه ليس من غرضه كتابة تاريخ علم الجغرافیا أي 
تاريخ الاستكشافات الجغرافية عند العرب . وعلى الرغم من ذلك فقد تطرّق المؤلف مراراً 
إلى الكلام عن تاريخ خ الجغرافيا العلمية والاستکشیافات الجغرافية العربية فقدم لنا لوحة 
رائعة لهذا الفرع من العلوم عند العرب وبين دورهم الکبیر في تطوير علم الجغرافيا 
العام . ويبدوهذا واضحاً عند كلامه على شخصيات مثل الخوارزمي وألوغ بيك 
(الفصل الثالث) والبيروني (الفصل التاسع) وأحمد بن ماجد (الفصل العشرين) 


وغيرهم . 


بت ۲ نے 


ويقدم لنا المؤلف عرضاً منظماً للادب الجغرافي ابتداء من التصورات الجفرافية 
الاولی التي نلتقي بها ف آقدم آثار الشعر الجاهلي ء ثم يتتبع میلاد الجغرافیا الرياضية 
عند العرب موضحاً علاقتها بالعلم اليوناني والهندي . يلي هذا فحص مفصّل لیلاد بقية 
فروع الجغرافیا الأخرى مثل الجغرافيا الوصفية والرحلات والجغرافيا الملاحية 
والجف رافیا العامة والجغرافيا الاقليمية الخ . مع ذکرمراکزها ومدارسها واتجاهاتها 
وأنماطها المختلفة . 

وهوفي خلال ذلك يترجم لمعظم الشخصيات الكبيرة وأصحاب الأصالة في هذا 
الميدان ويوضح الروابط والمؤثرات التي تركت طابعها عليهم . ونتيجة لتحليله الدقيق 
لعدد هائل من المصنفات يربو على الستين فقد استطاع كراتشكوفسكي أن يحدد درجة 
الثقة التي تتمتع بها مادتهم ومدى أهمية تلك المادة كمصدرلدراسة الجغرافيا 
التاريخية للأقطار التي تتحدث عنها . ويحتوي الكتاب الى جانب هذا على ثبت بالمراجع 
يكاد یستغرق جميع المادة المتعلقة بالموضوع ابتداء من العصور الوسيطة إلى أيامنا 
هذه ء مع تقديرنقدي للمتون التي نشرت والأبحاث العلمية التي عملت حولها . وينطيق 
هذا القول أيضاً على الفصلين التاسع عشروالحادي والعشرين المفردين للأدب 
الجغرافي الفارسي والتركي الذي يعالجه المؤلف بالقدر الذي يتلاءم مع ارتباطه بالأدب 
العربي . 

وهكذا ء فان هذا المصنف الكو اندي رطس كراتشكوفسكي قرب نهاية نشاطه 
العلمي ليقف فريداً في ميدان الاستعراب العلمي لما يتصف به من سعة المادة سواء فيما 
يتعلق بالصادر الأولى أو الأبحاث التي عملت حولها . وقد كان ظهوره حافزا مد اومة 
الجهد في دراسة نقاط مختلفة تمس منجزات العرب في ميدان الجغرافیا . وكما قال 
الدكتورطه حسين في حديث له إنه من النادر الالتقاء بمصنف ضخم مثل مصنف 
كراتشكوفسكي يعالج فرعاً من فروع الأدب العربي بمثل ذلك التفصیل والإلمام بأطراف 
الوضوع » هذا إلى جانب المهارة في العرض وطول انس في كتاب يبلغ الألف صفحة . 

وعميد الأدب العربي محق فيما قاله. وقليل من العرب الحدثین يعلم أن الدكتور 


دون ذلك عوائق , شخصسه شخصية فآثر أن يكتب عن فلسفة ابن خلدون الاجتماعية كلك فإن 


العلاء المعري » وأيضاً لان آبا الاستعراب دا الحديث نقل كتاب «الأيام» الى 
الروسية . 

وكان لنقل كتاب كراتشكوفسكي الى العربية في أوائل الستینات صدی كبير بين 
الدوائر العلمية وآثرواضح في تطوير الفكر الجغراف بالأقطار العربية في العشرين عاماً 


— ۳ - 


الأخيرة وتوجیهه الى الاهتمام بتراث الاجداد في ذلك الید ان . ومن العلوم أن تدریس 
الجفرافیا في العالم العربي الحدیث في الفترة بين الحربین العالميتين آدخله أساتذة 
الجامعة المصرية ممن تتلمذوا على الغرب . مثل الأساتذة مصطفى عامر ومحمد عوض 
محمد وسليمان حزین وعباس عماروغيرهم. وعلى الرغم من اعترافنا لهم ہما أسدوه من 
خدمات في سبيل تعريب المصطلحات الجغرامية وإدخال منهج البحث الجغرافي الحديث 
إلى العالم العربي » إلا آنهم لم يهتموا كشيراً (باستثناء سلیمان حزيّن) بالتعرف علي 
الأدب الجغرافي العربي وتعريف تلامذتهم به . غیر أننا نبصر في الأعوام الأخيرة اهتماماً 
واضحاً بينهم بالأدب الجغرافي العربي ونشرتراثه . ولعل الفضل يرجع في هذا إلى 
کشفهم لصنف کراتشکوفسکي ء ٠‏ حتی قال عالم عربي معاصر : «كلنا عيال على 
كراتشكوفسكي» . 

وبعد » فيما ان الکتاپ قد نال رواجاً منقطع النظيربين القراء في العالم العربي 
وأصبح في متناول آیدیهم في ترجمة سلسة قال جغرافي عراقي بصددها : «إنها توشك 
أن تکون تأليفاً» -فليس ثمة حاجة لتحلیله بالتفصیل في هذه العجالة . ولایسعنا في 
خاتمة كلامنا عن كراتشكوفسكي لا أن نعرب عن آملنا في أن يتابع علماء الجغرافيا 
العرب ابحاثهم في ماخلفه الأجداد من تراث علمي » وأن يكون ظهورترجمته العربية 
حافزاً لغيرهم ليعالجوا تاریخ الفروع الأخرى من الأدب العربي . 


* ا # 


( د ) اندریه میکیل (ولد عام )۱۹۲٩‏ 


الستعرب الفرنسي العاصر اندریه میکیل الذي يشغل حالیاً كرسي اللغة 
* والأدب العربي بالکولیج دي فرانس (منذ عام ۱۹۷۲) من كبار الستعربین 
الأوربيين . وإلى جانب هذا اکتسب الشهرة بف رنسا کادیب .وتکاد سمعته في عالم 
الاستشراق تترکز فی مصنفه الضخم «الجغرافيا البشرية للعالم الاسلامي الى منتصف 
القرن ل اشامت الذي خرج في ثلاثة أجزاء في الفترة بین ۱۹٦۷(‏ و ۱۹۸۰) .: 
وميكيل غير مجهول في العالم العربي منذ عمله بالعهد الفرنسي بدمشق في عامي 
(۱۹۰۲ و۱۹۰۶) . كما عاش في القاهرة عامي ۱۹٦١(‏ و517١)‏ رئيساً للبعثة الثقافية 
الفرنسية بالجمهورية العربية التحدة . وبعد عودته إلى فرنسا عي استاذاً بچامعة 
ايكس بجنوبي فرنسا , ثم استاذأ بالسوربون منذ عام ۱۹٦۸‏ ء إلى انتخابه استاذاً 
0 دي فرانس حيث لايزال 5 نشاطه رو الدراسات العربية والاسلامية . 


سب )۹ ےم 


العالم الاسلامي وفقاً للمادة التي خلفها لنا الجفرافیون العرب » مع عرض لأهم آثارهم 
في هذا الميدان . أما الجزء الأول الذي ظهر في عام ۱۹٦۷‏ فيحمل تحت العنوان ن العام 
الذي ذكرناه عنواناً آصغرهو «الجفرافیا والجغرافيا البشرية في الأدب العربي منذ 
البداية الى عام ۱۰۰۰ م» .وبهذا يمثل محاولة لعرض تاريخ الأنماط المختلفة للأدب 
الجغرافي ممثلا في انشط شخصياته . ويضم الكتاب أربعمائة وعشرين صفحة , 
مضافاً إليها مايقرب من خمسين صفحة في البداية تضم المقدمة وثبتاً مفصلا بأسماء 
الجغرافيين العرب ومصنفاتهم . وأما الصفحات الأخيرة من الكتاب فتشمل فهارس 
مفصلة لأسماء المواضع وأسماء الأعلام والمصطلحات الأجنبية . 


ويقع هذا الجزء في تسعة فصول مضافاً اليها خاتمة وثلاثة ملاحق . أما الفصل 
الأول قيعالج الكلام على مصادر الجفرافيا العربية ويقارن بين العلوم الاسلامية 
التقليدية والعلوم الدخيلة . وهويجهد في هذا الفصل لاعطاء فكرة عن علم الجغرافيا 
وأقسامها لدى العرب . 

ويعالج الفصل الثاني الكلام على الجغرافيا في القرن الثالث الهجري بوصفها 
فرعا من الأدب » وهنا يركزالمؤلف القول على الجاحظ وابن قتيبة لأنهما يمثلان 
مدرستین مختلقتين . وهويقدم لنا تحليلا جيداً لآثار الجاحظ التي تمس الجغرافيا مثل 
رسالة «التربیع والتدویر» وکتاب «الحیوان» : 

وموضوع الفصل الثالث هو «صورة الأرض» آي محاولة المسلمين لتصور الكرة 
الأرضية » بسا پرتبط بذلك من نشأة فن الكارتوغرافيا (رسم الخارطات) لديهم وتطوره 
بالتالي . كذلك يعالج في هذا الفصل الكلام عن ظهور الأدب الاداري ودور التجارة في 
تنمية المعارف الجغرافية . أمًا الشخصيات التي يتحدث عنها فهم عمال الدولة مثل اين 
خرد اذبة والجيهاني واليعقوبي 

وف الفصل الرایع یتحدث عن نمو التجارة مع آقطار الشرق » فیذکر کتاب وصف 
الصين ورسال؟ السيرافي وعجائب الهند کنا بل گر ایشا الرحالة الذين ضربوا في 
أصقاع آسیا الداخلية مشل آبي دلف .ولا يفوته في هذا الجال الکلام على الرحلات 
الواقعية والرحلات الخيالية . آما الفصل الخامس فیفرده لابن الفقیه الهمد اني مع 
تحلیل دقیق لادة مصنفة .وف الفصل السادس يتحدث عن المؤلفين الوسوعیین آي 
اولشك الذين لاتمثل الجغرافیا سوی فرع من العلوم التي تناولوها بالتأليف , مثل ابن 
رسته والسعودي ولخوان الصفا . غبر آن العلماء بالعنی الدقیق مثل الخوارزمي 
والبيروني لايظفرون منه إلا بصفحات معدودة هذا بينما عالج كراتشكوفسكي الکلام 
على البيروني بالتفصيل وحلّل مصنفاته العديدة ويين مكانته الکبری في تاريخ العلم 
العالمى . 


د46 


وق الفصل السابع يتحدث عن المصنفات الخاصة الاجم الجغرافية مقدماً 
لجزيرة العري ء كمأ يتحدث عن لان الجفراق لس والغرب دی الفصل الثامن 


والفصل ۳ مقرو الکلام عن دور التچارة ف توسيم العارف الجفرافية کا 
یتحدث فيه عن الجغرافيا الاقتصادية ,ثم الجغرافيا السياسية بل وعن صلة 
الجغرافيا بالمجتمع والدين . وهذا الفصل من أقيم فصول الجزء الأول وأكثرها أصالة ء 
ويليه خاتمة قصيرة في صفحتين وثلاثة ملاحق الأول منها يعقد فيه مقارنة دقيقة بين 
متني الاصطخري وابن حوقل » والشاني يحتوي تحليلا لجداول قرطبة ء أما اللحق 
الثالث فهوتحليل للادب الجغرافي باللغة الفاررسية حيث یفتنم المؤلف الفرصة للكلام على 
كتاب «حدود العالم» الجهول المؤلف . وهذا الملحق لايمكن مقارنته بذلك الفصل الجيد 
الذي آفرده كراتشكوفسكي للادب الجغرافي الفارسي في مصنفه آنف الذكر . 


وف عام (۱۹۷۰) خرج الجزء الثانی من مصنف ميكيل يحمل عنواناً خاصاً تحت 
عنوانه العام وهو «الجغرافيا العربية وتصورها للعالم : الأرض والأقطار الأجنبية» . 
ويتكون هذا الجزء من سبعمائة وخمس صفحات » تحتوي المائة والخمسون الأخيرة 
منها على فهارس مفصلة , كما يحتوي هذا الجزء على مقدمة إضافية بعنوان «كيف 
يجب أن يقرا الأدب الجغرافي العربي للقرون الوسيطة ؟» كان المؤلف قد نشرها عام 
(۱۹۷۲) على هيئة مقال في دورية فرنسية تعنی بدراسة حضارة القرون الوسيطة . 

ويتضمن الكتاب آحد عشرفصلا يعالج الأول منها الکلام عن الأرض كوحدة 
طبيعية كما تصورها الجغرافيون العرب . أما الفصل الذي يليه فیعالج الكلام على 
تقسيم الأرض إلى آقالیم سبعة وهوذاك التقسيم الذي آخذه العرب عن اليونان ء ثم 
تقسيمها إلى ممالك على عادة العرب . 

ويتكون صلب الجزء الشاني من تحليل لمعارف العرب عن العالم الخارجي أي 
الذي يقع خارج دار الاسلام . فيبدا بالشرق الأقصى مقرداً له الفصل الثالث . وبعد 
أن يتحدث عن رصلات العرب إلى الصين والهند يقدم خلاصة لمعارف العرب عن هذين 
القطرين الكبيرين . وهويعطي فكرة جيدة عن خبرة العرب بالقارة الآسيوية وشعوبها 
وثروتها المعدنية وحيوانها ونباتھا . ومعرفتهم العميقة بالأوضاع السياسية والاجتماعية 
والعاد ات والتقالید والديانات . 


| سس 


والفصل الرابع من هذا الجزء مکرس لأفريقيا . ومن العلوم جيداً أن تلك القارات 
الغامضة قد سحرت العرب كما سحرت من قبل الیونان والرومان ء وکانت مصدراً لسلم 
التجارة القيّمة كالذهب والعاج والأبنوس والرقیق . ويبد أ کلامه عن معرفة العرپ بالنیل 
وتصورهم لمنابعه ؛ ثم ینتقل إلى الكلام على سکان القرة وفقً للمادة التي خلفها نا 
العرب . بعد هذا يفصّل القول عن أفريقيا الغربية وقبائلها وولوج الاسلام إليها . ثم 
ینتقل إلى تحلیل معلوماتهم عن بلاد النوبة وبلاد البجا وعلاقتها بالجزيرة العربية بل 
هذا الکلام على ساحل افریقیا الشرقي آوبلاد الزنج كما دعاه العرب . وهذا الفصل من 
الکتاب على وجه العموم فصل حافل بالعلومات ويلقي ضوماً واضحاً على معرفة العرپ 
الواسعة بالقارة الأفريقية التی استمرت العمدة في معرفة بقية الشعوب بها لحين کشف 
الأوربيين لداخل القارة في القرن التاسم عشر . 


ویتحدث المؤلف في الفصل الخامس عن مادعاه «الساحات الشاسعة الاورالية - 
اللتائية» » وهويعني بذلك مناطق آ اشنا يا الوسطى الغربية اتی تمد من جبال التاي 

الاسلام وق اس وا با بذلك اس الم ا ول ا 
المستشرقين قد عرض لنا تاريخ آسيا يا الوسطی عرضاً جيداً نذکرمن بینهم بارتولد وبلیو 
ومينورسكي واشبولر الخ . إلا أن عرض ميكيل في هذا الفصل لايخلومن طرافة وفائدة 

بالنسبة للقارىء العام » أضف إلى هذا أنه مزود بخارطات جيدة تبین توزيع القبائل 

التركية في القرون الوسيطة . 


وفي الفصل السادس يحلل المؤلف مادة المؤلفين العرب عن أوربا الشرقية 
وسكانها من البلغار والخزر والصقالبة وغيرهم . وهويتحدث أيضا عن رخالتهم الذين 
زاروا تلك الأصقاع ء كما يبي بالتفصیل معرفتهم الدقيقة بمنطقة القوقازوشعوپها 
العديدة . ولعل ماقلناه بصدد الفصل السابق لهذا يصدق بحذافيره على هذا الفصل 
أيضاء وهو أنه على الرغم من أن هذه المادة قد درست دراسة جيدة على يد المستشرقين 
الروس والبولنديين وغيرهم إلا أن عرضه لھا في هذا الفصل لايخلومن فائدة بالنسبة 
للقارىء العام ۰ 

وق الفصل السابع يتحدث عن معرفة العرب بأوربا الغربية ء على حين يفرد 
الفصل الشامن للكلام على معرفتهم بالدولة البيزنطية . آما الفصل التاسع فيعالج فيه 
الكلام على حكايات المسلمين بصدد البلاد الأسطورية مثل بلاد يأجوج ومأجوج وجزائر 
واق الواق ٠‏ على حين يتحدث في الفصل العاشرعن المستعمرات الاسلامية ء أوعلى 
الاصح الجاليات الاسلامية في الأقطار الأجنبية . ويختتم هذا الجزء بالفصل الحادي 


۷ ل 


عشر الذي یعالج فيه الکلام بصورة عامة عن «مملكة الاسلام» وحدودها » وعن مفهوم 
لفظ «مملكة» هذا . 

آما الجلد الشالث من هذا الصنف فقد ظهرعام ۱۹۸۰ بعنوان صغیرتحت 
العنوان العام هو «البنية الطبيعية» ویقم في خمسمائة وثلاث وآربعین صفحة تضم 
الخمسون الأخيرة منها الفهارس . ويما أنه آفرد الجزء الثانی باجمعه لعرفة السلمین 
بالعالم الخارجي , فقد قصر الجزء الثالث على الکلام عن معرفة السلمین ببلادهم . 
ویشمل هذا الجزء ستة فصول تعالج الکلام عن عالم الاسلام من وجهة نظر الجغرافیا 
الطبيعية » فالفصل الأول يعالج الکلام عن الارض بتضاریسها وجبالها وسهولها 
وصحاریها . آما الفصل الثاني فیفرده للکلام عن الماء ء يريد بذلك الاء العذب » حیث 
يرد الکلام على الاتهار المعروفة في العالم کالنیل . هذا بینما يفرب الفصل الثالث للکلام 
عن البحاروالبحیرات . وفي الفصل الرابع یتحدث عن الهواء . أي معرفة العرب لما یعرف 
اليوم بعلم لناخ . 

وفي الفصلین الخامس والسادس يتحدث عن معرفة العرب بالعالمين الحيواني 
والنباتي ومناطق توزيعها . ويرد في الفصل عن الحيوان ذك رلقصصهم بصدد 
الحيوانات الأسطورية . كذلك يتميز الفصل عن النبات بطوله وتفصيله ء ففيه يرد 
الكلام عن النباتات الغذائية والأزهار الخ » ثم عن أشجار الأخشاب » وأخيراً العنبر 
والمرجان » وهذا الجزء الثالث مزود في آخره بخارطتين كبيرتين للعالم الاسلامي تبينان 
أقطاره ومدنه في العصور الوسيطة . 


وة فان فلا سخ سنوی میس سرت اا فا انت اکر الا لسن 
بالاستطاعة ايفاؤه حقه في هذه العجالة .ولم يبق إلا أن نتمنى أن يرى النور في ترجمة 
عربية حتى یصبح في متناول دوائر أوسع من القراء العرب . وقد ترامى إلى سمع كاتب 
هذه السطور ان بعض الدوائر العلمية بدولة عربية قد دخلت في اتصال مع عالم عربي 
ليضطلع بهذه الهسة .وکلنا امل في أن یڈ جروس وك وش 
طریقه إلى > جميع آلشتغلین بعلم الجغرافیا في العالم العربي 


وعلى الرغم من أن مصنفي كراتشك وفسكي هع يمثلان آکبربحثین يمسان 
الأدب الجغرافي العربي ككل إلا آنهما يختلفان اختلافاً واضحاً في عرضهما ومنهجهما . 
فالستشرق الروسي إنما كان يهدف إلى إخراج سفریؤرخ لفرع من الأدب العربي هو 
الجغرافيا ء وذلك أسوة ہما فعله علماء آخرون مع أنماط الأدب العربي الأخرى مثل 
التاريخ والفلسفة والنثر والشعر الخ . أما ميكيل فان هدفه الأساسي هوتحليل المادة 
الجغرافية التي جمعها العرب وصياغتها في شكل صورة متكاملة للعالم وأقطاره كما 


ے۹۸ سے 


عرفوه آنذاك . ولهذا السبب فإن الصنفین یکمل كل منهما الآخر ؛ وان وجب الاعتراف 
بأن الستعرب الروسي كان أكثردقة وصرامة في معالجته لوضوعه واکثر تمسکاً بمنهج 
البحث العلمي ہ على حين تميّز مصنف الفرنسي برشاقة الاسلوپ وفن العرض 

الآن وقد بلغنا نهاية الطاف في کلامنا عن المستشرقين والجغرافيا لدی العرب ء 
لايسعنا إلا أن نعترف بما أسدوه من خدمات في هذا الميدان . وإن حدث وأن التقينا 
بسوء الفهم بل وسوء النية أحياناً فيما يتعلق بشريعتنا السمحة وق مجالات اخرى مثل 
التاريخ والعقيدة ‏ إلا أنه لم يكن بمستطاعهم إظهار ذلك في مجال الجغرافیا لأن الأخيرة 
علم وصفي يقرب كثيراً من العلوم الدقيقة . أضف الى هذا أن المستشرقين الذين عالجوا 
البحث في علم الجغرافيا عُرفوا في غالبيتهم بدماثة الخلق ويحبهم للعرب والحضارة 
العربية . لهذا فانه من العسير الالتقاء في مصنفاتهم بما يمكن أن يشتم منه ذلك 
البغض والتحامل الذي انعكس في آثارمستشرقين آخرين في مجالات اخری من مجالات 
العلوم الاسلامية والعربية . 


صلاح الدين عثمان هاشم 


سے ۹۹ نت 


النظام السياسي 


بحث في النظام السياسي الاسلامي 
ردا على المستشرق الانجليزي « أرنولد » 


الدكتور محمد طه بدو اي 
أستاذ العلوم السياسية بكلية التجارة . جامعة الاسكندرية 


5 على المستشرق الانجلیز ي د ارنولد» 


بسم الله الرحمن الرحيم والصلاة والسلام على سيد المرسلين » وبعد .فهذا رد 
على ماجاء بالفصل الثالث من كتاب «هاة«مالة0 ۲۲۲ » للمستشرق الانجليزي 70٥00880‏ 
۵ الا ءيشأن «النظرية السياسية (في الاسلام)» . ولقد اخترت هذا الفصل من 
ذلك الکتاب نظراً لما يتمتع به صاحبه من مكانة بين المستشرقين الانجليزخاصة 
والغربيين عامة . 


والله الموفق 


هذا وقيل البدء في تحليل فكرة «أرنولد» عن النظرية السياسية في 
الاسلام أنيه إلى أني سالتزم في بحثي هذا بالتعبير الاصطلاحي كلهجة 
للمعرفة العلمية مخاطياً بذلك المتخصصين دون غيرهم . وبالتحليل 
الموضوعي الصرف کمنهج للمعرفة الصادقة في أن واحد . 

وعلی مقتضی التزامي هذ! بالم وضوعية لن آقف في تحليلي لام 
السياسي الاسلامي وفي بنائي لنموذج له عند مجرد الیدء من مقدماته 
الاسلامية الصرفة فحسب ٠‏ وإنما سآنهج في بحثي هذا منهج المقارنة .بل 
ات من الامعان في الموضوعية سأحثكم في المقارنة الى المعابير التي. 
يدعي الغربيون أنها دعائم نظمهم السياسية المعاصرة وأنها آمثل ماانتهت 
إليه ثقافاتهم في هذا المقام وأنها من تصوير العقل الأوربي الحدیث, ولكي 


— 


انتهي بالتحليل السوضوعي إلى اظهاري كيف ان الإفسلام قد سبق الفکس 
اوها کین ولس هن مقهع افدر على الالتزام بالتحلیل الموضوهي من منهج 
كهذا . 


$o‏ ٣ے‏ فك 


خطة البحث 
الأصل في أي نظام سياسي أنه مجموعة من قواعد عمل وما ترتكز إليه هذه 
إن القواعد من قيم وفلسفات تأتي جميعاً کحل «للمشكلة السياسية» . ومن 
هنافإن ت تقويماً صادقاً لنظام سياسي ما يتعين أن يتمثل في تقويم قدرته على تقديم 
الحلول الفعالة لهذه المشكلة . وهكذا فان موضوعية بحثنا هذا تقتضي البدء بتحديد 
مضمون المشكلة السياسية ٠‏ وحتی نتناول في ضوء هذا المضمون معايير الحل الغربي 
العاصرلها متمثلة في المبادىء التي راحت تشکل دعائم النظم السياسية الغربية 
المعاصرة والتي تلتقي على نسق واحد هو الديمقراطية السياسية الغربية . ولكي نرى 
إلى أي مدى أفلح ذلك النسق في تحقيق الحل الأمثل للمشكلة السياسية . ۰ 


وحتى اذا ماانتهینا من دك انتقلنا إلى بناء «نموذ ج اسلامي» ما يجب أن يكون 
عليه النظام السياسي حتى يعتب رإسلامياً حقاً ‏ وذلك باستنباط فروضه ومفاهيمه من 


الکتاب والسنة لامستقراة من واقع التاریخ السياسي للمجتمعات الاسلامیة فهذا 
لايمثل في غالبیته تاريخاً الام سای ارت اتی الحق وإنما تاريخاً للممارسة 
الفعلية للسلطة السياسية على ۹ھ السلاطين وإن انحرفت عن القيم 
الاسلامية الحقة . إن البدء من واقع ذلك التاريخ كما فعل بعض المستشرقين لتصوير 
النظا السياسي الاسلامي والحكم عليه أمرفيه مغالطة مقصودة . إن نظاماً 
سیاسیا إسلامياً لایعدو أن یکون مجموعة من قواعد عمل جاءت اعمالا لروح الاسلام 
ولقيمه العلیا في مجال التنظیم السياسي للمجتمع الاسلامي > ولیس هو البته واقع 
الحكم في مجتمع إسلامي ما > ذلك يان العيرة یصدد إسلامية النظام السياسي هي 
دی استجابة قواعده للدستور الاسلامي (القرآن والسنة) نصا وروحاً . 

حتى إذ! فرفنا من ذلبك خاواتا الکشف عن مدی قدرة النسق السياسي 
الاسلامي الحق على د تقدیم حل فغال للمشكلة السياسية ٠‏ ولكي نضع ذلك الحل 
بفاعلياته في مواجهة ماانتهت اليه النظم السياسية الغريية العاصرة في هذا الصدد 
والتي یحکم المستشرقون من ثنایا مفاهيمها على النظام السياسي الاسلامي » وفي ثنايا 


= 


هذا کت زد على تصوير «أرنولد» للنظرية السياسية مت 
یا حر ٠‏ يعتنقون آراءه ‏ تعليقاً . 


۴ عو كف 


التحلیل 
صلب المشكلة السياسية بنطلق من أنه مامن انسان الا وفیسه - 
أ وبطبعه-درجة من الرغبة في التسلط على الآخرين .وان تولي السلعلة 
بما يتضمنه من احتكار لأدوات العنف يهيىء للتدلي بتلك الرغبة الى التعسف في 
استعمال السلطة » بل وإلى الانحراف بها ء ومن هذا تبرز المشكلة السياسية بمضمون 

قوامه ما الوسائل التي لو اتبعت لحالت دون ذلك التدلي ؟ 

وف معنى آخر »إن «السلطة السياسية» ضرورة اجتماعية » إنها ضرورة 
يقتضيها قيام المجتمعات الانسانية وقدرتها على الاستمرار غير أن هذه الضرورة الخيرة 
قد تجاوزمقتضيات خيريتها بأن تنطلق بما أوتيت من احتكار لأدوات العنف الى 
الاستبداد المحطم . وهنا تظهر المشكلة السياسية بمضمون قوامه ما الوسائل التي إن 
اتبعت أوقفت قوة السلطة عند خيريتها . ولقد عرف الفكر الانساني الكثيرمن المعايير 
التي اقترحت أو استخدمت کمنطلق لحل هذه المشكلة سنعرض منها هتا لوقف الاسلام 
في هذا الصدد مقارناً ہما انتهى إليه الفكر الغربي الحديث ونظمه السياسية في هذا 

الشآن رو 


لقد تأثر الفكر السياسي الغربي الحديث وما انتهى إليه من أنظمة للحكم إلى حد 
كبيريكثيرمن اطفاهیم البونانية القدیمة فلا يزال عالم الغرب وت حتى أيامنا للفكر 
اليوناني وآغلب الالفاظ الاصطلاحية في شأن الکیان العضوي لسلطة الأمرفي الجتمع ء 
أي من حیث عدد القائمین على السلطة ۰ لقد انتهی التقسیم اليوناني القدیم للحکومات 
انطلاقاً من عدد القائم ین على سلطه الأمر الى التمييزبين حکم الفرد الواحد وحکم 
القلة وحكم الكثرة » وعلى أن لحكم الفرد أشكالا عدة منها : الموناركية “۸۵۸۵۲٥۳۷٥٥‏ 
والتي تعني حكم الملك الذي يستند إلى الوراثة أوغيرها مما يخلع على حكمه صفة 
الشرعية ء ومنها الاستيد اد «5۳2ا900ع0» الذي يعني حكم الفرد المستيد الذي يرتكزفي 
قيامه واستمراره إلى القوة والارهاب , ومنها أيضاً الديكتاتورية ature»‏ etاd»‏ والتي 
تعني تسلط فرد على الحكم في ظروف عارضة وارتباطاً بمهام وقتية . ویتخذ حكم القلة 
عدیداً من الصور کالارستقراطیة »arİstocrali»‏ و الاوليجارشية «Oligarchie»‏ أي سيطرة 


ت۱۷ سس 


قلة معينة بحکم ماتتمتع به من مكانة غالبا ماتکون وراثية آوبحکم الثراء أوغيرذلك » 
والتب وق راطية «16008066» والتي تعني سیطرة رجال الکهن وت , وهکذ | , وتتخذ 
سيطرة الکنشرة صورتين الديمقراطية ٣٠١۲١١١١‏ ل» وتعني سيطرة السواد الأعظم ء 
والأنارشية «©808:606» وتعني الفوضوية رفض السواد الاعظم الامتثال لأي نظام ما ء 
وف هاتين الصورتين تفوح رائحة الغوغائية أي ترك الشؤون العامة للغوغاء الذين 
لايعلمون . 


وكان هذا المعيار العددي في شأن تقسيم الحكومات يبدو للعقل اليوناني أنه أقدر 
الوسائل على حل المشكلة السياسية وذلك ارتباطاً بالمقهوم اليوناني القديم «لجتمع 
المدينة» والذي كان يتمكل ف أنها جمع من مواطتين متبايني الأوضاع الاقتصادية 
والاجتماعية: بيد آنهم جميعاً شرکاء في ادارة الشوون العامة مشاركة متناسبة مع 
مواقعهم الاقتصادية والاجتماعية في المديتة . ومن هنا كان الخلط ف التصور 
اليوناني بين مفهوم «الدستور» وبين الكيان السياسي للمجتمع ذاته . فلقد كان 
الیونانیون يتكلمون ‏ في المدينة ‏ عن «الدستور» وعن احترامه وعن شكله وهم لايعنون 
بذلك مجموع القواعد السبقة التي تنظم أجهزة الحكم في كيانها العضوي والوظيفي ولي 
علاقاتها بالحکومین . ويما يترقب لھا من سمو في مواجهة القوانين العادية في الدساتير 
العاصرة .وانماکاوایعنون بالدستور التناسب التعین بين مواق المواطنين عل خريطة 
المشاركة في إدارة الشؤون العامة وبين مواقعهم الاقتصادية والاجتماعية في المدينة » أو 

ہمعنی آخر الكيان السياسي للمدينة مفصلا على واقعها الاقتصادي والاجتماعي . ومن 
هنا كان تصور الفكر اليوناني انواع الحکومات - أوإن شتنا لتصنیف الحکومات ۳ 
ارتباطاً «یمعیار العدد» وانطلاقاً من واقع الجتمعات , نها ارستقراطیه آودیمقراطية 
تبعاً لعدد المسئولين عن اد ارة الشؤون العامة: قلة آوکشرة .وتعییرا عن مواقعهم 
الاقتصادية والاجتماعیةء ملاکا ذوي عراقة أوحرفین من الدهماء وهكذا . وانطلاقاً من 
هذا المفهوم كان الخلط واضحاً في فکر «أرسطى» -وفي فکر «أفلاطون» من قبله بين 
مفهوم الحكم الدستوري والحكم لصالح الجموع . فلقد كان التمييز عندہ بين 
الحكم الدستوري والحكم الاستبد ادي يستند إلى قكرة التمییزبین الخدم لصالح 
المجموع والحکم لصالح طبقة اجتماعية اقتصادية معینة ودون أن يعني الخضوع 
لقانون مسبق . وحتی لاون و ف القاضلة « «الجمهورية» لم يرللمشكلة 
السياسية حلا الا في إسناد ٿث شون الحکم إلى الفلاسقة تبعاً لکون الفضيلة عنده هي 
المعرفة ء إنه حكم الفرد المسثثئير الذي لاحاجة به عنده إلى قانون أو عرف أو تقاليد 
يهتدي بها ء ومن ثم فلا مكان في المفهوم اليوناني القديم -وحتى في مثالية افلاطون 
امطلقه - للحکم الدستوري أو لفكرة الدستور المسيق التي أتى بها الإسلام للمرة 


~A 


الأولى في تاريخ نظم الحکم › والتي لم یعرفها الغرب الحدیث إلا في حدود أضيق 
و ند الاسلام یأکثر من آلف عام وكما سيتضح ذلك لنا بالتفصيل فيما يلي 3 

ذلك كان «المعيار العددي» الذي اهتدی الیه العقل الیونانی ميدع آقدم 
الفلسسفات كحل للمشكلة السياسية . قماذا كان الحل الذي يدعي الغربيون 
المعاصرون أن فلسفاتهم الحديثة (فلسفات القرنين السابع عشر والثامن عشر) هي 
التی أبدعته ؟ ‏ 

في هذا الصدد يجمع الفكر السياسي الغربي العاصرعلی أن مفهوج «الدولة» 
للمجتمع السياسي لم تكن معروفة من قبل وأن الذي يظهرها على الصور التاريخية 
السابقة عليها للمجتمم السياسي يتمثل في خاصة ابتدعها فكرهم الحديث على حد 
ادعائهم هي «تنظيم السلطة تنظيماً قانونياً مسيقاً في كيانها العضوي والوظيفي , 
الأمر الذي نقل مجتمعاتهم من صورة المجتمع السياسي ذي السلطة المشخصة في 
شخص الحاكم والتي يمارسها صاحبها کشان من شژونه فلا يخضع في ممارسته لها 
لقانون ما . إلى صورة الدولة الحديثة حيث يحل الالتزام بالنظام (بالقانون) محل 
الالتزام بالخوف . وحيث يحل حكم القانون محل حكم الأفراد . (وسنرى كيف أن ف 
ما يدعيه الفكر الغربی الحديث في هذا الصدد تجاهل - لايد وأن يكون مقصودا نا 
أتى به الاسلام من قبل ويأكثر من ألف عام في شان سلخ سلطة الأمرعن أشخاص 
القائمين عليها لیکونوا مجرد عمال عليها يخضعون في ممارستهم لمظاهرها لدستور 
مسبق هو القرآن والسنة). والذي يمعن النظرفي النظم السياسية الغربية المعاصرة 
التي تعمل في إطارمن مفهومهم «للدولة» يستطيع من غير عناء أن يتبين لها جميعا 
الامة . والغربیون العاصرون يرون في هذين المبدأين المصل الواقي من الاستبد اد 
السياسي ومن ثم أمثل حل للمشكلة السياسية كما يرون فيهما ثمرة فلسفاتهم وثقافتهم 
الحديثة في مجال السياسة . ومن هنا يتعين الوقوف على أبعاد كل من هذين البد أين في 
التصور الغربي المعاصرلهما وذلك تمهيدا لبيان موقف الاسلام في مجالهما ولكي نتبين 
يكل موضوعية كيف أن الاسلام قد كان المبدع الأول لهذين المدد أبن وبأبعاد 
تجاوز في الفاعلية كثيراً ابعادهما في النظم السياسية الغربية المعاصرة . 
عندهم إلى فكر الفيلسوف الفرنسي «مونتسكيوء باعتباره هو الذي نبه إليه وللمرة الأولى 
(في ادعائهم) في کتابه روح القوانین _Laspiritde Lois)‏ ۶۸ ۱۷ 26 ء ذلك أن مونتسكيو 
على الرغم من إبقائه في كتابه هذا على المعيار العددي اليوناني القديم من حيث المبدأ راح 


۔_ ۳ — 


ينبه في ثنایاه إلى معيار بدا له جديداً کضمانة لعدم التدلى إلى الاستبداد . فلقد میز 
مونتسكيو في كتابه هذا بين أشكال ثلاثة للحكومات : الجمهورية حيث يقوم الشعب آو 
جزء منه على شؤون الحكم والملكية حيث الحكم لفرد واحد یقوم عليه طبقا لقوانين قائمة 
ثم الاستبداد 088001506 أي حكم الفرد الذي لايلتزم في ممارسته لمظاهر السلطة قانونا 
ما ومن ثم فهو متحكم : ارادته هي القانون آي إنه يحكم بالهوی . 
وهکذا فين التمسييز بین هذه الأشكال الثلاثة للحكم لايرتكز إلى مجرد «المعيار 
العددي» وانما إلى معياريدعي الغربيون أنه جديد من ابتداع مونتسكيو هو التقيد 
بقانون قائم في مقابلة التحكم أوالاستبداد , إنه مبدأ الشرعية الذي يكون الاعتبار 
الأول فيه لتقيد السلطة بقانون قائم دون النظر إلى عدد القائمين عليها . إن نظاماً ما هو 
شرعي لجرد کونه يلتزم بقانون مسبق پرتبط به الحاکمون في ممارستهم و e‏ 
السياسية وبصرف النظر عن عدد القائمین على السلطة قرد ا کان ام قلة أم كثرة . إنه 
معيار الشرعية الذي نبه إليه مونتسكيو الفرنسي في القرن الثامن عشر الميلادي والذي 
راح من بعده يمثل الدعامة الرئيسية للدولة الحديثة التي يفتخربها الغربيون مدعين أن 
دعامتها تلك هي من إبداع فيلس وفهم مونتسکیو . وسترى كيف أن مبدأ الشرعية 
بمفهومه هذا بل وبابعاد أعظم قد جاء به الاسلام من قبل مونتسكيو بقرون 
طويلة . 
ذلك هومبد! الشرعية كدعامة للدولة الغربية الحديثة . فما ضمانات فاعليته 
في النظم السياسية الغربية المعاصرة » وذلك تمهيداً لتبيين أبعاده وضمانات فاعليته في 
النموذج السياسي الاسلامي الحق . في هذا الصدد يميز الفقه القانوني الغربي 
المعاصربين الشرعية 0٥ ةیعورشلاوا٥واا 1٥‏ على أساس أن لفظة الشرعية تشير 
نمدلولها الدقيق إلى شرعية السلطة القائمة من حيث صلاحيتها كسلطة لاأمر 
الذي یستوجب التكليف بالطاعة » وأن الشرعية لذلك تقع في جملتها في مجال 
الفلسفة السياسية (الايديولوجيات) ومن ثم في مجال سابق على مجال المشروعية التي 
تعنى في إطار الدولة الغربیة الحديثة ‏ قيام السلطة من ناحية وقيام نظام قانوني من 
ناحية آخری والتزام الأولى بذلك النظام القانوني في كل مايصدر عنها . ومن هنا فإن 
المشروعية يكل قضاياها ‏ في ظل الدولة الغربية الحديثة -هي من شأن النظرية 
القانونية للدولة ء ذلك بأن هذه النظرية تعنی «بتحليل الدولة» من حيث هي نظام قانوني 
(#ناوانا:ز 505/0۳۵  )‏ بينما تقع الشرعية بکل قضاياها في خارج إطار النظام القانوني 
للدولة (نظامها القانوني الوضعي) وهي سابقة في الوجود عليه .إِنْ الشرعية تدورحول 
مدى صلاحية السند الذي يرتكزإليه النظام القانوني للدولة في جملته ومن ثم 
فليس من التصور أن تكون قضاياها من شأن ذلك النظام وإنما يحتكم في شأن هذه 


1١١١ 


القضایا إلى تلك الفلسفات التي سبقت النظام القانوني للدولة وهیأت لقيامه فکانت هي 
منه بمتابة (ایدیولوجیته) 


وانطلاقاً من هذا التمییزبین الشرعية والشروعية على ذلك النحوکان لابد من أن 
یتحصرسند الشرعية ومن ثم سند الالتزام بطاعة السلطة في مجرد الاقتناع بان 
القواعد الوضعية الصادرة عن الدولة قد تمت طبقاً للاجراءات الحددة لذلك في تظامها 
الدستوري آو في معنی آخر إن مجرد الاقتناع في الدولة الفربية العاصرة بان القرارات 
الصادرة عن سلطتها قد اتخذت طبقاً لنظامها القانوني يكفي بذاته کسند 
للشرعية » وهكذا ينتهي الأمر إلى الخلط بين الشرعية والمشروعية في ظل الدولة الغربية 
العاصرة ولكي یجتمعا عند مجرد کون سلطة الدولة تمارس طبقاً للقانون الوضعي الذي 
هومن عمل أجهزتها . 

ولقد كان لهذا آذره في تصوير ضمانات مبد! الشرعية في النظم الغربية المعاصرة, 
فلقد وقفت هذه الضمانات عند ضمان قانوني صرف يتحرك في إطار النظام القانوني 
للدولة ذاته ويتقررمصيه داخل أجهزة الدولة ومؤسساتها » إنه نظام الرقابة على 
دستورية القوانين في دول الدساتير الغربية الجامدة حيث لاتملك سلطة ج التشريع 
العادي وضع أوتعديل القوانین الدستورية ء وهي رقابة إما أن تكون وقائبة لدابقة بقة على 
صدور القانون وتسند إلى هيئة سياسية ت تقوم على التحقق مقدماً من دستوريقة و 3 
بخاف أن انصراف هذه الهيئة في هذا الصدد امرمتصورتبعاً لوا قنيئة 
سياسية » وإما أن تسند هذه الرقابة إلى هيكة قضائية تمارسها عن طریق و 
الأصلية (طلب إلغاء القانون أمام محكمة مختصة بذلك ‏ المحكمة الدستورية ) وف 
طريق الدفم بعدم دستورية القوانين آمام المحاكم القضائية العلمية ‏ وذلك اميل 
العروف لدى العنی ین بدراسة النظم الدستورية کافس تا عقا إلى تیه 
الهيئات القضائية القائمة على تلك الرقابة هي في النهاية من ع 3 

تمتعت باستقلال شكلي فإن احتمال تآشرها بوطأة سلطة الدولة ارات 0 

آعضائها السياسية في الجتمعات الغريية المعاصرة ‏ وخاصة حیث يعين اعضاء هذه 
الهيئات بالانتخاب أمرليس بالمستيعد . 

وجملة القول في شأن هذه الرقابة على الدستورية أنها تقع في داخل النظام 
القانوني للدولة وتتحرك في إطاره فكيف تكون رقيبة على شرعيته. وفي معنى آخرما 
الضمانات التي تقدمها النظم السياسية الغربية المعاصرة لعدم ند لي سلطة 
الدولة بنظامها القانوني في جملته أو في جزء منه أو في قاعدة من قواعده الى 
الخروج على «الشرعية» بمدلولها الدقيق , أي على تلك القيم الأساسية والأهداف 
العليا للدولة التي هي في ذلك التصور الغربي للشرعية سابقة على ذلك النظام القانوني . 
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إن ضماناً ما لعدم تدلي سلطة الدولة إلى الخروج بقراراتها آوبنظامها القانوني في 
جملته على تلك القیم الأساسية والاهداف العلیا لایتصور في ظل ذلك الفهوم الغربي 
للشرعية أن یکون قاتونباً » إذ كيف نستطيع أن نتصور ذلك وسند النظام القانوني أو 
سند سلطة الدولة في وضعها لنظامها القانوني هومحل التقويم » كيف يصح الاحتكام 
إلا نيتام قاضوني قائم فق شان ساد قيامه دات أن ممن «الشرعيةة في لل الثم 
السساسية الفرينة العام عل هذا ات رف اغلق الباب في رح آية ضمنانة اناد 
الشرعية تأتيها من وراء نظامها القانوني . ومن ثم فان مواطن الدولة العربية 
المعاصرة مكلف بطاعة قوانينها وقراراتها طالا أنها قد صدرت صحيحة من حيث 
الشكل أي من حيث الأجراء الدستوري ودون أن يكون من شأنه تمحيص سند 
الدولة في اصدارها . 

وعلى الرغم من أن الفقه الانجلو أمريكي قد حرص فيما نحن بصدده على تضمين 
المشروعية بالاضافة إلى الالتزام بقواعد النظام القانوني الوضعي الالتزام أيضاً 
بالأهداف والقيم العليا للمجتمع القابعة في فلسفات النظام السياسي , ومن ثم السابقة 
على النظام القانوني , إلا أن ضمانات عدم الخروج على تلك القيم والأهداف العليا قد 
ظلّت حتى في اطارهذا التصور الأنجلو أمريكي معلقة . لقد راح الفقه الانجلو أمريكي 
يلتقي ف الحقبة الأخيرة على مامود اه آن «للمشروعیة» مضمویین فسیاد 8 القانون (او 
على حد تعبير الفقه الأنجلى أمريكي «۰۳60۲۱2۸ ) لاتقف بمضمونها عند مجرد احترام 
سلطة الدولة لقواعد القانون الوضعي المعمول به وانما تجاوزذلك الى مضمون إيجابي 
يضرب بجذوره وراء النظام القانوني للدولة في جملته متمثلا في التزام تلك السلطة 
باحترام القيم الأساسية والأهداف العليا للمجتمع » الأمر الذي يكون للمشروعية معه 
مضمونان واحد سلبي» وآخر «إيجابي». ويتمثل المضمون السلبي في امتنا ع سلطة 
الدولة عن اتخاذ أي قرار او إصدار أي قانون إلا أن یکون متمشياً مع النظام القانوني 
للدولة من حیث الشکل بينما يتمثل الضمون الايجابي في ضرورة مراعساة تلك 
القرارات والقوانين للقیم العلیا للمجتمع"" والتي هي عليا في معنی آنها تأتي من 
وراء النظام القانوني كله وأسمى منە بل والتي هي منه بمثابة الهدف . واذا ماتصورنا 
مضمون الشرعية على هذا النصوفان هذه المشروعية تکون قد تضمنت إلى جانب 
مضمونها الدقيق مضمون الشرعية ایضاً . ومع ذلك وحتى في ضوء هذا التصور 
لمضمون المشروعية فان شيئاً يبقى معلقاً آلا وهو : ما ضمانة التزام سلطة الدولة بتلك 
القيم العليا والأهداف البعيدة والتي تظل برغم ذلك التصورواقعة خارج إطار النظام 
القانوني للدولة ؟ أوفي معنی آخريبقى التساؤل عن ضمانات الضمون الإيجابي 
للمشتروعية اي للشرعية بمدلولها الدقيق . 
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ولیس من شك أن ضمانات هذا الضمون الوضوعي أي الايجابي لاد أن تکون 
من طبيعة مختلفة غيرطبيعة ضمانة ذلك المضمون السلبي لامشروميةنظرتباین 
طبيعة القطاع الذي ينتمي اليه المضمون الثاني (اطار النظام القانوني للدولة) عن 
طبيعة القطاع الذي ينتمي اليه المضمون الأول الايجابي الذي يقع بجملته في ماقبل 
النظام القانوني للدولة ومن ثم في قطاع فلسفة النظام وأیدیولوجیاته » إن ضمانة 
المضمون السلبي للمشروعية ضمانة قانونية بحكم وقوع هذا المضمون في اطار النظام 
القانوني للدولة ‏ إنها ضمانة قانونية تبدوفي الرقابة على دستورية القوانين في مدلولها 
المتقدم, بینما لاسبیل بالنسبة لضمانة الضمون الايجابي للمشروعية إلا لضمانة من 
طبيعة القطاع التي تنتمي اليه أي من طبيعة قطاع فلسفة النظام وأيديولوجياته . ومن 
هناكان التقاء الدساتير الغربية المعاصرة عند عدم تقديم أية ضمانة وضعية 
لعدم تدلي سلطة الدولة إلى الخروج على شرعية النظام القانوني للدولة في جملته 
أو في جزء منه أو في قاعدة من قواعده وذلك بالخروج على أهدافه العليا ومبادئه 
الأساسية الواردة في ايديولوجيات النظام وفلسفته , الأمر الذي بضع الشرعية في 
مضمونها الدقيق بمنای عن كل جزاء وضعي في ظل نظام الدولة الغربية المعاصرة 
فلا يبقى من شأنها الا آن يكون الجزاء سياسياً بحتاً من طبيعة القطاع الذي تنتمي 
اليه طبقاً لمفهومها الغربي المعاصرومن ثم الجزاء السياسي الصرف والذي يتمثل في حق 
المقاومة من جانب المواطنين كحق طبيعي أي مقاومة أعمال السلطة آوقراراتها آو 
نظامها القانوني في جملته اذا مابدا لهؤلاء أنه جائر أي إنه على الرغم من مشروعيته 
ت 2 على المبادىء الأساسية والأهداف العليا للمجتمع كما تبيدوفي فلسفة 
النظام وآیدیولوجیاته . وهكذا يقف الجزاء بصدد الشرعية عند مجرد الجزاء السياسي 
البحت دون الجزاء القانوني . بل إن النظم الدستورية العاصرة قد ذهبت في هذا 
الصدد إلى أبعد من ذلك فراحت تجمع على اعتبار مثل هذه المقاومة جردمة نهدد 
سلامة الجماعة وأمنها . صحیح أن ثمة وثائق دستورية وضعية غربية حديثة قد 
عنيت بمسألة مقاومة الجورهذه فراحت تعترف بهذه المقاومة كحق طبيعي للمحكومين 
قبل الحكام حال وثيقة اعلان حقوق الانسان والمواطن التي صدرت إبان الثورة 
الفرنسية الكبرى (۱۷۸۹ م) والتي أصبحت جزءاً من الدستور الصادرسنة ۱۷۹۱ , 
عدا أن هذه الوشائق لم تعن بتنظيم الوسائل التي تتضمن لهذا الحق المزاولة مما جعل 
مهمة النص عليها تقف عند مجرد التعبیرعن ارادة واضعي الوثيقة وكسند فلسفي 
بحت للنظام السياسي الذي سیقوم على أساسها » وكتسجيل لفلسفة (جون لوك) 
الانجليزي السابقة عليها في شان الشورة كحق طبيعي للمواطنين اذا ماخرجت 
السلطة على أهداف قيام المجتمع السياسي ذاته , وفيما عدا ذلك فليس ثمة دستور 
واحد من دساتير الغرب المعاصر التي قامت في فرنسا أوفي غيرها من بعد ذلك وحتى يومنا 
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هذا یعترف بحق المواطنين في مقاومة جور سلطة الدولة بخروجها على المبادىء 
الأساسية والژهد اف العلیا للمجتمع . 

وجملة القول في شأن «الشرعية» کدعامة آولی لنظام الدولة الغربية العاصرة آنها 
تقف عند مجرد المشروعية في إطار النظام القانوني للدولة فلا تجاوزه تاركة بذلك 
مضمون الشرعية الدقيق من غيرضمانة وضعية ولكي تب تبقى بكل قضاياها من شأن 
فلسفة السياسة وحدها . وترتكز النظم السياسية الغربية المعاصرة في رفضها لفكرة 
الجور إلى فلسفة جان جاك روسو الفرنسي بكتابه «العقد الاجتماعي» في شأن 
«الارادة العامة». فالقانون ف تلك الفلسفة هو العیرعن ل الارادة العامة , 
ولایعقل أن بقع من الارادة العامة جور على نفسها -ومن ثم إذأً تكلم القانون 
(قانون الدولة) وجب على الضمير ان بصمت . وقي ضوء هذه الفلسفة لا مکان للجور 
اصلا في النظم السياسية الغربية المعاصرة . وهكذا ينتهي الأمرفي ظل الدولة الغربية 
العاصرۃ فيما نحن بصدده إلى چو و ا جو مہ 
سے على دستورية القوانین (حیث يؤخذ بھا) والتي مؤد اها 6 دو 
أيضاً ان مداع التزامها بذاك النظام ء الامر الذي تيعد عن نلك اا ا 
لجورما ء إنها اتا عادلة طالما ظلت ملتزمة بالنظام القانوني الذي هومن وضعها 
والذي تستطیم التعدیل والتبدیل فيه كلما شاعت ۰ 

وهكذا يظل مقهوم الشرعية بأبعاده الغربية المعاصرة بعيداً عن أن يقدم حلا 
فعالا للمشكلة السياسية تبعاً لعجزه عن تقديم ضمانة فعالة ضد تدلي الدولة بنظامها 
القانونى إلى «الجور» وسنری كيف أن الإسلام هو الذي جاء للمرة الأولى في تاريخ 
النظم بميدأ الشرعية بمدلوله الدقيق وكيف أنه حدد له أبعاداً «وشرع» له ضماناً 
فعالا ان ربطه بالنظام القانوني الاسلامي (في تعبيرذا المعاصر) جاعلا من مقاومة 
الجورحقاً مرعیا, للمواطن المسلم فلم يترك الأمر لأجهزة السلطة , فلا تكون 
خصماً وحكماً كما هي الحال ف ظل نظام الدولة الغربية المعاصرة . 

ویقوم نظام الدولة الغربية المعاصرة على دعامة ثانیة - إلى جانب مبدأ الشرعية - 
هي مبدأ سيادة الأمة أوسيادة الشعب ... ويرد الغربیون ميدأ سيادة الشعب أو 
سيادة الأمة إلى فلسفات القرنین السابع عشر والثامن عشر في شأن النشأة التعاقدية 
للمجتمم السياسي لدی کل من «لوك» الانجليزي «وروسو» الفرنسي ء تلك الفلسفات 
التي بدت لأصحابها قادرة بما انتهت إليه على تقدیم حل فغال للمشكلة السياسية 
متمثلا عند لوك في فكرة سيادة الأمة وعند روسو في فكرة سيادة الشعب > وذلك في 
مواجهة سلطات الوك المطلقة وامتيازات النبالة حينذاك ولحساب البرجوازية 
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النامیة فيما بعد . ويرد آنصار مبدأ سيادة الأمة 08100206 500۷9/810616 مبد آهم هذا إلى 
لوك الانجليزي بالذات (في كتابه عن الحكومة الدنية ١1٠‏ م) بينما يرد مبدأ سيادة 
الشعب 8نلةانامه20 80۷٥٥۵٥٥٥٥‏ إلى فکر روسو الفرنسي في كتابه (العقد الاجتماعي 
۳مم ۱ 

لقد کان لوك يتصور في كتابه الحكومة الدنية أنّ حل المشكلة السياسية إنما 
يقبع في الديمقراطية النيابية والتي من شأنها تسوية البرلان كنائب عن الأمة وكبديل 
لسيادة الملوك وانطلاقاً من أن السلطة تنشاً نشأة تعاقدية في معنى أن مصدرها هو 
الرضا بها من جانب الحکومین: بينما انتهى روس وبعق ده السياسي (الافتراضي 
البحت) إلى فكرة سيادة الشعب . تلك السيادة غير القابلة ‏ عنده ‏ للتصرف فيها أو 
النزول عنها الأمر الذي لاتستقيم معه فكرة النيابة وا لنظم النيابية القائمة على مجالس 
متتحبة فول عن الاما متاعیا السيادة معارشة مظاهر سيادتها :فعتد روسؤليست 
السيادة إلا مزاولة للارادة العامة والارادة العامة لاتمثل إلا بذاتها فهي إما هي بذاتها 
وإما غيرها وليس من وسط بين هذا وذ اك ومن ثم فإن نواب الشعب ليسوا ولن يستطيعوا 
أن يكونوا ممثليه فهم لیسوا إلا مندوبیه, واستنادا الى هذا يعلن روسو أن الشعب 
الانجليزي (في ظل النظام النيابي) يعتقد أنه حرولكنه على الخطأ فهوليس حرا إلا أثناء 
انتخابه لأعضاء البرلان حتى إذا ماتم انتخابهم عاد عبداً . 

ومهما يكن من أمر ذلك التباين بين فلسفة لوك وروسويصدد فكرة السيادة 
ومضمونها فان النظم السياسية الغربية المعاصرة قد راحت تلتقي على فكرة سيادة 
الامة كمبد | لتنظيم سلطة الدولة الأمر الذي جعل من هذه النظم نظماً نیابیةء تشترك 
في نسق واحد هو الديمقراطية الغربية والذي قوامه إسناد سلطة الدولة إلى هيئة منتخبة 
تحكم العلاقة بين أعضائها المنتخبين ‏ والذين يعتبرون ممثلين للامة ومن ثم المعبرين 
عن الادارة العامة - وبين المحكومين الناخبين بناء على فكرة الوكالة «التمثيلية» والتي 
بمقتض اها يعتبر عضو البرلان ممثلا للأمة بأسرها لالناخبي د ائرته فحسب ومن ثم 
لايكلف بتقديم حساب لناخبيه وليس لهؤلاء حق إقالته آثناء مدة النيابة. وهكذا تنقطع 
صلة النتخب بناخبيه بمجرد انتهاء عملية الانتخاب وتستقل بالتالي المجالس المنتخبة 
طوال مدة نيابتها عن المواطنين الذين ينقلبون تبعاً لذلك إثر انتهاء عملية الانتخاب إلى 
مجرد رعايا للحكومة النيابية ٠‏ وبهذا ينتهي الأمرعملا إلى هيئات حاكمة تستقل 
بمهام الحکم طوال مدة النيابة وبمنای عن رقابة ناخبیهم. وهنا نطرح السؤال الآتي : 
ماالحل الفعّال الذي يكون مبد أ سيادة الأمة قد قدمه - في ظل الدولة الغربية العاصرة - 
كحل للمشكلة السياسية؟ إن كل ماقدمه هذا المبدأ قد راح ينحصر عملا في أعمال المعيار 
العددي في شأن الكيان العضوي للسلطة اذ راح يحل محل الحاكم الأوتقراطي - 


۔۔۱۱١‎ 


يتلقى سلطته عن غیرطریق الانتخاب - مجالس باعد اد كبيرة يعينون بالانتخاب وني 
ماعدا ذلك فانه لم يقدم حلا ما للمشكلة السياسية فهو إذ وضع تلك الجالس بمنای 
عن رقابة الناخبین هیا لها التدلي إلى استبداد یفلت من كل جزاء 

وتحضرنا هنا تلك العبارات النتشرة في الادب السياسي الانجليزي والتي منها 
زان اتحلكرا لايحكمها المنظق وتا يذكمها البرنان: ومنها ایض ان البرلان 
الانجليزي قادر على كل شيء إلا أن يقلب المرأة إلى رج ل والرجل إلى امرأة» ولعل أبلغ 
مایؤکد صحة تصورنا هذا لا آل اليه مبد ا سيادة الامة في الغرب المعاصر في التطبيق من 
نقيض ماکان يرجى من ورائه ماأبرزه الكثيرمن المحللين في أعقاب الثورة الفرنسية 
الكبرى لعام ۱۷۸۹ في هذا الصدد. فلقد أبرزوا كيف أن مبد أ سيادة الأمة أدى في 
التطبيق ‏ إلى دولة بقوة واحدة مركزية طاحنة يزحف إلبھا الانتهازيون مجمعين 
في مجالس (برلمانات) تتسلط باسم كيان خيالي لاوجود له (الامة) وباعتبارها 
(المجالس) تعبرعن ارادته ومن ثم تنطلق في تسلطها من غيرقيد أومسؤولية تبعاً لضياع 
المسئولية بتعدد المسئولين . إن ميدأ سيادة الأمة أصبح في التطبيق مجرد سند 
ایدیولوجي من غيرمضمون موضوعي لاستيداد المجالس » لقد راحت تلك المجالس 
تنفرد بالسلطة باعتبارها سلطة الشعب ومن ثم فلا راد لكلمتها ء وباعتبارتلك الجالس 
أداة التعببرعن «الارادة العامة» راحت تمثل الصدر الوحید للقانون العبر عن هذه 
الارادة المعصومة ومن ثم فإذا تكلم القانون وجب على الضمیرآن یصمت . وهكذا 
بنُتهي الأمر- من ثنايا مبدا سيادة الامة الى طاغية بمثات الرؤوس (المجالس) 
كبديل لطاغية براس واحدة (الملكية المستبدة القديمة) ومن ثم إلى نقيض ماکان 
يتصور من ورائه . وجملة القول - وعلى حد تعبير «يرتران دي جوفيتل» إن إعلان 
سيادة الشعب لم يكن له من آثرسوی إحلال ملكة متخيلة هي «الإرادة العامة» محل 
ملك جي, والارادة العامة بطبيعتها قاصرة على الدوام لأنها عاجزة عن أن تحكم بنفسها 
ومن ثم فهي في حاجة دائمة إلى من يقوم عليهاء وبتعدد القائمين عليها (اعضاء 
المجالس) وتتابعهم ينفسح المجال لاحتمال أكبر لتعاقب الانتهازيين من غير المؤهلين 
على الحكم والذين لاراد لكلمتهم لأنها التعبير عن «الإرادة العامة» والارادة العامة 
لاتخطىء ولا تجور 7" 

وجملة القول في شان مبد! سيادة الامة كدعامة ثانية لنظام الدولة الغربية 
العاصرة أنه قد أدى في التطبيق (في ظل النظم النيابية) الى هيئات حاكمة بسلطة مطلقة 
ونهائية لاتمتثل إلا لقانون الدولة الذي هومن وضعهاء ومن ثم فهي لاتتقيد في النهاية إلا 
بارادتها . إنه إذن الاستبداد المتدلي بطبيعته إلى الجور الذي لاعاصم للمواطنين 
منه. وسنری كيف أن الإسلام لم يكن بحاجة إلى شعارما من شاكلة سيادة الامة أو 
سيادة الشعب لتقديم الضمانة الفعالة لعدم تدلي القائمين على سلطة الأمر إلى 


کن ۱۱ سب 


الجور, تلك الضمانة التي جاءت قي الاسلام كعنص رمن عناصر النسق السياسي 
الاسلامي ومقومة من مقومات «نظامه القانوني» (قِ تعبيرنا المعاصر) . 


*# بے نے 


أن انتهينا من الوقوف على دعائم النظم السياسية الغربية العاصرة تمهيداً 
لتوضيح حلول الاسلام الرائعة ‏ مجالهاء سنعرض فيما يلي لضمون 
ماجاء في کتاب ۲0600005۱6 للمستشرق الانجليزي «ارنولدء بفصله الثالث في شأن 
النظرية السياسية للخلافة وذلك لتحليله ونقدہ نقداً 801 .ولکي نواجهه بحقيقة 
النظام السياسي الإسلامي متمثلة في الحلول التي قدمها الاسلام للمشكلة السياسية , 
ومقارنة بتلك الحلول التي تقدمها النظرية السياسية الغربية المعاصرة في هذا الصدد » 
والتی فصلناها آنفاً . 


لقد تناول الستشرق الانجليزي (۸:۳0۵ ,110۳۵5۱۷ ::5) نظام الخلافة الاسلامي 
في كتساب بعنوان (0۵1:00200 ۲۳60) والذي نشرللمرة الأول في آوکسف ورد عام 
(۱۹۲۶) "وال ذي یعنینا من هذا الکتاب هوماجاء في فصله الشالث بشأن النظرية 
السياسية للخلافة وعلى حد تعببره : The Political Theory of The Caliphate‏ 


لقد بدا «أرنولد» هذا الفصل بالقول بأن علماء الدين السلمین قد جدوا في البحث 
عن سند «للنظرية السياسية للخلافة» في القرآن باعتباره الصدر الأساسي للتشريع, 
وذلك على نحومافعل رجال الدين الأوربيون في العصور الوسطى حين جدوا في الكشف 
عن سند من الكتاب المقدس تأييداً لطالب الباباوات والأباطرة . ثم قدم طائفة من الآيات 
التى لجأ اليها علماء الدين المسلمون في هذا الصدد ٠‏ حتى اذا انتهى من ذلك راح يبين 
كيف أنه كان لابد من الاستعانة بالأحاديث لخلع مزيد من الوضوح والدقة على «نظرية 
الخلافة» فكانت تلك الأحاديث التى اتخذت کأساس لفقه الخلافة في كتابات علماء 
الدين ورجال الشريعة المسلمين ٠  .‏ 

وق هذا الصدد آورد دآرنولدء طائفة من الأحاديث الني ندور في جملتها 
حول وجوب طاعة الحاکم عادلا کان ام جائراً. إن كان عاد فله ثواب عدله عند الله 
وإِنْ جار فعلیه الوزر في الآخرة وللرعية ثواب الطاعة . 


و بعد 


وعلى الرغم من أن «آرنولد» قد راح يؤكد أن بعض هذه الأحاديث تبدو من 
وضع المؤيدين لحكم أسرة او آخری بقصد بناء ی 


هذا الصدد الى أمرين : 


أولهما : أن الخلافة الاسلامية وقد اعترف بها على هذا النحوكانت تمثل حکماً 
۱۱۷ 


مستبداً يضع في يد الحاکم سلطة مطلقة بلا قيد فارضة على رعایاه طاعة خالصة 
لاتعرف التردد .© 
وثانیهما : أن «النظرية السياسية للخلافة» تبدو بصیختها العلنة في أن أية سلطة على 
الأرض هي إلهية (الصدر) وآن على الرعية الطاعة سواء آکان الحاکم عادلا أم 
جائرا' 

وينهي « أرنولد» هذا الفصل الشالث بعبارات خافتة ء مضمونها أنه في مجال 
واحد كانت السلطة التحكمية الاوتقراطية للخليفة مقيدة, فالخليفة برصفه مسلماً 
كو فد الف عا تا الوحي الالهي الذي جاء لتنظيم السلوك م 
قطاعاته , الامر الذي لم يدع مجالا (في الاسلام) لذلك التمییزبین القانون 
وقانون الدولة في السيحية . ومن هنا فإنه كان الفروض (من الناحية النظرية على 
الأقل) أن تكون إدارة الدولة (الإسلامية) على انسجام مع أحكام القانون 
القدس"" (الشريعة الاسلامية). 

وقبل أن ادل یسوی خر السياسي الاسلامي الحق بمفاهيمه 
۳ 0 من آخطاء ا تہ ف الفصل الثالث کان الخلافة, 
وذلك نظراً ما هيات له هذه الأخطاء من اختفاء للصيغة الصادقة النظرية السياسية 
الاسلامية وراء نظريته للخلافة الاسلامیة المبنية على مقتضی مقتضى أحاديث أكد هونفسه 
تلفيقها هي الأخرى لحساب واقع معين. 


FF #*‏ تنا 


بدا «أرنولد» الفصل الثالث من كتاب الخلافة بالقول بأن علماء الدين 

المسلمين قد جدوا في البحث عن سند «لنظ ری 4 السياسية للخلافة» في 
القرآن باعتباره المصدر الأساسي للتشريع » ثم آضاف إلى ذلك - في موقع لاحق بالفصل 
نفسه ‏ أنه كان لابد من الالتجاء للأحاديث لخلم المزيد من الوضوح والدقة على تلك 
النظرية . وهذا کلام مود اه أن مدلسول عبارة «النظرية السياسية (دهه15 اده‌ناا۳۵) » 
النهجي والاصطلاحي غائب تماما عن ذهن «ارنولد» . إن عباراته التقدمة والتي ہنی 
علیها تحلیله كله لنظام الخلافة الاسلامية تعني أن للخلافة نظرية سياسية اصلا ثم 
راح هوّلاء العلماء یجدون في الکشف عن سند لها في القرآن وا لاحادیث . وهذا 
تصور لايلتقي البتة بالمدلول الاصطلاحي والمنهجي للنظریة السياسية . إن آية نظرية 
سياسية هي -متيجِياً واضطلاحا - بناء ذهني لمجموعة متسقة من مفاهيم وفروض 


بت ۱۱۸۸ سب 


َة مستقرأة باللاحظة من الواقع وهي حينئذ علمية یستعان بها في فهم الواقع وتفسیه » أو 
هي بناء ذهني لمجموعة متسقة من مفاهيم وفروض مستنبطة من مقدمات أخلاقية أو 
فلسفية آوعقائدية ولكي تستخدم في فهم نظام سياسي نشا منتسباً إليها أوفي الحكم على 
مدی استجابته لھا حتى يكون جديراً بذاك الانتساب وهي لذلك نظریة فلسفية تقدم 
نموذجاً لما «يجب أن یکون ؛لاء لما هو كائن» ء وهذا شأن أية نظرية سياسية تستند 
إلى الاسلام ٠‏ إنها ليست جديرة بأن تكون كذلك إلا إذا قام بناؤها في جملته علي 
مجموعة من فروض ومفاهيم مستنبطة من القرآن والأحاديث الصحيحة استنباطاً 
سا ٠‏ ومن ثم مبنية بعيداً عن الواقع للحكم على مدى إسلاميته ء وليست ملفقة على 
مقتضاه . ونخلص من ذلك كله إلى أن بناء ذهنياً أميناً للنظرية السياسية الاسلامية أو 
للخلافة الاسلامیة (وحتی تکون جديرة بانتسابها للاسلام) إنما يقوم عل ند من 
عناصرهي مقدمات من الکتاب والسنة (الصحيحة) وعملیات استنباط مجموعة 
المفاهيم المتصلة بالعلاقات السياسية للمجتمع ومضامين هذه المفاهيم » وهي 
جميعاً عناصر لبناء ذهني واحد . ومن ثم فإن الآيات والأحاديث المتصلة بالعلاقات 
السياسية للمجتمع الاسلامي هي لبنة أساسية في البناء الذهني للنظرية السياسية 
الاسلامية وجزء أصيل منه . فلو أن «أرنولد» قد وقف على هذا المدلول الاصطلاحي 
والمنهجي للنظرية السياسية ما راح يستبعد ‏ على طول فصله الثالث بالتصريح أحياناً 
وبالتلميح أحياناً أخرى - أي تصورلبناء ذهني لنظرية سياسية اسلامیة خالصة » 
ولكي يؤكد أن دور الكتاب والسنة في بناء النظرية السياسية للخلافة قد جاء 
لاحقاً لتلك النظرية القائمة على الاستبداد والتحكم وأن هذا الدورقد انحصر قي 
تأبيده لذلك الواقع المستيد . 


ويكون «أرنولد» بذلك قد آراد أن یصورنظریة للخلافة الاسلامية ٠‏ والحق انها 
كما صوريناءها الذهني ليست البثة جديرة بالانتساب إلى الاسلام ؛ كما أنها 
ليست البتة جديرة بأن توصف بأنها «نظرية» (في المدلول الاصطلاحي) ء ذلك لان بناءه 
لها لم يبدأ من الآيات والأحاديث الصحيحة لكي ينتهي بالاستنباط إلى المفاهيم التي 
يتعين أن تحكم العلاقات السياسية للمجتمع حتى يكون النظام السياسي إسلامياً وإنما 
أخرج الآيات والأحاديث نهائياً من البناء الذهني الذي بدأه من واقع الخلافة في عصور 
معينة ثم راح يلجأ إلى تلك الآيات والأحاديث المختارة لتأييد ذلك الواقع ء فأين هذا من 
البناء الذهني الصحيح لنظرية سياسية بالدلول المنهجي الدقيق النظرية من ناحية 
ومن حيث صدق انتسابها الى الاسلام من ناحية آخری . - 

وتمة خطاً آخروقع فيه «أرنولد» يشان المضامين الفنیة لیعض الألفاظ 
الاصطلاحية إما لعدم إدراكه لها إدراكاً دقيقاً بحکم انتمائها إلى مجالات بعيدة عن 


۱۱٩ نس‎ 


تخصصه وإما قصداً بهدف تمییع موقف الاسلام الصحيح من العلاقات 
السياسية . لقد انتهى «أرنولد» بتحلیله على طول اش الثالث إلى القول بأن النظرية 
السياسية الخلافة قح صیقت لتكون سند ا لخلافة مستيدة استدعيت الایات 
والأحاديث لتآييدها بالتفصيل المتقدم . غير أن «آرنولد» راح يختتم فصله هذا بفقرة 
أخيرة جاء فيها (وبعبارات خافتة) أنه «في مجال واحد كانت السلطة التحكمية 
الأوتوقراطية للخليفة مقيدة ء فالخليفة بوصفه مسلما ملتزم بالخضوع للشريعة 
الاسلامية على قدم المسساواة مع غيره من السلمین وذلك تبعاً لكون هذه الشريعة 
1 الوحي الالهي الذي جاء لتنظيم السلوك الاتساني في شتى قطاعاته ... ومن ثم 
فإنه كان الفروض (من الناحية النظرية على الأقل) أن تکون ادارة الدولة على انسجام 
مع احکام القانون القدس (الشريعة الاسلامية) 

فلو آننا احتکمنا الى المدلول الاصطلاحی والضمون الفنی لكل من لفظتی 
«ا لاستبد اد» و «التحکم» حتی لدی النظم السياسية الغرپية العاصرة وفلسفتها ء لتبین 
لنا مدی التناقض بين ماانتهی إليه «أرنولد» من تحلیله على طول الفصل الثالث في شأن 
النظرية السياسية للخلافة الاسلامية إذ راح يؤكد آنها قد صيغت لتكون سنداً لخلافة 
مستبدة تحكمية وبين ماجاء ف تلك الفقرة الأخيرة لفصله الخالث . فلقد سیق أن 
أوضحنا في بحثنا هذا أن « التحكم» في ظل الدولة الفريية العاصرة لايعني آکثرمن عدم 
الالتزام بالمشروعية أي بقواعد النظام القانوني للدولة من جانب القائمين على سلطتها . 
وآن الاستبداد يجاوز ذلك الى الخروج على القيم الأساسية والأهداف العليا للمجتمع 
والتي تقبع في ايديولوجياته التي انبثقت منها نظمه القانونية والسياسية . 


فلو أننا أحتكمنا الى مفهوج كل من الاستبداد والتحكم كما تحدد في ظل نظام 
اد الغربية وو ( والني ينتمي اليها «أرتولد» لید| التناقض عمیقاً بين 
TT‏ سس ےم وت 
قد عرضها بعيارات خافقة. التزام الخليفة بأحكام الشريعة الاسلامية في شتی 
المجالات وعلى قدم المساواة مع غيره من المسلمين ويوصف الشريعة الاسلامية القانون 
النظم لشتی قطاعات النشاط الانساني والتنظیم الاجتماعي ہما فيه قطاع السلطة 
العامة. ذلك بأن التزام الخليفة في نشاطاته الخاصة والعامة آي مایتصل بسلوکه 
من حیث هو انسان عضو 3 مجتمع |سلامي ومن حیث هو قائم على سلطة الامر ی 
مجتمع اسلامي على النحو الذي آورده «آرنولد» نفسه لايستقيم البتة مع ماانتهی 
إلیے «آرنولد» ذانه وق الفصل نفسه حین قال بأن ار السياسية للخلافة 
الاسلامية قد صيغت كسند للاستبداد والتحكم :إن بون التزام الخليفة المسلم 


نت ۱۲ سس 


باحکام الشریعه بتك الأبعاد التقدمة التي صورها « آرنولد » ذ اته لقاطع بقیام الخلافة 
على مبدا المشروعية أي على مبدأ التزام السلطة بالنظام القانوني للدولة حتی بمدلوله 
الفربي العاصر : وبالتزامها کذلك سا الشرعية بمدلوله الواسع نظراً لكون القيم 
الأساسية وا لأهد اف العلیا للمجتمع الاسلامي قد تضمنها القرآن والحدیث على قدم 
الساواة مع آحکام النظام القانوني للمجتمم الاسلامي التي وردت هي الأخرى في 
المصدر نفسه وبالتفصیل الذي سنعود إليه فیما بعد . 


وهكذا يكون «أرنولد» قد وقع في تصويره للنظرية السياسية للخلافة في خطا مرده 
إلى أمرين أولهما: أنه بدأ من تصوير غير صحيع للمضمون الاصطلاحي لعبارة النظرية 
السياسية مسا آدی به إلى الخلط بین تاريخ راقع ال الخلافة الاسلامية وبين ن الخلافة 
للفظتي باللا ا انز فوت 0 القارىء إدراك حقيقة شه الخلافة 
الجدیر بانتسابه إلى ؛ الاسلام في خاصته الكبرى المتمثلة في التزامه الصارم بمبد أي 
الشروعية والشرعية معاً . 


٭ #¥ فنا 


انتهينا من نقد فكرة «أرنولد» عن النظرية السياسية للخلافة 
الاسلامية . من الناحيتين المنهجية والفنية على النحو اتقدم . ننتقل 
فیما يلي إلى بیان الحلول التي قدمها الاسلام للمشكلة السياسية . 
ولكي تستجیب هذه الحلول الاسلامية للمق ارنة الصحيحة بيتها وبين الحلول 
الغربية العاصرة لتلك المشكلة سنعالج الحلول الاسلامية في الاطارنقسه الذي عالجنا 
فيه الحلول الغربية في صدربحثنا هذا مع محاولة الارتباط بلهجة التعبير 
الاصطلاحي المعاصر ودون المساس بالضمون. وسنرى كيف أنه في هذه المقارنة يقع 
الرد على أقكار «ارنولد» والمتابعین له من ناحية الموضوع. وإعمالا لهذا المنهج سنبين 
فيما يلي موقف الاسلام من المعيار العددي الغربي بصده الكيان العضوي لسلطة الأمر 
ثم موقفه من الفهوم الغربي العاصر «للدولة» ومن مفهوم «الشرعية» في اطارتلك الدولة 
الغربیةء فموقفه من الديمقراطية الغربية المعاصرة التي جاءت تطبيقاً لمبدأ سيادة الامة 
هناك. 
فأولا : ماموقف الاسلام من فكرة الدولة الغربية المعاصرة والتي مضمونها كما 
قدمناه آنفاً انتقال سلطة المجتمع السياسية من حالة القوة الخام إلى القوة المنظمة 
أى من حالة الامتشال بالخوف إلى الالتزام بالنظام أوفي معنى آخر الانتقال من حكم 
الفرد الى حكم القانون, الأمر الذي یربط فكرة الدولة الغربية المعاصرة بفكرة القانون 


وإذا 


ا 


مھیئاً بذلك لاعمال مبدا الشروعية بمدلوله الغربي التقدم؟ 

إن نظرة ممعنة فیما چاء بالقرآن وبالاحادیث في شأن سند الالتزام بطاعة 
القائمين على سلطة الأمرفي المجتمع الاسلامي تقطع بالقول بأن الاسلام قد سیق 
الغرب الحديث بأكثرمن آلف عام في تصويره «للسلطة النظمة» في المجتمع ومن ثم 
الخاضعة للقانون, فوفقاً لأحكام الاسلام طاعة السلطة فضيلة مأموربها: يقول الله 
تعالى: (ياأيها الذين آمنوا أطيعوا الله وأطيعوا الرسول وأولي الأمرمنكم) [النساء ۹٦]ء‏ 
ويقول صلوات الله عليه: «من أطاعني فقد أطاع الله ومن عصاني فقد عصا الله ومن 
يطع الأميرفقد أطاعني ومن يعص الأمبر ققد عصاني». غير أن هذه الطاعة في 
الاسلام مرهونة بالتزام القائم على سلطة الأمرباحكام الشرع (الكتاب والسنة) 
قيما يصدرعنه من آوامر, فالأصل في الاسلام أنه «لاطاعة لمخلوق في معصية 
الخالق». وهذا الحديث يتضمن قيمة سياسية إسلامية علیا مؤداها كما ورد في 
حديث آخر- «السمع والطاعة على المرء السلم فیما أحب وكره مالم يؤمر بمعصیة فان 
أمربمعصية فلا سمع ولا طاعة». وهذه أحاديث متفق عليها. وهكذا يقضي الاسلام 
بربط الالتزام بطاعة القائمين علي السلطة بالتزام هؤلاء بأحكام الشرع أي بالقرآن 
والسنة في المعنى الذي قدمناه آنفاً. وهذا مؤد اه سلخ السلطة عن أشخاص القائمین 
عليها لاخضاع ممارستها لدستورمسبق هوکتاب الله وسنة رسوله. أليس هذا هويعينه 
مضمون مفهوم الدولة الغربية الحديثة الذي يدعي الغربيون أنه من ابتداع فكرهم 
الحديث؟! ولو آنهم علموا بحقيقة ذلك التدرج في الالتزام السياسي الذي يتعين أن يقوم 
عليه المجتمع الاسلامى. ذلك التدرج المستنبط من الكتاب والسنة والذي قوامه التزام 
أعضاء الجتمع الاسلامي , والقائم على سلطة الأمريذاته وعلى قدم امس 
الاسلام (القرآن والسنة) من ناحية وتعلیق الالتزام بطاعة السلطة في الجتمع الاسلامي 
على التزا م القائم علیها بقواعد ذلك الدستورمن ناحية آخری -لو آنهم علموا ذلك ما 
ادعوا بأن مفهوم دولة القانون هومن تصویرفلسفاتهم السياسية الحديثة . ولقد سبق 
أن بينا كيف أن «أرنولد» لم يستطع أن يخفي هذه الحقيقة في الفقرة الأخيرة من فصله 
الثالث على النحو الذي أشرنا إليه وان كان قد حاول أن يصرف نظر القارىء عن مدى 
أهميتها في تصوير النظام السياسي الإسلامي الحق . وجملة القول إذن في هذا 
الصدد أن الاسلام هو الذي قدم وللمرة الأول في تاريخ النظم السياسية أروع 
صورة للسلطة المنظمة تنظیماً قانونياً ومن ثم لدولة القانون . 


وشانياً: ماموقف الاسلام من المعيار العددي الغربي في شأن الكيان العضوي 


بت ۱۷۲ سد 


یعقلون إن هم إلا کالانعام بل هم أضل سبیلا) [الفرقان 4 6]. في هذه الآية الكريمة يبين 
سبحاته كيف أن الكم العددي البشري لایمشل قيمة بذاته ثم تأتي الآية الكريمة 
القائلة (قل هل يستوي الذين يعلمون والذين لایعلمون) [الزمر ۹]ء لكي تقطع بفضل 
الذين يعلمون على الذين هم على غير علم » (يرفع الله الذين آمنوا منكم والذين آوتوا 
العلم درجات) [المجادلة ]١١‏ . 

واذا انتقلنا بهذه القيم القرآنية العامة الى ميدان الحكم قلنا بأن العبرة في 
القيام على شؤون الجماعة ليست البتة بالكم البشري . إنما هي في الاسلام.- 
«یالکیف» . إِنْ تسلط السواد الأعظم من الناس على المصلحة العليا للجماعة مرفوض في 
الاسلام .ذلك بأن تدبيرهذه الصاح لتخي درج من العلم والحكمة لاتتوفرلذلك 
السواد . إن العبرة في تولي شون الجماعة هي في الاسلام -للايمان والعلم اللذين 
يرفعان أصحابهما درجات فوق من عداهم . إنها إذن ودونما حاجة إلى اجتهاد «حكومة 
الخيرة المؤهلة للحكم» وليست البتة تسلط السواد الأعظم المهيىء للغوغائية 

ولو أننا تصفحنا كتابات فقهاء المسلمين الأوائل الصادقين من أهل السنة 
والجماعة في مجالنا هذا للاحظنا كيف أنهم قد استنبطوا من تلك القيم القرآنية 
مااستنبطناه . فلقد التقوا على شروط يتعين توافرها لمن يتولى أمرالمسلمين تقطع 
بالتاکید لمعيار «الکیف» ودون الکم ‏ أي بحكم الخيرة المؤهلة دون الكثرة التي 
لاتعلم . ففي كتاب «الأحكام السلطانية» ينقل لنا الماوردي ‏ المتوق سنة ٥٤٤‏ ه 
ماکان شائعاً في عصره بصدد الكيان العضوي لسلطة الأمربل وبصدد أهل الاختيار 
(أي بصدد الناخبين في نظمنا العصرية) على السواء لدى الصادقين من فقهاء أهل 
السنه والجماعة » فيقول : 


«إنّ الامامة فرض کفاية کالجهاد وطلب العلم فإذا قام بها من هومن أهلها سقط 
فرضها عن ألکافة »وان لم يقم بها أحد خرج من الناس فريقان : آحدهما: آهل 
الاختیار (الناخبون في تعبیرنا العاصر) حتی يختاروا إماماً للامة » والثاني: اهل الامامة 
(الرشحون لمناصب الحكم في تعبيرنا العصري) حتى ينصب أحدهم للامامة اوش 
على من عدا هذين الفريقين من الأمة في تأخير الامامة حرج ولا إثم . وإذا تميزهذان 
الفريقان من الأمة وجب أن یعتبر کل منهما بالشروط العتبرة فيه . 

وأما أهل الاختيار (الناخبون) فالشروط المعتبرة فيهم ثلاثة : 
الأول: العدالة الجامعة لشروطها 
والثاني: العلم الذي يتوصل به إلى معرفة من يستحق الإمامة على الشروط المعتبرة فيها. 
والثالث : الراي والحكمة المؤديان إلى اختیارمن هوللامامة اصلع وبتدبير الصالح آقوم 
وأرفع . 

س ۱۷۲۳ سد 


وآما آهل الامامة (المرشحون لتولي منصب الحکم) قالشروط العتبرة فیهم 
سیعة : 
الأول: العدالة على شروطها 
والثاني العلم المؤدي إلى الاجتهاد 55 
والخامس الراي المفضي الى سياسة الرعية وتدبير المصالح .. 

وهكذا يأتي الفقهاء المسلمون الأوائل من أهل السنة والجماعة لیقطعوا بأنه - 
انطلاقاً من تلك الآيات ‏ لامجال البتة في شأن الكيان العضوي لسلطة الأمربل وفي 
شان ناخبيهم (بالتعبير العصري) على السواء. للسواد الأعظم لمجرد كونه کثرة, و إنما 
هذا المجال من شان الفضلاء ذوي العلم والرأي والحكمة , فليس أهل الاختيار 
هم في الاسلام من الغوغاء و إنما هم من المؤهلين لحسن الاختياروهؤلاء قلة في 
كل زمان ومكان . وأهل الإمامة كذلك من باب أولى . 

وموقف الاسلام هذا من المعيار العددي كحل للمشكلة السياسية يذكرنا بذلك 
النقد الذى يوجهه النابهون من الملاحظين والحللین الغربیین إلى مبدا سيادة الأمة حين 
وضع موضع التطبيق هناك فكانت النظم النيابية بمجالسها المنتخبة التي راحت تنفرد 
بسلطة الدولة باعتبارتلك المجالس هي أداة التعبيرعن الارادة العامة ومن ثم تنطلق في 
تلطا من شرفت اروا شسااشیاء المشؤولية ود السورلت :إن تعد 
القائمين على السلطة (أعضاء المجالس) وتتابعهم يفسح المجال هناك (على حد تعبير 
هؤلاء المحللين الغربيين أنفسهم) لتعاقب الانتهازيين من غير المؤهلين على الحكم . 
إن النقد الذي وجهه ولايزال يوجهه النابهون من المحللين الغربيين للنظم النيابية 
الغربية المعاصرة بالتفصيل المتقدم في بحثنا هذا یکفی في ذاته كتأييد ضمني من 
جانبهم لموقف الاسلام المتقدم من المعيار العددي الغربي .. 1 

وثالثاً: ماموقف الاسلام من مفهوم «الشرعية» وف مواجهة التصور الغربي 
المعاصر لهذا الفهوم ؟ 

لقد رأينا فيما تقدم أن مفهوم الشرعية في الغرب المعاصريقف بمضمونه عند 
الالتزام الشكلي من جانب سلطة الدولة بقواعد نظامها القانوتیء فقرارات هذه السلطة 
مشروعة لجرد کونها قد جاءت مطابقة لتلك القواعد , ومن ثم فان الشرعية تقع هناك بكل 
ابمادها وضماناتها في إطار النظام القانوني للدولة, الأمر الذي يقصر مضمونها على 
مجرد «المشروعية» أي مجرد الالتزام بالنظام القانوني الوضعي للدولة التزاماً شكلياً فلا 
يجاوز ذلك الى الالتزام بما وراءه من قيم أساسية وأهداف عليا هي كما رأينا في ظل 
النظم الغربية المعاصرة من شأن فلسفاتها السياسية التي استدعتها والتي تظل على 
الرغم من ذلك سابقة عليها خارجة عن اطارها. ومن هنا اقتصر جزاء تلك الشرعية 
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الشكلية - أو على الأدق محرد «المشروعية» ‏ على ضمانة شكلية أيضاً هي الرقایة على 
دستورية ة القوانين بالصورة الهزيلة التي آشرنا الیها آنفاً . ولقد كان من مؤدى هذا 
التصور الغربي العاص ‌لضمون «الشرعية» أن راح خروج سلطة الدولة في قراراتها 
2 ُنظامها القانوني ي جملته على القيم الأساسية والأهداف لیا للمجتمعیفلت 
اللضاشرعلَ أن «حکم القانون» Ruel)‏ لایقف ,2 التزام سلطة الدولة 
بالضمون السلبي للمشروعية (أي یمجرد مراعاة قواعد النظام القانوني وإنمایجاوز 
ذلك إلى مضمون ايجايي قوامه ضرورة مراعاة مضمون قواعد النظام القانوني 
ذاته للقيم العليا للمجتمع والتي هي من وراء النظام القانوي للدولة في جملته 
والتي هي منه بمثابة الهدف, أي حتى حين راحت المشروعية تقترب بمضمونها من 
الشرعية بمدلولها الدقيق ادى ذلك الاتجاهء ظل الضمون الايجابي للشرعية - برغم ذلك 
- واقعاً من حيث الجزاء والضمانات خارج النظام القانوني للدولة ومن ثم من غير حزاء 
وخ حي کت 0 بقضایاه واقعا هناك کت الفلسفة السياسية وظلت مقاومته 


آما ف في الاسلام فان نظرة ممحصة في ل «النظام القانوني للدولة الاسلامية» تو 

أن الشرعية والمشروعية بمدلوليهما الغريدين چس ب 
هو نظام الشرعیة والذي يقع ببعدیه الشكلي والوضوعي وبضماناته داخل النظام 
القانوني الاسلامي 30 لذلك نقول إن النظام القانوني الاسلامي وقد صور في 
الكتاب والسنة - بقواعده وجزاءاته لم يقف عند حدِ القواعد النظمة لسلوك السلم 
وأحواله في الجتمع الاسلامي بوصفه انساناً ومواطناً ویوصفه حاکماً فحسب وانما 
جاوز ذلك الى تصویر القيم الاساسية والأهداف العليا للدولة الاسلامية, ومن ثم جاعلا 
منها جزءاً من النظام القانوني متمتعه تبعاً لذلك بطبيعة قواعده وبطبيعة جزاءاته. 


ولذلك فإن الخروج من جانب القائمین على سلطة الدولة الاسلامية على تلك القيم 
والأهداف لايختلف في طبيعته أو في جزائه عن خروج هؤلاء على بقية آحکام النظام 
القانوني یی ۱ . بل إن هذا الأمريزداد عه عمقاً 3 پور أن الهدف النهائي للدولة 
تحددت معالمه بكل قطاعاته ف الکتاب والسنةء 7 العمل على تحقيق هذا الهدف من 
جانب القائمين على سلطة الدولة هو على حد تعيبر الفقه الاسلامي «شرط ابتداء وشرط 
بقاء»بالنسبة لولایتھم'“ق معنی أن شرعية السلطة في الدولة الاسلامية مرهونة 
في قيامها وق استمرارها بالتزامها بالعمل على إعمال النظام القانوني الاسلامي في 
جملته دونما تمييزدين أحكامه المنظمة لسلوك المسلم كمواطن وحاكم وبين تلك 
القيم الأساسية والأهداف العليا التي وردت في الكتاب والسنة. 

2 ۱۲١ 


وجملة القول في شأن مفهوم الشرعية في الإسلام وف مواجهة مفهومها الغربي 
العاصر- أن الاسلام لایعرف التمییزبین المشروعية والشرعية تبعاً لکون الاهد اف 
العليا للمجتمع الاسلامي وقیمه الأساسية قد وردت في الکتاب والسنة على قدم 
المساواة من حيث طبيعة الجزاء مع احکام النظام القانوني ا#سلامي على النحو 
التقدم. إن النظام القانوني الاسلامي لیس له فلسفات عقلية سابقة عليه تقبع فیها 
آه دافه العلیا وقیمه الأساسية بل هونظام متکامل على ذلك النحوالتقدم. وبهذا يظهر 
مفهوم الشرعية في الاسلام على مفهومها الغربي. إن مفهوم الشرعية الغربي المعاصرإذ 
یقف من حیث ضمانته الوضعية عند مجرد المشروعية بالتفصیل التقدم یجعل من 
الضمون الايجابي للشرعية (التزام سلطة الدولة بمراعاة القیم الأساسية وا لاأهد اف 
العليا للمجتمع فیما یصدر عنها من قرارات ت بل وف نظامها القانوني کله) مجرد تصور 
فلسفي أو ايدپولوجي من غير أية ضمانة فعالة له. أما في الاسلام فان لضمون الشرعية 
- الجامع لخسرورة مراعاة سلطة الدولة الاسلامية لاحکام النظام القانوني الاسلامي 
وللقیم الاسلامية وللاه داف العليا للمجتمع الاسلامي على السواء ‏ ضمانة قانونية 
فمالة يظهرنها الاسلام في هذا المجال على النظم الغربية المعاصرة. وهذه الضمانة 
القانونية للشرعیة الإسلامية تتمثل في حق مقاومة الچور کحق إيجابي للمسلم بل إنه 
الحق إلى كونه واجباً على كل مسلم وذلك بحکم ماورد في شأنه في الكتاب والسنة. ذلك 
بان واجب مقاومة الجورهو اصل من أصول الاسلام التي صورت في كتاب الله. 
ولقد صورواجب مقاومة الجورهذا في القرآن في أصل” آعم هو النهي عن المذكر,يقول الله 
تعالى (ولتكن منکم أمة بدعسون الى الخيرويامرون بالمعروف وينهون عن المذكر 
واولئك هم المفلحون) [آل عمران آية 4 ۱۰]. ون صيغة هذه الآية الكريمة مایقطم 
بأن النهي عن النکر واجب إسلامي وليس مجرد رخصة. 

بل إن من الآيات ماربط واجب النهي عن المدكر هذا بالإيمان ذاته كقوله تعالى 
(کنتم خير آمه آخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون عن المنكروتؤمنون بالله) 
[آل عمران : ۱۱۰] . وهكذا فإن النهي عن المذكر في القرآن التزام قانوني (بتعبيرنا 
العاصر) كما هوواضح من صيغة الآية الأولى» فضلا عن كونه التزاماً عقائدياً يرتبط 
بإيمان المسلم كما هوواضح من صيغة الآية الثانية. فإذا علم بآن النهي عن المنكر 
يعني في الفقه الاسلامي النهي عن كل محظور في الشرع. أي في النظام القانوني 
الاسلامي, ومن باب أولى النهي عن الخروج عليه -من جانب سلطة الجتمع 
الاسلامي في جملته أو في أجزاء منه ودونما تمييزيين أحكامه وقيمه وأهدافه في 
المعنى المتقدم . إذا علم ذلك كان جور السلطة ف الإسلام قي مقدمة النکرات جميعاً. 
وكان جزاء الجور هو جزاء هذه النکرات نفسها بل واعظم شاناً قي الاسلام . 


ست ۱۳۲ ل 


وهذا الجزاء القانوني للجور باعتباره منكراً في الاسلام قد ورد في حدیث (متفق 

عليه) لریسول الله صل الله عليه وسلم نصه «من رای منکم منكراً فلیفیرہ بيده: فان لم 
یستطع فبلسانے فإن لم يستطع فبقلبه وذلك أضعف الايمان». وليس من شك في أن 
مضمون هذا الحديث كمضمون غيره من الأحاديث التفق عليها في مجاله يمثل جزءاً 
من النظام القانوني الاسلامي بل وقيمة اسلامية من قيمه العليا والتي هي جزء 
منه . ويعني مضمون هذا الحديث -إذن - أن جزاء الجورفي النظام الاسلامي هو 
مقاومة هذا الجوركواجب قانوني على كل مسلم مقاومة تتدرج في مضمونها تبعاً لدرجات 
استطاعة السلم في شأنها فالاصل فيها هي القاومة بالقهر (باليد) فان لم تكن القاومة 
بالقهر مستطاعة جازت المقاومة باللسان (أي بالوعظ). ثم تأتي درجة مقاومة الجور 
بالقلب کادنی درجة لها في معنى المقاومة السلبية للحاكم الجائر أي برفض 
الامتشال لقراراته التي تأتي خارجة على النظام القانوني والاسلامي في أحكامه أوفي 
قيمه الأساسية على السواء. والحق أن في هذا الجزاء القانوني للجورق النظام 
الاسلامي تقبع فاعلية الضمانة الاسلامية لمبدأ الشرعية كضمانة فعالةء وذلك في 
مواجهة تلك الضمانة الهزيلة لمبدأ الشرعية في الغرب والمتمثلة في الرقابة على دستورية 
القوانين بأبعادها العاجزة عن متابعة المضمون الايجابي للشرعية بالتفصيل الذي 
قدمناه في شأنها. 


إن آدنی مرتبة من مراتب مقاومة الجور کالتزام قانوني وعقائدي في الوقت نفسه 
بالنسبة لكل مسلم (على مقتضى ذلك الحديث) تتمثل كما قدمنا في رفض المسلم في 
مجتمعه الاسلامي الامتثال لأوامر القائم على سلطة الأمرلمجرد تضمنها لما فيه 
خروج على الكثاب والسنة ومن ثم على الدستور الاسلامي (بالتعبير ا معاصر), 
بينما على المواطن في ظل الدولة الغربية المعاصرة وطبقاً لمفهوم الشرعية الضيق 
هناك أن یظل ملتزماً بأحكام قوانين سلطة الدولة برغم اقتناعه بعدم شرعيتها آو 
حتى بعدم مشروعيتها إلى أن بصدرمن المؤسسات القضائية المختصة بذلك 
مايقضي بعدم دستوريتها, وهذا من شأنه وضع الضمانة الأخيرة للمشروعية (وهي 
آدنی درجات الشرعية) في يد مؤسسات سلطة الدولة التي تكون بذلك خصماً وحكماً ف 
الوقت نفسه . 

إن في التزام السلم في ظل الدولة الاسلامية التزاماً قانونياً ‏ على النحو 
المتقدم بمقاومة الجور, مقاومة تبدأ بالقهر اي بحمل القائم على السلطة على 
مراعاة النظام القانوني الاسلامي في أحكامه وقيمه بالقهر آوخلعه, ولكي تقف في 
أضعف درجاتها عند المقاومة السلبية متمثلة في رفض الامتثال لأوامر السلطة 
الجاشرة, إن في هذا الالتزام مایجعل من الالتزام القانوني بمقاومة الجور_بالنسية 


بت ۱۲۷ 


للمسلم فرداً او جماعة -ضمانة فعالة لرقابة شعبیته لایحتکم فیها السلم إلا 
لضميره الإسلامي ثم الالتزام من حيث هو مسلم بدستور الاسلام أي بنظامه 
القانوني وکل ذلك بعيداً ومستقلا عن مؤسسات سلطة الدولة الاسلامية وفي مواجهتها, 
وهكذا یکون القول الفصل في ظل النظام القانوني الاسلامي -بصدد الرقابة على 
شرعية آوامر السلطة هوفي النهاية للشعب ا مسلم أفراداً وجماعات لایحتکم فیها إلا 
للقيم الاسلامية. فلا يترك أمرها في النهاية إلى أجهزة السلطة لتكون حکماً وخصماً معاً 
كما هي الحال في ظل الدولة الغربية المعاصرة, ويؤيد فهمنا هذا لواجب مقاومة الجور 
كضمانة للشرعية في الاسلام رفع رسول الله صلوات الله عليه من قتل فيها إلى أعلى 
مراتب الشهادة. إذ يقول «أفضل شهداء أمتي رجل قام إلى إمام جائرفأمره بالمعروف 
ونهاه عن المنكرفقتله في ذلك ».....» ثم ماآعلنه الخلفاء الأوائل في هذا الصدد» فلقد 
خطب أبوبكرفي الناس عند توليه الخلافة قائلا «لیها الناس إني قد وليت عليكم ولست 
بخيركم فإن أحسنت فأعينوني» وان أسأت فقوموني»» كما حمد عمر الله اذ جعل في 
السلمین من يقوم اعوجاج عمر بسيفه. اليس في ذلك كله حض على مقاومة الجور 
مقاومة إيجابية تصل إلى حد استعمال السيف كضمانة إسلامية للشرعية؟ وأليس 
في ذلك أيضاً مايكفي لابطال كل ماجاء في تحليل «أرتولد» للخلافة الاسلامية ولا انتهى 
اليه في شأن تصويره للنظرية السياسية لتلك الخلافة من حيث هي نظام مستبد تحكمي 
لامكان معه إلا لطاعة عمياء من جانب الرعايا؟! 


كيف يستقيم تصوير «أرنولد» هذا لنظرية الخلافة الاسلامية مع مفهوم الشرعية 
الاسلامية بمضمونها الايجابي التقدم بضمانتها الفعألة التمثلة في واجب مقاومة 
الحنون» زاكترا اين مسون الأحاديث التي استدعيت في تحليل «أرنولد» تأييداً 
لنظريته عن الخلافة الاسلامية (المستبدة) من مضمون الآيات والأحاديث المتفق علیها 
التي قدمناها آنفاً كأساس دستوري لنظام الشرعية في الاسلام ولواجب المقاومة 
كضمانة له ؟9) 


ورابعاً : ماموقف الإسلام من فكرة سيادة الامة ومن مفهوم الديمقراطية 
النيابية الغربية المعاصرة التي جاءت تطبیقاً لها ؟ 

لقد سبق أن قدمنا أن الديمقراطية النيابية الغربية المعاصرة ترتد بجذورها 
الفلسفية هناك إلى فکر کل من الفیلسوف الاتجليزي «لوك» والفیلسوف الفرنسی 
روس . فلقد أخذت عن «لوك» فکرته في تسوید البران باعتباره نائياً عن الامة 
مصدرکل سلطة (فكرة سيادة الأمة) تبعاً لفکرته عن النشأة ة التعاقدية للمجتمع 
السياسي بيد أن هذه الديمقراطية الغريية المعاصرة راحت تثنکرتماماً لفكرة 
«لوك» عن حق المقاومة كحق طبيعي للسواطنی ‏ مواجهة إخلال السلطة 


سب ۱۲۸ — 


بالتزامها بالمحافظة على حقوقهم الطبيعية الخالدة والتي ف مقدمتها الملكية 
والحرية ء وذلك على الرغم من أن حق القاومة هذا يمثل الهدف النهائي «للوك» من وراء 
فلسفته عن العقد السیاسی .كما أخذت الدیمقراطية الفربية النيابية العاصرة من 
فلسفة «روسوه فکرته عن الارادة العامة التي لاتخطیء والتي لاراد لکلمتها ممثلة في 
القانون » الأمر الذي هيأ في تلك النظم مزید من التأکید للسيادة الفعلية للمجالس 
النيابية والتي راحت تستقل بممارسة الوظائف الرئيسية للدولة بمنای عن كل 
رقابة شعبية طوال مدة عضويتها خارجة بذلك على مضمون سيادة الشعب على النحو 
الذي ضمنه لها «روسو» ذاته . 

وجملة القول فون النظم النيابية الغربية المعاصرة قد أخذت من فلسفة كل من 
«لوك» و «روبسى» مايدعم سياد ة المجالس النيابية بينما رفضت تماما فكرة لوك عن مقاومة 
الجور . فإذا انتقلنا إلى الاسلام لاحظنا أنه ليس بحاجة البتة إلى مثل تلك الشعارات 
الغربية كشعارسيادة الأمة في مجالنا هذا . ذلك بان النظام القانوني الاسلامي 
ينطوي في ذاته على أروع ضمانة للشرعیة متمثلة -كما قدمنا ‏ في واجب مقاومة 
جور القائسین على سلطة الامرکواجب قانوني , بينما ترفض النظم النيابية الغربية 
المعاصرة مثل هذا الحق بالنسبة لمواطنيها بل إنها ترى في مقاومة جور سلطة الدولة عملا 
هداماً . 
وهنا تجدر الاشارة إلى أن الفكر الاسلامي قد استطاع أن يقدم في مجالنا هذا تنظيراً 
عقلياً رائعاً لطبيعة العلاقة بین الحاكمين والمحكومين في المجتمع الاسلامي 
كدعامة نظرية لحق المحكومين في مقاومة الجورومن ثنايا فكرة العقد السياسي التي 
عرفها الفكر الغربي في القرنين السابع عشروالثامن عشر الميلاديين أي بعد الفكر 
الاسلامي بقرون طويلة. فلو آننا تصفحنا الباب الخاص بالخلافة في كتاب «الأحكام 
السلطانية, «للماورديء ٥٤٤(‏ ه) للاحظنا كيف أنه قد ربط تحليله للخلافة في ذلك 
الباب بفكرة العقد. فلقد عنون الباب بعبارة: (عقد الامامة) ثم راح بقدم تنظيراً عقلياً 
رائعاً لنشاة السلطة نشأة تعاقدية في الجتمع الاسلامي وعلی نحویجعل من هذا التنظير 
سنداً عقلياً قوياً لحق المقاومة کضمان للشرعية. فلقد صور «الماوردي» في بابه هذا 
علاقة السلطة بالرعية على آنها علاقة تعاقدية تتحدد معالها على مقتضی عقد هو عقد 
الامامة والذي به تنشا السلطة مقددة بواجبات تدور في جملتها حول الالتزام بأعمال 
النظام القانوني الاسلامي في جملته مما يجعل استمرارها مرهوناً باستمرار التزامها 
بإعمال ذلك النظام. كما بيترتب على مقتضى هذا العقد للرعية حقوق پسال الامام عن 
أدائها قبل الأمة. فإذا أدى الامام واجباته هذه تنشا له حقوق قبل الامة تتلخص في 
واجب الطاعة. غير أن واجب الطاعة هذا يقابله التزام يرتبط به الا وهو التزام الامام 


بت ۱۲۹ بت 


بعدم الانقياد إلى الهوى وعدم الخروج على أحكام الشرع فإن هو اتبع هواه 
وفسق فظلم وجارخرج عن الإمامة وجملة القول إذن أن «الماوردي» راح -يتنظيره 
لنشأة السلطة نشأة تعاقدية أي برضا المحكومين من ثنايا عقد هو عقد الإمامة 
والذي واقعته المنشئة له تبدوفي عملية البيعة يقدم مایصلح كسند نظري لتسويغ 
المقاومة. ذلك بأنه قد ربط واجب طاعة الأمة للامام بحرصه على عد الته باعتبار أنهما 
التزامان متقابلان على مقتضى العقد النشیء لسلطة الامام ومن ثم فان جور الامام 
يسقط عن الأمة واجپ الطاعة بل ويجيز عزله من الامامة وشثمة نتیجة منطقية لذلك هو 
أن تصیح كل وسائل المقاومة مشروعة مادامت تهدف إلى إخراجه من الخلافة بعد 
أن أضحى بقاژه فيها غير شرعي. . وهكذا يكون «الماوردي» قد قدم تنظيراً عقلياً لصدر 
السلطة في المجتمع الإسلامي من ثنايا فكرة اله العقد ند السياسي على تحویجعله صالحاً 
لتبریر حق مقاومة الجور كدق يترتب للرعايا على مقتضى عقد الامامة. 


ويجدر بنا هنا أن نشير إلى أن روعة فكرة العقد السياسي عند «الماوربدي» كتنظير 
عقلي لعلاقة السلطة برعاياها - والتي تصلع في النهاية كسند عقلي لتسويغ مقاومة الجور 
إنما تتمثل في أن تنظير «الماوردي» لتلك العلاقة على آنها تعاقدية جاء تنظيراً حياً إذ أفلح 
في الانطلاق في تحليله لتلك العلاقة وکانها تنش عن اتفاق فعلي تبدو الواقعة المنشئة 
له في البيعة . بينما وقف تنظير «لوك» الانجليزي -فیما بعد «الماوردي» بقرون طويلة 
لعلاقة السلطة برعاياها من ثنايا الفكرة نفسها عند مجرد الفروض العقلية البحتة 
فالعقد المنشىء للمجتمع السياسي عند «لوك» هوعقد افتراضي بحت يأتي ضمن سلسلة 
من افتراضات عقلية صرفة لاأساس لها في الواقع ء فحالة الطبيعة اللاسياسية السابقة 
على عقد «لوك» هي حالة افتراضية لان الانسان والمجتمع والسياسة ظواهر متلازمة 
فحيث 0 البشر تقوم الجماعات حتماً وحيث تقوم الجماعات تنشا السلطة السياسية 
ورة تمليها قدرة الجتعات على الاستمرارومن ثم فان البدء في فلسفة «لوك» من 
272 الطبيعة التي لاتعرف السلطة السياسية هو افتراض عقلي بحت وكذلك الانتقال 
منها إلى حالة المجتمع السياسي بعقد ٠‏ هو الآخر افتراض عقلي صرف . أما «الماوردي» 
فقد راح يصور تنظيره لنشاة سلطة الدولة الاسلامية نشاة تعاقدية تنظيراً حياً اذ راح 
يستد العقد النشیء لسلطة ولي الأمرقي الجقفتم الاسلامي إلى واقعة فعلية هي 
«البيعة» ليرى فیها الواقعة المدشئة للعقد ومن هذا كان وصفنا تنظيره ۾ بأنه حي .ثم إن 
فکرة العقد السياسي عند دا ماورديء تبدوقادرة تماماً على تقديم سند عقلي لاستمرار 
مسؤولية ولي الأمرفي الجتمع الاسلامي آمام رعایاه على طول ولایته وذلك بأن ولي الا 
طبقاً لتحليل «الماوردي» هو من الرعايا في مركز تعاقدي و معنى أن هؤلاء 
يستطيعون عزله كلما رأوا أنه قد خرج على التزاماته قي العقد بان فجر أوجار . 


سے ۱۳۶ بت 


ومن هنا فان نظریتے عن العقد السياسي ترفض تماما فكرة استقلال الجالس 
الحاكمة المنتخية عن ناخبيهم طوال مدة العضوية في ظل النظم الذيابية الغربية 
المعاصرة والتي تستند إلى فكرة الوكالة التمثيلية هناك؛ تلك الفكرة التي على مقتضاها 
لايكلف أعضاء المجالس طوال مدة عضويتهم بتقديم حساب لناخبیهم . كما لايجوز 
للناخبين إقالة هوّلاء الأعضاء قبل نهاية مدة العضوية . وأنما الذي يستقيم مع فكرة 
«الماوردي» عن العقد السياسي بأبعادها المتقدمة عن فكرة الوكالة الالزامية التي 
مضمونها أن أعضاء المجالس المنتخبة ليسوا ممثلين للامة وإنما ينظر إليهم على أنهم 
قد تلقوا من ناخبيهم وكالة على سبیل الالزام من طبيعة وكالة القانون الخاص ومن ثم 
مدة العضوية » الأمر الذي يضع تلك المجالس تحت رقابة دائمة من جانب الناخبین ء 
إنها فكرة الوكالة الالزامية التي حرصت النظم السياسية الغربية المعاصرة على 
استیعادها تماما تمکیناً لبرلانها من الاستقلال ازاء الناخبين طوال مدة العضوية . 


وهکذا تبدوروعة فکرة «الاوردي» عن العقد السياسي كعقد عقلي حي لا لحق 
القاومة فحسب وإنما لديمقراطية (بالتعبیر الغربي العاصر) قوامها إذابة الحواجزبین 
الحاکمین والمحكومين وعلی نقیض ماانتهت إليه النظم النيابية القربية العاصرة إن تقوم 
كما هوواضح مما تقدم على التمكين لاستقلال الجالس الحاكمة المنتخبة بوظائفها عن 
الناخبين مما يهيىء لتدلي تلك المجالس إلى الاستبداد ‏ وكل ذلك وراء واجهة أيديولوجية 
براقة هي شعار سيادة الامة . 
ذلك هوتحليل قاضي القضاة ا ماوردي للخلافة الاسلامية (وهومن أظهر الیرزین 
من فقهاء أهل السنة والجماعة في موضوعنا) . وف تحليل الاوردي هذا رد آخرعل 
ماقدمه «آرنولد» في شان النظرية السياسية للخلافة الاسلامية . 


# ا ہس 


۰ ختام هذا البحث نقدم فيما يلي تصورنا لما يجب أن تكون عليه علاقات 
دي المجتمع السياسية حتى تكون جديرة بالانتساب إلى الاسلام ء أوفي معنى 
آخر نموذجاً نظرياً للنظام السياسي الاسلامي نستطيع الاسترشاد به في الحكم على 
مدی إسلامية نظام سياسي مأ 3 
إن وصف نظام سياسي ما بأنه إسلامي معناه أن علاقات الأمروالطاعة في 
المجتمع تجري على مقتضى ماجاء في الكتاب والسنة من قيم سياسية ومن أحكام 
قانونية في شأن تلك العلاقات . وهذا مؤداه أن نموذجاً نظرياً للعلاقات السياسية في 


بت ۱۳۱ 


الجتمم الاسلامي یتعین أن یقوم على مجموعة من مفاهیم متسقة فیما بینها مستنبطة 
من تلك القیم وا #حکام كما وردت في الکتاب والسنة . فلو آننا حاولنا تصوير مثل هذا 
النموذج على هذا النحو > فاستنبطنا مفاهیمه من تلك الآيات والأحاديث التفق علیها 
والتي آوردناها آنفاً والتي تقضي بالتزام رعايا السلطة بطاعتها ء من حيث هي فضيلة 
سياسية إسلامية بذاتها ومن تلك التي تعلق هذه الطاعة على مراعاة السلطة للنظام 
القانوني الإمسلامي بقيمه وأحكامه وعلى قدم المساواة مع المحكومين ثم من تلك 
التي تشرع مقاومة جور السلطة بل وتجعل منها واجباً اسلامياً بالتفصیل المتقدم ء 
لو أننا استنبطنا من تلك المقدمات الاسلامية الصرفة مجموعة من مفاهيم بشأن 
العلاقات السياسية للمجتمم ثم أودعنا هذه المفاهيم جمیعا في بناء متسق لکانت هذه 
المفاهيم جديرة بأن توصف يأنها مفاهيم سياسية إسلامية وكان ذلك البناء الذهني 
سا هو الآخربھذا الوصف 2 أي بوصفه بآنه نموذج نظري لعلاقات المجتمع 
الاسلامي ء أولما يجب أن تكون عليه العلاقات السياسية حتی تعتبر اسلامية »لو أننا 
فعلنا ذلك كله لانتھیتا الى تصوپرھذا النموذ ج الاسلامي للعلاقات الضاستة مرکا 
على «مفهوم سياسي أساسي هو مانستطيع تسميته «بالتدرج في الالتزام السياسي, . 
وهو تدرج نستطیع تمثله على النحو التالي : 

إن على رأس سلم التدرج في الالتزام السياسي على خريطة ذلك النموذ ج 
الاسلامي بقع النظام القانوني الاسلامي بقیمه وأحكامه (بمضمونه الذي ینفرد يه 
الاسلام على نحوماقدمنا) ثم يلي ذلك الالتزام السياسي العام بطاعة ذلك النظام من غير 
تمییزبین قيمه السياسية وأحكامه القانونية ء وهو التزام عام في معنی أنه شامل لواطني 
الدولة الاسلامية دونما تمييز بين حاكميها ومحكوميها (إذ الأصل في الاسلام أنه 
لاحكم إلا ش) . فالحاكمون ملتزمون بالامتثال لحكم القانون الاسلامي ولقيمه 
السياسية في علاقاتهم الخاصة وفي ممارستهم لوظيفة الحكم ٠‏ وق الخروج على ذلك 
«جور» , ولهذا الجور مفهوم اسلامي له موقعه على ذلك النموذج الاسلامي 
للعلاقات السياسية . والمحكومون كذلك ملتزمون بتلك الأحكام والقيم في علاقاتهم 
الخاصة ,وف علاقاتهم السياسية آي كأطراف في علاقة الأمروالطاعة فهم مكلفون 
بطاعة السلطة ہوصف هذه الطاعة قيمة سياسية اسلامية بذ‌انها » بيد أنهم مکلفون 
في الوقت نفسه بواجب سياسي هو واجب مقاومة الجور أي جور الحاكم تبعاً لخروجه 
على التزامه بأحكام النظام الاسلامي وبقيمه السياسية » ولمقاومة الجورهذه مفهومها 
الاسلامي الذي يتخذ له هو الآخرمكاناً على النموذج السياسي الاسلامي للعلاقات 
السياسية . ثم يلي ذلك في سلم التدرج في الالتزام السياسي بمفهومه الاسلامي انقسام 
رعايا النظام القانوني الاسلامي الشركاء في ذلك الالتزام السياسي العام إلى فريقين 


مت ۱۳۲ لس 


حاکم ین ومحک وم ین بتدرج سياسي فیما بینهما قوامه التزام المحكومين ہأوامر سلطة 
الأمر . بيد أن هذا الالتزام السياسي هو الا خرمرهون بالتزام الحاکمین بالنظام القانوني 
الاسلامي بأحكامه وقیمه بصدد مضمون آوامرهم ,فان جاء هذا الضمون خارجاً على 
تلك القیم والأحكام الاسلامية كان بذلك جاشراً وسقط التزام رعایا السلطة به 
ووجهت مقاومته > وتلك ضمانة شعبية فعالة للشرعية بمفهومها الاسلامي 
الشامل وهي ضمانة ینفرد بها النظام السياسي الاسلامي كما فصلنا آنفاً . 


وهكذا يبدو النموذج السياسي الاسلامي على هيئة بناء ذهني من مجموعة متسقة متسقة 
مو و جو ود جج ان السياسي ثم مجموعة من 
ll‏ کمقه-وم لام من حيث هي فضيلة سياسية ومفهوم «الجورء في مدلوله 
كنات لعدم التدلى :إلى الكور: 


ومثل هذا النموذج السياسي الاسلامي الخالص جديرحقاً بان يسترشد به في 
الحكم على مدى إسلامية أي نظام سياسي . إن كل نظام يقيم علاقات مجتمعه 
السياسية على ذلك التحومن التدرج في الالتزام السياسي بمفاهيمه الاسلامية 
السياسية المتقدمة هو جدير وحده بانتسابه للاسلام . 
ولعل في ذلك فصل الختام في الرد على ماقدمه أرنولد بصدد النظرية 
السياسية للخلافة الاسلامية . 
وان يتم نوره ويغفرلي عجري والسسلام ... 


محمد طهيدوي 


الاسكندرية في ٦٢‏ سبتمير ۱۹۸۲ م 
الموافق ٩‏ ذو الحجة ۱1۰۲ ه 


بت ۱۳۳ ل 


الهوامش 


۱ - لزید من التعریف بالشكلة السياسية وبحلولها الختلفة برجم الى كتابنا. النهج في علم السياسة, 
الاسكندرية - ۱۹۷۹ (من مطبوعات جامعة الاسکتدرية) ويرجع کذلك الى الراجم الشار الیها 


فية, 
۲ - في هذا المعنى : A. ۲۵۵۱۲۴۵۱۲۱ D, entreves La ٥۵۸٥٥۸‏ 
de, L,etat, Traduction ۲۲۵۱۵۵1۶8 5۱۲6۷ Paris, 9‏ 
مع الفصل الخاص بالشرعیةء ص ۱۷۷ وما بعدها. 
٣۳‏ - 3267 م Bertrand De Jouvenel, Le Pouvoi‏ 
٤‏ - وطبعته الحالية التي في ايدينا هي طبعة: 
London, Routledge, KengaN Paul, L,T,D, 1967‏ 


«The Caliphate thus recegnized was a deaspetism which placed unrestricted power in the 
hands of the ruler and demanded unhesitating ebedince from his subjects», 
Arnold, The Caliphat, P. 47,48. 
«The political theory thus enunciated appears to imply that all earthly autherity is by divine 
appeintment, the duty of the subjects is to obey, whether the ruler is just or unjust, for re- 
sponsibility rests with god, and the only satisfaction that the subjects can feel is that God will 
Punish the unjust ruler for his wicked deeds even as will reward the righteous menarch». 
Arnold, P, 49 
«In one respect only was the arbitrary, autocratic power of the Caliph limited, in that he, just 
as every other Muslim, was obliged to subnit to the ordinances of the Shariah, or law of چا‎ 
lam. This limitation arese from the Peculiar Character of Muslim. law as being primarily (in 
theory at least) derived from the inspired Word of God, and as laying down regulation for the 
conduct of every department of human life, and thus leaving no room for the distinction that 
arese İn Christendom between canen law and the law of the state. 

The law being thus of divine origin dernanded the obedience even of the caliph himself, 
and theorgtically at least the administration of the state was supposed to be brought into har- 
mony with the dictates of the sacred ۰ 

Arnold, P, 53 


۸ - في هذا المعنى الدكتورمحمد سلیم العوا: النظام السياسي للد ولة الاسلامية ص ۱۶۳ - الطبعة 


الثالثة ۱۹۷۹ء المكتب المصري الحديث بالقاهرة. 
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القاومةء يرجم الى کتابت ا: حق مقاومة الحکومات الجائرة في المسيحية والاسلام» في الفلسفة 


السياسية: والقاتون الوضعي - الاسكندرية ۱۹۵۰م. 


س ٣۱۳٣‏ سد 


الفصل الثاني عشر 


الحياة الاجتماعية 


الحياة الإجتماعية ازاسلامية 
كما صو رها بعض المستشرقین 


الدكتو ر عبد الوضاب أبوحديبة 
مدير مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية والاجتماعية 


تونس 


لحياة الاجتماعية ازاسلامية 
كما صو ر ها بعض المستش قین 


الصعب جداً أنْ نجد تطابقاً بين مایکتبه بعض الباحثين الغربيين عنا وعن 
حضارتنا من تقالید ومعتقدات ٠‏ وبين الواقع الذي نعيشه نحن من الداخل 
وان كان هذا آمراً طبيعياً في حد ذاته فانه قد يعود أيضاً إلى الفجوة الفاصلة بين 
ماتعودنا عليه فاستانسناه وما يشاهده ملاحظ خارج عنا لا يشاطرنا الارضية المادية 
والاجتماعية والفكرية التي ننطلق منها . وعلى هذا الأساس فان كل مايكتب أو يقال عنا 
يهمنا بالدرجة الأولى لأننا نجد فيه صورة ما ء صادقة كانت أو مشوهة . تبعث على 
التساؤل وتحث على النقد الذاتي وتثير الشك البناء الذي يجعلنا نراجع النفس ونعدل 
ماينبغي أن يعدل أو نرکز على ما يجب أن يركز عليه . 
وهذا مايحدث عادة في تلاقي الحضارات ‏ إلا آنه یبدووکان الحضارة الاسلامية 
- إفى جانب ماآثارته من اهتمام علمي واضح - بناء تبلور في قالب دراسات موضوعية 
نزيهة ء فانها أثارت أيضاً الحقد والغضب في عديد الأوساط الغربية فعمدت حسب خطة 
مدبرة محكمة فيما يبدو إلى قلب الحقائق وتشويه الواقع وإصد ارشتی التهم وإلصاقها 
بمختلف جوانب أساليب عيشنا وعناصر تفكيرنا وكنه نظرتنا للحياة .© 


ومن غريب الأمور وليس من باب الصدف أن يكون هذا التشويه هو الذي تغلغل 
في الأذهان وراج . وآن يكون ماكتب علينا أكثر شیوعاً مما كتب فينا فالأوساط الشعبية 
والراي العام الغربي والمحافل العلمية نفسها حتى الأشد اتصالا بالعالم الاسلامي 
اصیحت: فتاشرة شدي التاش بالاساطير والخرافات التى يتناقلها اصجاب الآراء 
المغرضة عن المجتمعات الاسلامية . ولعل هذا مايجعلنا في حاجة ملحة إلى التأمل 


من 


— ۱۳۹ 


ومراجعة هذه الدراسات الاستشراقية لندحض التهم ونرفعها » وحتی لایبقی شباپنا 
ضائعاً ممزقاً بين صورة تمجيدية یقدمها له مجتمعه عن نفسه ولکنه لایرضی بها بحکم 
التطور الطبيعي للحضارات أو بحکم صراع الاجیال أو بموجب تضارب القیم » وبين 
صورة خلابة ولکنها مشوهة یقدمها عنا له بعض خصومنا فتدعم فيه تلك النزعة 
الطبيعية للشك وتشجعه على الهروب من الواقع والتنکر له والانسلاخ عن الچلدة 
القومية وعن الاصالة التاريخية .. 


إن أدب الاستشراق وفرقه وتنوعه وتعدد اللغات التي کتب فیها والاتجاهات التي 
سار على منوالها لایزال في حاجة أكيدة إلى غربلة وتقویم , وبعض الحاولات التي قام 
بها بعض الباحثين سواء اکانوا مسلمین ام من الستشرقین انفسهم بقیت إلى هذه 
الساعة دون الأهمية التي پکتسیها هذا الوضوع .° 

الاستشراق فرق وتیارات مختلفة برتدي جمیعها ثوب (الوضوعیة) و (التجرد) 
و(الدقة) و(النزاهة) و(العلم) ... ولکنها تخفي حقیقتها على القاریء فلا یتفطن الى 
مایتسم به معظمها من ضعف في التحلیل ونقص في الاطلاع وتسرع في اطلاق الآراء 
المسبقة إلى حد أن الکتابات الاستشراقية تعد الیوم عبارة عن خليط من العلومات 
الصحيحة والاخطاء الفادحة ۰ فالوضوعية العلمية لم تكن كافية لتضع البعض من 
الباحثين الغربيين في مأمن من العنصرية والتمحور حول الفلك الأوربي الضيق . 

وجدير باللاحظة ایضاً أن أجيالاً واجیالاً من الأوربيين اطلعوا على الاسلام وعل 
حضارته من خلال هذا اللون من الدراسات التي طبعت عديد الرار وترجمت إلى كثير 
من اللفات ؛ ہما في ذلك اللغة العربية نفسها مثل کتاب جورج بوسكي عن (قیم 
الاسلام الجنسیة) "اوهو کتاب تداوله القراء طيلة ثلث قرن ونشر تحت اشراف آکبر 
أساتذة الغرب ونقل إلى الانجليزية والاسبانية والهولاندية ء واصبح الدخل الفضل ان 
لم يكن الوحید إالى قضية شائكة معقدة صعبة تتعلق باخص خصائص حياة السلمین 
والتي لایمکن لاي (آجنبي) أن يطلع علیها الا بالماريسة الطويلة والبحث الستفیض الا 
وهي قضية (الحياة الجنسية) . إلا أن المؤلف يدعي سعة الاطلاع والعرفة مستغلا 
ماتوصل اليه من دراسة لبعض أمهات کتب الفقه الاسلامي فأصبح ينظر إليه وكأنه 
الخبير الاختصاصي العالي للفقه الاسلامي وبما آن الفقه نفسه أصبح مھجوراً 
ومجهولا إلى حد بعيد وحتى بين الأوساط الاسلامية المثقفة نفسها فان هذا الكتاب 
أصبح بمشابة المرجع الام لعديد الاجتماعيين والسوسيواوجيين والسيكولوجيين 
والدیموغرافیین.. فلا تكاد تجد باحثاً غربياً أومسلماً يتطرق إلى هذا الموضوع دون أن 
يستند الى هذا الكتاب غير متفطن دائماً إلى مااختباً في طياته من خرافات عن بطش 
المسلمين الجنسي» وعنفهم الشهواني وانسياقهم للذة واندفاعهم في طلبهاء وعدم 


سے ١١‏ ہے 


سيطرتهم على آنفسهم فيستعصي علیهم التقيد بالبادیء والأخلاق. ویرجع بوسكي کل 
ذلك إلى الفقه الاسلامي وإلى تعالیمه.. فمن تحریف إلى تشویه ومن تشویه إلى هزل 
فتصبح الصورة المتداولة عن حضارتنا صورة كاريكاتورية شنيعة للفاية. 

فواجب علينا إذن أن نقوم بعملية مراجعة طويلة النفس لننصف حضارتنا وهو 
مايتطلب منا نقداً علمياً لناهج بعض المستشرقين وتفكيكاً لطرق تحلیلھم وكشف القناع 
عن ملابسات مواقفهم واثبات مواطن الخطأ في كتبهم ومصادرهم. 


٭ م لد 


0020 هذه الرغبة لابد من العودة إلى مصدر الدراسات الاستشراقية نفسه وال 
تػا .يد انبثاق علم الاجتمام في آوربا وإلى تطبيقه على الجتمعات الإسلامية, 
وذلك قصد وضعه في إاطاره التاريخي الحقيقي . فمن ينكب على دراسة تاريخ الفکر 
الفرنسي والانجليزي والالاني في غضون القرن التاسم عشر بلاحظ اقتراناً واضحاً بين 
دخول الغرب طور التوسع الاقتصادي والجفراني وظهور النظریات السیوسولوجية 
الجديدة. ولا يمكن بحال من الاحوال ان يعتبر هذا التزامن مجرد ولید الصدف. إنما 
هو حلقه من سلسلة طويلة تمتد جذورها إلى عهد النهضة الغربية لما دخلت آوربا في 
مغامرة غزو القارات وا لاستیلاء على کل مکان (خال) من (حضارة) واکتشف الفربیون 
آنذاك عوالم جديدة آخذوا یتنافسون على احتلالها ریتسابقون على الاستیطان فیها 
فتوسعوا في العمورة كلها التي تحولت إلى مرتع یَُسم ويوزع ویستعمر؛ وإن کان ذلك 
قد تم بمجرد دوافع اقتصادية وعسكرية معروفة فإن الدول الغربية كانت في حاجة إلى 
عملية التسويغ لهذا الاحتلال الذي لم يكن يسايرفلسفة الديمقراطية والحريةخاصةوأن 
بعض الأوساط التقدمية كانت تحترز ولم تكن مقتنعة تماماً بشرعية الحركة التعميرية ولا 
بضرورة السيطرة الامبريالية . فإن سياسة التوسع العسكري نفسها لم تكن تساير 
أساساً المبادىء والمثل العليا التي بنيت عليها فكرة الرقي البشري ومن ثم انبثقت نزعة 
عميقة الرسوخ في الأذهان منذ ذلك العهد إلى يومنا هذا تقول بتفاضلية الثقافات 
والمجتمعات والحضارات والادیان» وآلت في نهاية الطاف إلى نظرية (العقليات) التي ظلت 
وکانھا القول الفصل الى مابعد الحرب العالمية الثانية , فأصبح من السلم به أن البشرية 
في تطورها التاريخي وسيرتها الكونية نحو الحضارة أصناف وأقسام متباعدة وان 
الحضارة الغربية تمثل خلاصة التطور بيد أن المجموعات الأخرى ماتزال (بدائية) 
تعيش طور التوحش والهمجية والقبلية وشتی أوجه الانحلال والجهل والفقر والبؤس 
والتخلف. 


۱١١ س‎ 


فکان لهذا الوقف تأثبران اثنان: آولهما عملي. وثانيهما نظري» آما العملي 
فإنه يتمثل في كون المجتمعات الأوربية المتقدمة لابد وأن تكون (مسؤولة) آمام ضمیرها 
وأمام التاريخ عن بقية الشصوب التأخرة (فواجب) عليها أن تستعمرها حتى تلقنها 
معاني الحضارة وتسموبها إلى مستويات الرقي الاقتصادي والاجتماعي والثقافي . 


وهذا ماسماه ردیوارد کیبلن: (حمل الرجل الأبيض) أو ماکان يدرسه اساتذة 
الفلسفة الفرنسیون إلى تلاميذ البکالوریا بعنوان (الاستعمار) وواضح أن کل هذه 
الواقف ليست ف نهاية الأمر الا محاولات - كانت موفقة إلى حد بعید - لطمأنة النفس 
وتوفیر راحة الضمير وترك الشعوب الستعمرة فريسة تسیطر علیها الجیوش ویستغلها 
آصحاب رؤوس الأموال وأرباب الشرکات .. 

الا أن کل هذا آصبح يمثابة الحاجز بين المثقفين والجامعیین والباحتین والعلماء 
آنفسهم والواقع الاجتماعي داخل البلاد الستولی علیها إذ غاب عنهم أن الشعوب 
الاسلامية وان كانت غير غربية فإنها تنتمي إلى حضارات عريقة وقديمة جداً لاتقل 
قيمة عن الحضارة الأوروبية, وغاب عنهم أن هذه الحضارات والتقافات تتفاوت 
هي بدورها . فمتها ماهو مكتوب ومنها ماهو غير مكتوب ومنها ما أنجز المعجزات ومنها 
مازال يبحث عن نفسه وأن الموقف العلمي الصحيح كان لابد أن يفضي بالباحثين إلى 
تفصيل الأمور وتصنیفها وتنميطها والدخول في الجزئیات والفروق بين الحضارات 
والثقافات: بعد مقارنة بعضها ببعض وفهمها من الداخل ضمنيا وذاتيا لابعد مقارنتها 
جملة بالحضارة الغربية. 

زازداد الاشکال 7 تعقيداً بعد أن اتضح ان هذه الشعوب الاسلامية الغلوبة 
الهزومة دوہ دم مها وعقلیاً لسيطرة الفرب علیها . بل اتجهت تبحث في 
ثقافتها ماضیاً وحاضراً عن مقومات تستمد منها مااستطاعت من القوة لتجابه خطر 
الاحتلال ولتدافع عن نفسها » وفي هذا الاطار اتضع أن الاسلام لن يرضخ وأن 
المسلمين لن يستسلموا وأن الصراع الاستعماري بين الغرب والشرق ليس في نهاية الأمر 
الاطوراً من أطوار الصراع القديم بين أوربا والعالم الاسلامي .. 

ولعل من آخطر مااتضح لهؤلاء الباحثين ان الاسلام هو سر المقاومة وأنه مادام 
متأصللاً في شعوب (ماوراء البحار) فلن يكتب الدوام للاستعمار الغربي . 

ومن أجل كل هذا كان لابد من أن ينتقل علم الاجتماع من طور دراسة الشعوب 
الاسلامیة ومعرفتها إلى مجرد (تطبيق) علم اجتماع البدائيين عليهم. يقول ريني موني 
حرفياً في مشروع برنامجه عن ر الاجتماع الجزائري)!') مثلا. ويعترف أن موضوع 
بحوثه في هذا الصدد لایختلف جوهریاً عن البحوث التي قام بها صاباتیه (۲ من قبله 


و( ۲ — 


تحت عنوان (علم الاجتماع الاهلی) ویستطرد موني في عرضها فیقول: «لنا مصلحة 
نظرية وتطبيقية لنتعرف على حياة الشعوب الجزاترية ء نظرية اولا لأنه من حقنا ومن 
واجبنا نحن الفرنسیین أن نعرف ونفهم جميع الشعوب التي نحمیها وندیر شؤونها , ولا 
نتوقف أبداً عن القیام بالواجب نحوهاء فالاستعمار الفرنسي هو الذي دفع بالدراسات 
السوسيولوجية وأن مبشرینا لافیتو وشارلوفوا 0۲۱۸۴۲۵۷۵۱۷ 2۲ ۱۵۲۲۲۸ آسسا البحوث 
الاجتماعية في آمریکا كما اسستها في أفريقيا جیوشنا وحملاتنا الاستكشافية . 


«وفي الجزائر نجد ماسكراي ( ۶۴۸۲ M۸800‏ ) ودوتي (2010178 ) قد ترکا لنا 
أعمالا مجيدة بحق ونرید أن تنظم الدراسات الاثنوغرافية في اطار مؤسسة عمومية على 
غرار مافعلت جمهورية الولايات المتحدة أو على غرار ماقمنا به بعد في المغرب الأقصى , 
ولا في تنظيم هذه الدراسات من غايات مادية تطبيقية أيضاً باعتبار أن العلم مصدر 
للنفوذ وللحكم فان المعرفة تصبح وسيلة لابد منها للعمل وكم من أخطاء ارتكبناها وكم 
من جرائم وقعنا فيها وكان بالامكان تجنبها لو كان أعواننا على بينة من سبل التفكير 
الأهلي وعلى اطلاع على نوعية البشر التي أوكلت إليهم رعاية شؤونهم» (ص )٤١‏ . 

ویعترف ا ملف بالفروق الكبيرة التي تميز بين الثقافة (الأهلية) الجزائرية وبين 
الثقافات البدائية إلا أنه يرى في نهاية الأمر أن هناك اختلافات جوهرية بين القوانين 
التقليدية الجزائرية والقوانين الأوربية (ص 4؛) كما أن المعتقدات الدينية الأهلية 
- وهو يعني بذلك الاسلام - تشوبھا الارواحية (۵۸۱۸۸8۸۸) والايمان بالجان والأرواح 
لذلك فهي أقرب إلى الطوطمية البدائية من الدين الحقيقي - والدین الحقيقي ؛ هنا في 
نظر المؤلف لايمكن أن يكون إلا المسيحية . 

ويحتار المؤلف في تحديد أبعاد بحثه وغاياته » فهو من ناحية يعترف للجزائر 
بوجود شيء يمكن أن يسمى (حضارة) والكلمة يضعها هنا بين قوسين الا أن ذلك الشيء 
التواضع لايوجد حسب رأيه الا عند الأقليات القبائلية . فيؤكد أنه «يوجد شعب قبائلي 
ريما ليس بأمة بأتم معنى الكلمة إلا آنه أصبح واعيا بوحدته ء فله عاداته وقوانینه ء 
ولنختصر ذلك في كلمة فإن له حضارته الطريفة والخا صة به والتي جعلته يقاوم تفشي 
العادات الجديدة» (ص ۰)۵۰ إلا أن ذلك كله یماثل مايلاحظ عند الشعوب القديمة . 
ويردف قائلا «وخلاصة البحث أن لافرق يذكربين الاسلام والوثنية بل إن الاسلام 
امتداد للوثنیيةء والبحر التوسط لايزال بحرا يونانياً - لاتينياً معاًء لأن النور والفكر 
العتيقين لم ينطفئا بعد فيه » وعلى فرنسا أن تواصل الحرص الشديد على إبقائهما في 
شمالي افریقیاء (ص ۵۲) . 


۱٤١ نے‎ 


فهذه الخلفية التي بسطها ريني مونيي بکامل السذ اجه والبساطة تمثل النطلق : 
الحقيقي لعظم الدراسات الاجتماعية الاستشراقية عن الجتمعات الاسلامية ء وريني 
موني وان اکتفی بمحاولة تطبیق المذهب الوضوعيٍ إذ یعتبر من آبرع تلامیذ دور کایم 
ونحن لانشك في حسن نواياهماء فان حقيقة الاستشراق كانت بمثابة الحاجز بینه وبين 
الواقم الاجتماعي الاسلامي . وإذا كان هذا هو الدخل وهذا هو التطلق فلا غرابة أن 
تکون نتائج البحث قد آقضت إلى تشویه الحقائق وإلى قلب الاوضاع . 


وفي نظر هؤلاء لم يكن علم الاجتماع نفسه الا باباً من آهم آبواب (العلوم 
الاستعماریة) ( 0005 3016005) من حیث موضوعه حيث بنظر في مشاکل الجتمعات 
الستولی علیها , ومن حیث آهدافه حیث كان يخدم مصالح الامبراطورية الفرنسیة ء 
ولم يكن النهاج التبع الا وسيلة - وان كانت وجيهة في حد ذاتها - الا آنها سخرت 
لغایات ليست لها علاقات لابالعلم ولا بالعرفة الصحيحة ولا بمصالح الشعوب الستول 
علیها . 

ولو حاولنا تقییم ماکتب طيلة تلك الفترة عن الاسلام وعن المسلمين لوجدناه 
يندرج ‏ باستثناء البعض القلیل منه - في اطار (البرنامج) الذي سطره ولخصه موني 
في المشروع الذي تعرّضنا إليه. ١‏ 

آضف إلى ذلك أن الاختصاصيين بأتم معنى الكلمة في علم الاجتماع کانوا أقلية 

ضئيلة ومعظم من كتبوا عن المجتمعات الاسلامية کانوا إما موظفين إداريين أ وضباطاً 
في الجيش الفرنسي تكونت (ملكتهم) في الميدان حيث (اكتشفوا) الاسلام أو جعلوا من 
البحث في شأنه هواية لتعمير أوقات فراغهم . فكانوا بمثابة جامعي المعلومات والوقائع 
والوشائق فاساءوا تقديمها ووضعوها تحت تصرف باحثين آخرين استعملوها دون 
مراجعة لها اعتماداً على الثقة العمياء التي تعطى عادة لشهوب العين . وهذه الطريقة في 
البحث وان تبدو لنا غربية جداً فإنها كانت آنذاك متداولة بین علماء الأثنوغرافيا . 


اوليفي برول (اقانا:8 ۱۲۵۷۷ 16011!) صاحب نظرية العقلية البدائية ئية والتي كتب فيها 
أكثرمن عشرة ة مؤلفات ودرسها طيلة ثلث قرن في جامعة (السربون) لم يزر أبداً ولو 
مجتمعاً واحداً من بين المجتمعات التي (تخصص) في وصفها وتحليلهاء ذلك أن البحوث 
الميد انية لم تكن مواكبة لعملية التنظير كما نتصور اليوم؛ بل كانت تقوم في آکثر من حالة 
على مجود الصندف, وهكذا كان يبحث بعض آساتذة باريس وهم في عزلة غربية عن 
مواطن بحوثهم 

آما الباحثون في الميدان فكانوا یعتبرون شهود عيان.. لمجرد وجودهم في الميدان 
الا أنه ينبغي الا يقيب عنا جهل أغلبيتهم الساحقة باللغة العربية فكانوا يعتمدون على 
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الترجمین من آبناء البلد نفسه. ولذكك لم کن صلتهم بالوسط الاجتماعي الدروس 
مباشرة بدورها وانما كانت تمر بوسطاء ان لم يكونو! أميين بأتم معنی الکلمة فان 
ملكاتهم ( العلمية ) في ميدان البحث كانت محدودة جدا .. 


هكذا كان (يدرس) ريني موني الذي تعرضنا إلى برنامجه , وهكذا أيضاً كان 
يشتغل لوکور (Charles Le Coeur)‏ وماسكراي (/ا0613ا1/1350) وبرطلون (567100۱00 -ل) وقوتيه 
(E-F Gautier)‏ إلى آخر سلسلة الباحثين في هذا المجال من أمثال جان دوفنیوا (ںدەو0+) 
وغيره فانهم جمیعاً متطفلون آساعوا للاستشراق كما أساعوا للاسلام وللمجتمعات 
العربية . 

فلا غرابة إذن أن نجد هذا التراث مشحوناً 4 ہشتی الأقاويل والأكاذيب 
والخراقات, ولعل السبب في ذلك یعود أيضاً إلى طرق تجميع المعطيات التي لم تكن لتقوم 
على أساس ثابت فأصبح الغث منها يختلط بالسمین, بل كانت من أجل ذلك تنال إعجاب 
القراء الذين يجدون ف هذا الوصف وهذا التحليل (العلميين) مسوغات لشعور التفوق, 
وهذا الشعور كان يزيد الاستشراق بدوره تأثيراً فيعجب به القوم من جديد ويتمادى 
الباحثون في مواصلة بحوثهم في حلقة دائرة تغذي نفسها بنفسها. 

واحقاقاً للحق فان بعض a‏ من أمثال آلان (۸۸۸۱۷) تفطنوا لهذا الخلل 
العلمي وكتبوا مفندین الادعاءات الاستشراقية والاثنوغرافية وكان آلان يهزا جدا من 
علماء الاجتماع ومن افتقارهم لأبسط مستويات النقد الذاتي وبالاحرى جهلهم للفكاهة 
والهزل. وكان يقول دلو كتبت مخاطباً قلمي: ياقلمي العزیز ووجد هذا الكتاب بعض 
علماء الاجتماع لنسب إلي (الارواحية) ولقال إني أرى في قلمي إلها صغيرا!" إلا أن 
أمثال آلان كانوا قلائل وانفتح الجال لبعضهم ليبني (العلم) على الدجل والتزوير . 

ومما زاد الأمر تعقيداً أن كانت عملية التنظير نفسها غير مباشرةء أعني أنها لم 
تنطلق من المجتمع الاسلامي ذاته وإنما كانت تسلط عليه من الخارج. وذلك باستيعاب 
مفاهیم ماع اه وهات نظر استنبطها اصحابها في ضوء تجرية العالم الفربي, 
ونقلوها إلى غيرها من الجتمعات. ولذا ظل علم الاجتماع في معظمه متمحوراً حول 
الجتمعات الغربیةء سواء آکان الباحتون شاعرین بذلك آم لم یکونوا شاعرین بینما كان 
ينبغي على علم الاجتماع أن یبقی خاضعاً اساسا إلى المقارنة التي لها آد ابها وطرقها 
وشروطها والتي لم تبد آ السيطرة علیها الا في الوقت الراهن . 

إن الاشکالات الصورية التی تعود إلى هذا الخلل النهجی كثيرة وغريبة فنجد 
مثلا من یتساعل عن السر الذي جعل الجتمع الاسلامي لم يشهد ازدهار حياة مسرحية 
أومن یتفنن في [براز العلل التي لم تتکون من أجلها رأسمالية في الاسلام فیذهبون 


)س 


باحثين عن الجزئیات وعن التفاصیل والاحداث التافهة التي قد تکون بمثابة العلة لعدم 
وجود ما التمسوه ق المجتمع الاسلامی وکانما المجتمعات لا يمكن لها أن تكتمل إلا إذا 
تکونت فیها السارح أو ظهرت فیها راس المالية . 


والقارنة بالواقع الغربي تبدو وکانھا الحك الذي يسهل الفهم على ضوئه بل نراها 
عند بعضهم تقترن بالصيفة التفاضلية بحیث یصبح اي مجتمع غير منظم حسب 
النسق الغربي» کا كأنه مبتور ومنقوص ومشکودٍ حتى في انسانیته ف وریہ يتكلمون 
(Peuplades tribus)‏ ولا عن ن القيم الأخلاقية ة الاسلامية ولكن عن العادات (coutumes)‏ ولا 
عن آلایمان الاسلامي و|نما عن العتقد ات (۵70(۵۳۵۵5) ولا عن الفن الاسلامي وإنما عن 
الفلکلور... 

رى أن محورة کل شيء لاتتم إلا في نطاق مفاهیمهم الفربية ولا يدل ذلك في حقيقة 
الأمر الا عن قصور في تجاوز النفس والتفوق على الذات والنظر الى واقع الأشياء بكامل 
الوضوعية» والغريب في الأمر أن يصدر ذلك عن أوساط جامعية تدعي العلم والموضوعية 
والدقة والتثبت في الشك وف الیقین . 


والأمثلة على هذا الهذيان وفقدان الموضوعية كثيرة, ولكن لنكتف يمثال 
رئيسي واحد متها اخترناه في فترة تاريخية غير بعيدة عنا فضلناه عن غيره لان 
صاحبه لعب دور كبيراً في فرنسا نفسها لإثارة الضغائن ئن وبث السموم. وكان يعد 
قطباً من آقطاب المختصين في معرفة أسرار الشريعة الإسلامية وطوايا الفقه وخبایا 
المجتمعات العربية, ولأنه كتب يلا انقطاع مدة ة ثلاثين سنة ودرس بالجامعات 
ونصب قاضياً بين الناس ومستشاراً للحكومة الفرنسية وهو ريمون شارل صاحب 
(الروح الإسلامية) " 

إن هذا الکتاب عبارة عن مختارات مما كتب ضد الاسلام والسلمین عبر العصور 
إلا أنه قدم في قالب تأليف منسق ذي طابع 5 شیق خلاب وبأسلوب جمیل يدعي العلمانیة. 
ناهيك أن الاستاذ فوتيه ۴.٠١٠٠٠١‏ من المجمع الفرنسي وهورجل محترم مبدثياً با وان كان 
يجهل جهلا تاماً كل شيء عن الاسلام وعن السلمین, كان أدرج هذا الكتاب في سلسلة 
(المكتبة الفلسفية العلمية)» وهي سلسلة جدية للغاية نشرت لابرز الفلاسفة وأعظم 
العلماء والمؤرخين والرياضيين والأطباء .. 


إن التهم الموجهة إلى الاسلام خلال صفحات الكتاب ثلاث هي: (الفقهية) 
(والتعصب) و(القدرية) وهي تأتي في سياق الحديث في كل مرحلة من مراحل العرض 
حتى لتبدو وكأنها عادية في الإسلام وجبلة في المسلمين. 


رو رو 


فحياة السلمین اليومية في نظر المؤلف غير طبيعية إذ هي تخضع دوماً وبصفة 
لامناص منها لمقاييس تعالیم الفقه التي ضبطها وجمدها في أدنى جزئیاتها بحيث لم تبق 
آية إمكانية للتصرف الحر عند السلمین فهم یتصرفون في جمیع آقوالهم واحساساتهم 
وتصوراتهم حسب مادوّنه الفقهاء وما قرره ائمة الفکر عندهم فلا يتحركون الا طبقاً 
لهذه التعلیمات التی تفننت في تقنين جمیم آنواع السلوك البشري سواء آکان ذلك على 
الستوی الفردي ام الجماعي, أم كان ذلك على صعيد الفکر ام في مستوی التعایش 
الاجتماعي آم العاملات الاقتصادية آم العلاقات السياسية فالفقه لم يبق كبيرة ولا 
صغيرة إلا واصدر فیها مقولة آصبحت بمثابة الحاجز بين الانسان السلم وحیاته مما 
جعل الفقه سلباً للوجود ونقیاً للحرية وطمساً للبصيرة كما يدعي شارل . 

هکذا بقدم شارل الاسلام في قالب عملية آفرغت الحياة الاجتماعية من كل حرية 
ومن كل ذاتية أو إرادية. فالتعالیم والقاییس الفقهية تحاصر الانسان من کل ناحية 
فتنسج حوله شباكاً تمنعه من کل تحرك خارج تلك التعلیمات وتلك الاطر فیفقد الانسان 
انسانیته ویتحول إلى آلة ميكانيكية تخضم لتوجیهات الفقهاء. وا یل هذه الفقهية ها) 
musulman)‏ 6 ل برجع الكتاب عدم قدرة المسلمين المزعومة على التقدم والتطور 
والاختراع والابتكار لأن الفقه بمثابة العقبة آمام الفكر الحر الخلاق وآمام امكانية 
تقبل المجتمع للتغير والبدع والاكتشافات. 

ويخصص الؤلف باباً كاملا لهذه (الفقهية) ويقول عن المسلم إنه رجل القانون 
(ەںہا٥‏ :نال ۳۱۵۲۵) «إن النظرة المستوعبة للفقه» وبالأحرى لشتى مذاهبه الكبرى وفروعه 
الأخرى شيعية كانت أو خارجية أو غيرها أصبحت اليوم مستعصية على العلم الأوربي 
على الرغم من جهود علمائنا المستشرقين المكثفة منذ قرن ونصف. وذلك لأن أنساقاً 
اخلاقية ‏ قانونية كهذه بقيت على طرقها القروسطية غريبة بعيدة كل البعد عن 
عقليتنا... ان الخلط بين ١‏ لحق والشرع دون أي تمييز ممكن للحدود الفاصلة بينهما 
يبقى العنصر الأساسي لدهشتنا (ص ۱٩۳‏ - ۱۹۶) والسبب في ذلك حسب راي المؤلف 
هو أن مصدر الشريعة الاسلامية ينحصر في الوحي الإلهي وف (الفقهية) المنجرة عن 
ذلك عندما يحاول الانسان تحويل القانون عن مستواه البشري ورده إلى مستويات 
إلهية. 

فالقاعدة القانونية هي القرار الإلهي الذي يأتي في قالب مخابرة تتصل بأعمال 
البشر وتتعلق بأفعال الأشخاص المكلفين ويكلامهم وبتفكيرهم فتؤيد هذا وتستهجن ذاك 
او لاتبالي به ثم تحلل هذا وتحرم ذاك وتضبط النتائج والمسؤوليات فالقاعدة لاتصلح إلا 
إذا عدنا بها إلى الأصول عن طريق القارنة والاستنباط , وهكذا فانه يصبح مستحيلا 
على الفقيه أن يأخذ بعین الاعتبار متطلبات الحياة الاجتماعية والاقتصادية إذ لابد له 


بت ۱6۷ مت 


أن يبقى دائماً في استنتاجاته وفي بنائه ملاصقاً للنص مهما كان تنافره مع حاجیات 
العصر» (ص ۱۹۶) . 


وهذا العنصر غير الارادي الصرف یچعل الاسلام بعيداً کل البعد عن مفهوم 
القانون الطبيعي الغربي وفي نهاية الامر لیس العدل في الاسلام إلا وفاء لشیئة الله 
وهكذا إن كانت الاخلاق مصدر القوانین في الغرب فان الاسلام یجعل من الشريعة 
مصدر اخلاق الأمم (ص ۱۹۵) . 

ویستمر صاحبنا في عملية التنظیر بالقارنة فیتساعل والحالة تلك عن مجرد 
امكانية نجاح الدراسات الاجتماعية النظرية في مجتمع اسلامي بعد أن جمدها الفقه 
حسب مایدعیه ريمون شارل في طور عتیق وعتیق جداً لتنظیم العلاقات الاجتماعية 
د عن الطرق العصرية الحديثة , فالسلمون مثلا لایفرقون بين القانون العمومي 
والقانون الخاص بين المخالقات التي تمس يمصالح الغير والمعاصي المنافية للتعاليم 
الإلهية وعلى الرغم من تفنن الفقه وتشعبه واهتمامه المبدئي بجميع شؤون الحياة فإنه 
لم يعر أي اهتمام للمؤسسات السياسية والادارية مثلا وأهمل جانباً کبیا من التراتيب 
المتعلقة بالقانون الجزائي والقانون التجاري 

وهذا يعود الى ايمان المسلمين بان الخفاظ التام على شريعتهم يعني الحفاظ 
على الاسلام نفسه ۰ فأصبح التشبث الشكي بالفقه وبقواعده وبالارادة الطروحة فيه 
هو الأصل والحال أنه خليط من معاييرذات أهمية مختلفة بعضها تافه ویعضها خطير ء 
الا آن النتيجة النهائية هي توحيد السلوكات حيث أصبحت سواسية فتحجرت وتجمدت 
وفقدت حيويتها . 

وبطبيعة الحال يشعر ريمون شارل بمبالغته في تحريف الواقع ويتفطن إلى وجود 
تطورات تاريخية كثيرة طرأت على الفقه الاسلامی وعلى المجتمعات الاسلامية مواكبة منه 
ومنها لمجرى التاريخ من آهمها الحاولات الموفقة لتجديد الفقه ولاعادة فهم تعاليمه 
واستنباط قواعد عملية مجارية للأحداث ومنبثقة من روح الاسلام نفسه وهناك تغييرات 
اجتماعية ثورية هزت ولاتزال تهز العالم الاسلامي ؛ الا أن صاحبنا عوضا عن أن ینوہ 
بهذه التطورات المباركة التي ينوه بها جميع المسلمين نجده يحذرنا منها لان التطور 
حسب رأيه لايمكن أن يكون الا بالفصل التام بين الدين والحياة . 

وهذا الفصل يراه شارل مستحيلا على (عقلية) الاسلام وعلى ذهنية (المسلمين) 
فیقول « حجر العثرة والمأساة يكمنان في العلاقة التي لابد من استنباطها من جديد بين 
الشريعة المنزلة والشريعة الانسانية» أي بعبارة آخری فون الحل الوحيد للمسلمین یکمن 
في التخلي النهائي عن الاسلام وق الاقتداء بالغرب . ويما أن هذا صعب عليهم 


بس ۱٤۸‏ سم 


ولایسایر طبيعة تعصبهم الاعمی فان الولف (ینصحهم) .. بالبقاء على حالهم ... 
«ولنحذر من الاصلاحات الرتجلة .. إن التدمیر السریم لطرق التفكير وأسالیب العیش 
لعشرات ملايين السلمین غير المؤهلين للحياة الملائكية الفردية ستکون رهيبة ونتائجها 
وخيمة ولن تؤول إلا إلى بعث مؤسسات كاريكاتورية والی انحطاط في الذهنيات .. (س 
04 . 


وهکذ| یصدر حکمه النهائی علی الجتمعات الاسلامية بانها ستظل ال اجل بعید 
تتخبط في متناقضات الفقه وف تضاربه مع واقع العالم العصري وطبيعة العالم 
العصري في نظره › إما أن تکون غربية أو لاتکون . 

٠‏ إن هذه العاني توهم في ظامرها بالوجاهة ء إلا آنها من قبیل الحق الذي آرید به 
باطلا إذ أنها استعملت في اطار لايليق بادنی مستويات البحث العلمی » ولايساير 
الحقيقة . والهدف من هذه الاتهامات واضح كما ذكرناء غرضه تسويغ عمليات الفرنسة 
وتجذيرها في شمالي افریقیا » إذ (باثبات) صاحب البحث لكل هذه (العيوب) يمكن للقراء 
من غير المتنبهين أو من غير المطلعين على حقيقة الأمور ان یستحسنوا السياسة 
الفرنسية الرامية الى طمس معالم الشريعة الاسلامية والى تعويضها بالقانون الفرنسي 
الوضعي . 

وفات ريمون شارل أن الفقه الاسلامي في مصدره وفي نشأته وفي تطوره غير الذي 
ذهب اليه » اذ الوحي اتی بتعاليم وسن مبادىء بقي على السلمین وفي طليعتهم آئمتهم 
وعلماؤهم ومفكروهم أن یستنبطوا منها مايجعلهم يعيشون في ظل الهداية القرآنية 
ومبادئها السامية » وفاته أيضاً أن الله آراد بعباده اليسر ولم يرد بهم العسر ٠‏ وأن 
المصالح الآجلة لايمكن لها أن تنسينا المصالح العاجلة وان الخير العام والخاص يبقى 
دائماً نصب أعين المشرع , فالفقه الاسلامی في جوهره عملية استنباط مسترسلة تأخذ 
بعسين الاعتببار جميع العناصر المكونة للمجتمع ہما في ذلك العنصر الديني والعنصر 
الاقتصادي والعنصر المادي والعنصر الجغراق: والعنصر النفسي ... والفقه مشروع 
لاينتهي لتاصیل القيم الإلّهية وغرسها بعد فهمها في الحياة اليومية ولتجذيرها في صلب 
متطلبات العصر وللسمو في الوقت نفسه بالحاجات البشریة على تشعبها ولتطويرها 
وتغييرها وتهذيبها حتى یصبح التعايش البشري ممكناً بعيداً عن الأحقاد والضفائن 
والشقاق والفتن . ولسنا نجد عبر العصور والأمصار محاولة كهذه من حيث الجرأة 
وطول النفس . 


ولایفوتنا أن الفقه الاسلامي يتفاوت في نتائجه حيث انه يغطي اربعة عشر 
قرناً من الزمان ويشمل شعوباً وقبائل تختلف في عقلياتها وعاداتها والمحيط 


۱4٩ -‏ مت 


الطبيعي الذي تعيش فيه . وحيث ث یری ریمون شارل في هذا الحندك سو 
فوضى نرى في ذلك انسجاماً وتوافقاً. وحيث یری خلطاً ومزجأكان يد بنيغي أن يرى 
جدلية مع الواقع. وحیث بری (فقهیة) كان بنبفي لن بری تخریرا الضمار.. 


الفقهاء المسلمون یعدون باللایین وقد كان من بینهم العبقري » ومنهم من كان 
دون ذلك وقد آخطاً بعضهم وأجاد آخرون الا أن الچتمع الاسلامي لاينحصر في مذهب 
ولا في فرقة . وليس الفقه في نهاية الأمر إلا وجھاً من أوجه الحياة الاجتماعية 
الاسلامية . 


وقد أخطأ بعض الفقهاء في تحليلهم واختاروا في بعض الحالات ابقاء الأحوال على 
ماكانت عليه عوض تعديلها وتهذيبها » ومنهم من تقاعس وحرم على نفسه ابداء الرآي 
واستخدام العقل قجمدوا الفقه وأساؤوا للاسلام والمسلمين الا أن هذه المواقف 
التحجرة لايمكن لها أن تنسينا مواقف الائمة الأجلاء الذين كانوا في مقدمة الفكر 
الاسلامي فنهضوا به وطوروه فكان لهم التأثير الشديد على سير المجتمعات 
الاسلامية .وهذه العملية الثورية استمرت على مدى الأزمنة والأمكنة » بل حتی هؤلاء 
الذين | ختاروا المبالغة في الاحتراز والتحري إلى حد أنهم أضلوا الطريق فان موقفهم - 
وان اختلفنا في تقييمه ‏ يدعو إلى الاحترام» لأنه يعبر عن تواضع متناه وضمير متفان 
أمام عظمة الأمة وجسامة ال مسؤولية » وعلى كل فإن المسلمين لم ينتظروا المستشرقين 
السائرين في ركاب المستعمرين الغزاة القساة لتصحيح الأوضاع والقيام بالواجب بل 
إنهم عبروا بكامل النزاهة والتحري عن آرائهم آمثال الإمامين الجليلين محمد عبده › 
ورشيد رضا . 

بل فات السيد ريمون شارل آن التعدد في الآراء آمر مرغوب فيه ومحمود في الفقه 
الاسلامی إذ الاسلام يرى في اختلاف الفقهاء رحمة فيظل بذلك مثلا رائعاً فريداً في 
تاريخ الانسانية للتسامح والعلو بالنفس لانجد له مقابلا في تاريخ الغرب القديم ولا 
المعاصر حيث تطغى الايديوليجيات على الفکر النزیه الیناء ء قالمجتمع الاسلامي لايمكن 
أن يكون مجرد صورة تنعكس فيها المبادىء الاسلامية بل المعجزة الفقهية وهي خاصية 
طريفة في المجتمع الاسلامي تتمثل في تطوير تلك الأوضاع قديماً وحديثاً في ظلال الباد ی« 
السامية وکان الواقع الاسلامي يحيا بكامل وعيه وتمام وجدانه ثجربته الاجتماعية 
تاش زان متطدة :+ والعيت كل العيب أننا قصرنا في دراسة التاريخ الاجتماعي 
الاسلامي انطلاقاً فقط من مستويات الوجود والتواجد . 


جاء الاسلام ليبني المجتمع على ركائز المسؤولية الدينية التي لاتتغ إلا في نطاق 
الحرية والاختيار الذاتى ٠‏ وآفرد للأديان السماوية الأخرى مكانتها وحرر العتقد وأكد 


)س 


آنه لاإكراه في الدين . الا أن بعض الستشرقین أساؤوا فهم الذمة فأولوها بادراجها في 
نظریتهم للاقلی ات بينما الحقيقة أن الجتمع الاسلامي ليست فيه أقلية أوأغلبية 
وانما آناس صدقوا بالقران والسنة فقبلوهما کمحك للانصاف والعدل وتدبير شؤون 
الدنيا والآخرة ء وآخرون احتفظوا بمعتقد اتهم التي ورئوها عن آجد ادهم . وان يكن 
السلمون أقلية أو أغلبية فان ذلك لایغیر شيئاً من قيمة دينهم ولا من اتمه رهم لو 
آراء الآخرين بغاية التسامح وهذا مالانجده بالقدر نفسه في مجتمعات أخرى قديماً ولا 
حتى حديثاً » ومع هذا فان ريمون شارل يرى أن المشكل - المتنازع عليه هو مشكل 
التسامح الاسلامي وهو يعوب إلى صراع بين توترات كما لاحظ ذلك (لفي شتراوس 
85 رها 0130008 ) الذي يقول : «الحقيقة أن مجرد الاتصال بالكفار يقلق المسلمين 
لأن مشاهدة أنواع جديدة من أساليب الحياة تعکر صفو أساليب حياتهم التقليدية» 
(ص ۸۰) ويضيف قائلا : «هذا التسامح ‏ في صورة ما اذا كان له وجود ليس في 
العف سوی انتصار متواصل عل ذات النلس ... فالسنلمون یتفاخرون بالقيمة 
الطلقة التي يعيرها القرآن لبادیء الحرية والساواة والتسامی ثم یسارعون بالتاکید في 
السیاق نفسه بأنهم الوحیدون الذين یحق لهم بأن يطبقوها» . ومن ثم فهم «لایسمحون 
بالتسامح إلا لأنفسهم وبنفيهم إمكانية التسامح للغيرفإنهم یفرغون التسامح من معناه 
الحقيقي» ١‏ 

ویستند ريمون شارل في هذا الصدد ال ون ليفي شنتراوين من ناحية وی قوینو 
(60190631) من ناحية آخری » غير أننا نرى أن کلود ليفي شت شتراوس يجهل كل شيء عن 
الاسلام وعن المسلمين إلا أن ذلك لم يمنعه ٤‏ كتابه (بشس المدارين) 0000000 
من أن يشن هجمات عنیفة على الاسلام والمسلمين, فيقول : «الاسلام دين يرتكز 
على عدم قدرته على ربط الصلات بالخارج أكثر مما يرتكز على بد اهة الوحي » واذا قارنا 
بينه وبين الرفق الكوني عند البوذيين أو إرادة الحوار عند المسيحيين فان التحصب 
الاسلامي يكتسي صبغة غير واعية عند من يقترف هذه الجريمة » ذلك أن المسلمين 
لايحاولون دائماً جر الآخرين بأساليب عنیفة إلى مشاطرتهم حقائقهم ہل موقفهم أعمق 
من ذلك اذ يستحيل عليهم أن يتحملوا وجود الغیر كفير › وا تبق لهم الا طريقة واحدة 
لحماية النفس من الشك والمذلة هي في أن يعتبروا الآخرين (عدماً) فالمسلمون غير 
قادرين على أن يعتقدوا بإمكانية وجود إيمان يخالف إيمانهم أو سلوك فائق على 
سلوكهم . وما الأخوة الاسلامية إلا نقض للغير بنفي الكفار دون أن يكون ذلك 
بالاعتراف الصریح اذ الاعتراف الصریح بذلك النفي لو تم لادی إلى الاعتراف شش 
بوجود هم» (ص ۷). 


O 


وهكذا یحکم على التسامح الاسلامي باسم (التسامع) الغربي » الا أنه من 
غريب الأمور ان نشاهد ريمون شارل يستشهد في الصحيفة نفسها بقوینو (ناه/١6081)‏ 
قطب النظريات العنصرية التي تبنتها النازية والفاشية والتي ماتزال مصدر التمييز 
العنصري عند بعض البيض وخاصة في جنوب آفریقیا ء وکان قوبنو قد کتب في دراسته 
عن الأديان والفلسفات في آسيا الوسطى قائلا : «ليس هناك دين أقل اکتراثاً بإيمان 
الناس كالاسلام .. ماذا يعلم القرآن ؟ ان الاعتراف بالحقيقة لايتوقف بحال من 
الأحوال على إرادة الانسان بل على ارادة الله وحده الذي يهدي ويضل بمشيئته 
الغلقة ... ولذا فان القاعدة تقول الا يكره | لسیحیون ولا الیهود عل تفییر دینهعع © 

ویعلق ريمون شارل على هذا الرأي فیقول : «إن هذه الأسطر بمثابة الفتاح لفهم 
موقف السلمین إزاء الکافرین » وهو موقف سلبي للغاية یخضع لعدم الاقتناع بجدوي 
هدي الضالین إلى الطریق السوي .. وف نهاية الامر فان التسامح الذي رسمه القرآن 
یشترط على کل من يريد التمتم بهذا التسامح تصديقه بالکتاب النزل وقد قیل عن 
المسلمين انهم متسامحون ومتعصبون ف الوقت نفسه» (ص (AY‏ : 

وجدير بالملاحظة أن ريمون شارل وأمثاله يعتمدون في هذا الصدد على التناقض 
والالتجاء إلى السفسطة إذا اقتخ قتضى الأمرذلك. ومهما يكن فان الأمریعود إلى ذلك العيب 
الشكلي في التفكير الذي لاحظناه سابقاً و المتمثل في منطلق المقارنة غير العلمية حيث 
يخضعون جميع التنظيمات الاجتماعية الاسلامية إلى المعايير الغربية . فيسلطون 
حكمهم على ذلك المجتمع باعتبار ماأبدع الغرب وأصاب فیعتبرون أن تجاربه 
ومقتضيات تاريخه تمثل المرجع المفضل فيأخذون على العرب والمسلمين عدم احتذاء تلك 
المبادىء الغربية التي هي وليدة قرون من البحث والتفكير إلا أن هؤلاء المستشرقين لم 
يدركوا أن الاسلام قد نظم المجتمع منذ البداية على أساس الحرية والتسامح والاعتراف 
بالشخصية الثقافية وتقديرها ء وتبويئها مكانة لائقة ولم يحاول نفيها أو محوها أو 
القضاء عليها وهذه مبادىء قل أن تجدها تتحقق كليا لافي ماضي الغرب ولا حتى في 
حاضرہ > وقد دافع عنها عدید من الفکرین والفلاسفة النزھاء شرقاً وغرباً قديماً 
وحدیثاً » ومنهم من استشهد من اجلھا دون أن نكون قد توصلنا لحد اليوم ونحن نعيش 
في القرن العشرين الى اقجام هذه البادیء في صلب الواقع العاش ولاتزال الشعوپ 
والأمم والأفراد تناضل من أجلها ويما أنه يصعب على ريمون شارل وعلى لفي شتراوس 
وأمثالهما هضم هذه الحقيقة وهذا القصد الاسلامي فإنك تراهم يذهبون إلى شتى 
التفسیرات السفسطائية المجردة البعيدة عن الواقع حتى يظهروا أن التسامح 


بت ۱۵۲ سم 


الاسلامي إنما هو تعصب للتسامح وان الاعتراف بحرية الغير ليست إلا حيلة القضاء 
علیها وذلك دون أن یقیموا الحجة على آرائهم هزه ... 


قد يطول الحدیث لو تعرضنا الى جزئیات الوصف الذي قدمه الستشرق الفرنسي 
للتعريف بالجتمع الاسلامي ء فقد تطرق في کتابه الذکور الى موضوعات شتی عن 
الحياة اليومية والحياة الدينية والسياسية والقضاء والاقتصاد والاسرة متبعاً في ذلك 
طرق التحليل نفسها التي وضمناها وبسطنا ملابساتها ء إلا ان هناك موضوعاً هاماً 
من جملة ذلك يجب الوقوف عنده ولو بصفة وجيزة وذلك لتفشي الادعاءات حوله وهو 
يتعلق بالاسرة والزواج ووضع المراة في المجتمعات الاسلامية . 

في الباب الخامس من كتاب ريمون شارل حديث عن حياة المسلمين وعن القرابة 
وعن الاسرة والعلاقات الدموية يوضح آهمیتها في الحياة العامة وفي استمرار البنیة 
الاجتماعية . ويصفها الكاتب بأنها مبنية على مسؤولية الأب والزوج ‏ وکان القارىء 
ينتظر ان ينتقل الكاتب الى تبيان النظرة التكاملية لتوزيع الأدوار والمسؤوليات داخل 
الاسرة وأن يفسر مفاهيم القرابة وصلة الرحم والتكافل الاجتماعي ودور الأسرة في الحياة 
النفسية والانتاج الاقتصادي ودعم المكاسب الثقافية وآن يتعرض إلى المشاكل القديمة 
والحديثة التي تواجهها الأسرة وتمنعها من القیام بواجبها , وان يذكر كيف جابهت 
المجتمعات الاسلامية مشاكل يعوب معظمها الى مخلفات الجاهلية أو الى ظواهر جديدة 
تعود الى (التمدن) أو التغير الاجتماعي . 


إلا آن المؤلف يفعل كل ذلك وسرعان مايعود الى مقارنة وضع الاسرة الاسلامية 
بما يشابهه في الأوضاع الفرنسية مثلما اعتدنا ذلك منه فيقول : إن خضوع المرأة 
لزوجها كان الأصل في قانوننا القديم والنصوص التي اتخذتها الثورة الفرنسية انفردت 
بسن المساواة القانونية المطلقة فعدلتها المجلة المدنية التي حددت حقوق الزوجة ثم 
عادت الرآة شيئاً فشيئاً إلى اكتساب هذه الحقوق بفضل القوانين اللاحقة وهكذا لم 
تكتسب المرأة المساواة إلا بعناء ... آما الحتوي الهيكلي لوّسسة الزواج الاسلامي 
فإنها بقيت في وضعها العتيق الذي يباين مصالح القرينين ء فالمرأة لاتدخل في اسرة 
زوجها ولیس هناك شيوع في الأموال ... والحق يقال ان سيطرة رئيس الاسرة وسيطرة 
الذكور المطلقة تغطي هذا التباين المزعوم وتجعله وهمياً للغایة من حيث مفعوله المادي ء 
فالسيد والمولى انيطت بهما مسؤولية الدفاع عن النظام الد اخلي والخارجي للاسرة بل 
على كامل المجموعة القبلية فهما مؤهلان للاستئثار بأوسع نفوذ ممكن ؛ أضف الى ذلك 
ان اقتصاد العشبيرة المطلق يسوغ هذه الأساليب التعسفية التي تذهب النساء عادة 
ضحية لها بسبب حرمانهن من الميراث (ص ۲۲۵) . 


ال اها ب 


وهکذ | یتحدث الوّلف كما لو كان السلمون جميعاً يعيشون في نظام الاقطاعية في 
حين أن تحلیل الاسرة الاسلامية یحتاج إلى نمذجة دقيقة تأخذ بعین الاعتبار التطورات 
الاجتماعية والاقتصادية مع الحفاظ الصریح على البادیء الاسلامية ثم إن ريمون 
شارل لایفرق - کما کان ينبفي عليه أن یفعل لو آراد توخي الوضوعية والدقة -بين ماهو 
إسلامي وبين ما كان يقاومه الاسلام 7 ِ 


الا نز رر ھا م كانه هذ اقا مسا دو تفم ها تست 
آهوائه كان الغرض منه اعطاء صورة مشوهة عن الحياة داخل الاسرة الاسلامية ولعل 
ذلك كان بقصد اثارة اهتمام الستعمرین الذین طالا حاولوا انتهاك حرمة الجتمعات 
الاسلامية فوجدوا الاسرة وما فیها من تقالید اسلامية عريقة وتعالیم دينية سمحة وما 
بنيت عليه من احتشام وحياء وعفة وطهارة تحول دون السخ والفرنسة والاغتراب وبقیت 
حياة السلم داخل اسرته آمرا غامضا مبهما بالنسبة الیهم . وحين عجزوا عن معرفة 
حقيقة واقع الاسرة الاسلامية لم یجدوا في نهاية الأمر الا ماکتب في مؤلفات الفقه آوما 
شاع آو یتجر به ق اسواق الفجور فعمموا ذلك على کامل الجتمعات الاسلامية 
واستشهدوا بالخرافات والحکایات التد اولة لتسویغ فهمهم » والوصول الى الغایات التي 
کانوا يريدون الوصول إليها . 

إن الفقه الاسلامي كان ینظم ویقنن ویصتف الصور والحالات المکن وقوعها 
استیحاء للواقع ومحاولة لاخضاعه للقاعدة العامة , وبذا فهو عمل بناء خلاق یترجم 
عن هذا الواقع الا أن الواقع الذي یصوره الفقه هو واقع منظر كا نت الفاية منه تمكين 
القاضي أو الحاکم أو صاحب النفوذ أى السلم العادي من فهم الوضع الذي هوفيه على 
ضوء تعالیم القرآن والسنة مع مراعاة الظروف والعرف والحالات اللموسة الحية ویمکن 
لنا أن نستخرج من الفقه شواهد عن الحياة الاجتماعية الاسلامية على شرط أن نحکم 
التمییز بين ماهو صوري ویتعلق بحالات شاذة غريبة تعرض لها الفقهاء وربما آطنبوا 
أو بالغوا في بعض الاحیان في سردها » وبين الحالات التواترة في حياة السلمین العادية 
من ناحية اخرى , والدراسات الاجتماعية في العادة لاتستفید من هذه الوثائق التاريخية 
الوچودية الهامة الا بعد نقدها وغربلتها ومقارنتها بالواقم نفسه واثبات مقد ار توازیها 
معه . 


إلا أن بوسكاي ومیو وشارل اکتفوا بتصدیق هذه الصور ء واعتبروها الواقع 
نفسه فاتخذوا منها الدخل الفضل لفهم مؤسسة اسلامية أساسية ء وهي الاسرة بعد 
ان استحال علیهم النفاذ الیها بطرق اخری » فاذا ما تعرض صاحب حاشية فقهية الى 
زواج الکهل ببنت رضیع أو تکاد وبتی بها , ظنوا آن الاسلام يبيح ذلك ء علماً بان. 
الدین الاسلامي یقرر بأن البلوغ شرط لزواج المرأة , آما اذا تعرض بعض الفسرین الى 


سی لك 


نکاح التعة فان بعض هؤلاء المستشرقين یصفون السلمین بأنهم ناس ینساقون وراء 
غريزتهم کالبهائم التي لاتتحکم في شهواتها . 

وي هذا الصدد يقول ريمون شارل دان المرأة التي تضجر من غزارة زوجها 
الجنسية بامكانها أن تستنجد بالقاضي الذي سيتولى ضبط عدد المواقعات ويمكن للمرأة 
أن تطالب بالطلاق ان تجاوز زوجها ذلك الحد ..» . 


لشاهد واضح على استهتار الشعوب الاسلامية بكل مايتعلق بالشهوات التي يراعونها 
أن شدة الحمى المتأتية من المناخ تزيد في التهاب طبيعة اناس غير قادرين على التحكم 
في غرائزهم » والحال ان الفقر فظيع في ربوع مولد الاسلام في الشرق الأوسط وحول 
البحر التوسط ..» ویتساعل صاحبنا هل «ان النموذج الأوروبي للحب والعشق 
سيخلص الحب الاسلامي من بهيميته وخاصة با مغرب» (ص ۲۶۱) . 

وهكذا يعوب هولاء دائماً الى الحكاية القديمة وإلى المقارنة بالغرب وال وضع 
التجرية الاوروبية في قمة التطور وإعطائها الصبغة النموذجية المثالية .. 

من هذا المنطلق ويهذا المنظار فصلوا القول في المجتمعات الاسلامية مفترين 
عليها شتی الأكاذيب وشتى الادعاءات من أن «الاسلام دين استبدادي» (ص 0 6 
لايعطي قيمة للشخصية الانسانية أو أن «التعاليم القرآنية مبنية على النسبية» . 

«الفعل الحرام قد يصبح حلالا أو واجباً في بعض الظروف وذلك نظراً لقساوة 
المسلمين» (ص 11) ويطنب المؤلف في وصف (توحش) المسلمين وينسب لهم شتى 
التهم والأباطيل من «تقتيل وتذبیح وتعذيب وأكل للحوم الأعداء» (ص 1۷) . 

ویما أن الاسلام آفرغ الحياة حسب زعمهم من وجدانیتھا فان ا لثقافة أصيحت 
أمراً مستحیلا على السلمین ومن هذه الفكرة ینطلق ريمون شارل في تحلیله لنفي أي 
عراقة أو طرافة للثقافة الاسلامية فیغض من قيمة الفلسفة الاسلامية - التى انحصرت 
بين محاولة يائسة وغير موفقة لفهم التراث اليوناني والتمحور حول التعالیم القرآنية - 
وحتی الآدب العربی فإنه في نظره تافه للغاية ودآن ماتمتاز به العبقرية الأدبية عند 
العرب هو غیاب الخیال البد ع الخلاق فیها» (ص )١١5‏ . 

العدالة السياسية في الاسلام ليست إلا محاولات «لتسویغ النفوذ الطلق الذي 
اعطي للحكام والأمراء» (ص ۱۷۱) والديمقراطية الاسلامية مزعومة لآن مصدر 
السلطة والشرعية يبقى قي مستوی الله فالله هو وحده فاعل حر بيده السلطة على 
الكونين يوزعها كما يشاء (ص ۱۷۲) . 


— |۵0 


وبناء على هذا المنطلق المسبق الضمني يجب «أن نفهم مایقوله الخطیاء 
المسلمون عندما يلمحون إلى مفهوم (الديمقراطية) فالمساواة بين البشر حققتها الأمة 
ولايمكن أن تفهم إلا کمساواة شرعية للناس جميعاً امام الله .. وهذه التعاونية بين آناس 
جمع بينهم الحماس الديني لن تنتج إلا علاقات آخوية بين أغنياء وفقراء وهذه العلاقات 
لن تمس ... بمصالح اش وان کان اا الجلدية فلن تجد نظاماً أقل 
ديمقراطية من الاسلامء (ص ۱۷۲) . 


قد يتسساءل القاریء عن جدوي تعرضنا لهذه الاقاویل والأباطیل؟ آلیس من 
الافضل أن نترکها وثبآنها ء وآلا نضفي علیها قيمة اخری بكثرة ترددیدها والتعریف بها 
إلا إلاان الباجث العربي السلم يجد نفسه إزاء بعض الدراسات الاستشراقية امام اختیار 

. إما أن يتعرض إلى هذا الاثر بجميع معاني الكلمة , وإما أن يضرب صفحاً 

EELS‏ تفشي هذه الآراء المفرضة والتي تقدم على أنها 
علمانية وموضوعية خاصة وانها صادرة عن اختصاصیین اکتسبوا شهرة عالمية أحيانا 
في الاوساط العلمية الدولية فأصبحت مجال تصديق . فمثل ريمون شارل كاريكاتوري 
للغاية لأنه يستند على كلود لافي شتراوس وهذا الأخير بدوره يستند اليه كذلك وإلى أمثاله 
ولذ | تصبح حلقة البحث مفرغة يتموج فيها التفكير الاجتماعي الغربي كلما حاول فهم 
الجتمعات الإسبلامية . 

وقد دخل علم الاجتماغ نفسه في عملية مراجعة لطرقه ولاهدافه فأخذت مثلا 
البحوث اليدانية التي یکتبها ابناء البلد وغير ابناء البلد تملا الفراغ شيئاً فشيئاً 
وتعويض تدريجياً البحوث ذات الطابع الاستعماري الصرف . 

ولا بد من أن نلاحظ أن هناك تيارات فكرية غربية آخری لم تتبع هذا الاتجاه 
وحاولت انصافب الاسلام والمسلمين غير أننا كنا نود آن يكون وزن هؤلاء في بلد انهم آکبر 
مما هو عليه ء كما نود أن یکونوا آقل احتشاماً عندما یحاولون نقد زملاتهم الغربيين 
فیما ذهبوا إليه ووقعوا فيه من تحريف . ونستبشر خيراً عندما نطالع ماکتبه الستشرق 
الفرنسي جاك ہارنں(ٴ') (©نان:88 200۷۵5!) - في تقييمه (لخمس وعشرین سنة من الدراسات 
الاجتماعية في الفرب) - وذلك على الرغم من الطابع التمجيدي الذي یطفی على القال , 
ونجن نعلم علم اليقين أن الاستان الجلیل غیور على زملائه وسابقیه ء إلا آنه (یفضل 
أن یبقی في حدود اللیاقة) مع الباحثين الغربیین التطرفین ومع الغاربة آنفسهم فيؤكد 
أن البحوث الاجتماعبة في شمال افریقیا كرست لاهد اف محدودة ولاينبفي لنا أن نلومها 
في ذلك ء إلا أنها انحازت للمغالاة .... (ص 5١؟)‏ ويطلب منا «آلا نحاكم المدرسة 
المغربية ما لم تبده دائماً في هذا الباب من دقة كافية واطلاع ضاف على حقائق 
الامور ..» 


۱01 


واکن كيف يمكن لٹا ان نفض الطرف على مآل هذه الدراسات الاستشراقية وعلى 
استعمالها بشتى الطرق خاصة عندما تروجها وسائل الاعلام الغربية وتعطيها دون 
390,2“ تتجاوز بکشیر قيمتها العلمية » وبالأحرى عندما يتبناها أبناء اليلد 
ویجعلون منھا منطلقاً أساسياً لمحاولة فهم مجتمعهم من الداخل انقياداً لنظرة غريبة 
عنهم ء فیتیهون في الاغتراب ویضیعون في الاستلاب ويظلون مذیذیین ضالين للطريق 
السوي ولست تجد آبشم مثالا على ذلك من قضية الاسلام والتغلف الاجتماعي 
والاقتصادي, وقضية التبعية وهما خصومتان تقوسان باستمرار على الاسلام ء 
وأطروحتان یتد اولهما علم الاجتماع الاسلامي . 

روج هؤلاء الکتاب إشاعة أن الاسلام وقف حجر عثرة آمام النمو الاقتصادي 
والاجتماعي » وم من باحث حاول أن برجم تخلف الشعوب الاسلامية وفقرها وأمیة 
جانب كبير من أبنائها وعدم تمكنها من السيطرة المحكمة على مصيرهم الحضاري الى 
عوامل دينية بحتة . مما يجعل باحثاً كجيرار دي ہارنیس (801018 ١( (Gerard de‏ 'أيعارض 
هذه الفکرة بقوله : «إن التعبير العادي عن هذه النظرية معروف ويتمحور حول 
موضوعین بسيطين » وهما الایمان الاسلامي بالقدرية والتنافر التام بين الراسمالية 
والاسلام فیستنبطون من ذلك وجود کوابح تفرضها الذهنية الاسلامية فتعرقل سير 
النمو الاقتصادي > فالاسلام حسب زعمهم پعارض الابداع الاقتصادي وانتشار 
التقدم مانعاً بذلك السلمین من أن یحکموا فهم معاني العلاقات الاقتصادیة». 
(ص ۱۰۷) 

وعلی عکس جیراردي برنیس يمكن التذكير ہما کتبه ريني جاند ارم ٥066008106‏ 

عن العوامل الاقتصادية والثقافية ومعارضتها للتنمية الاقتصادية مستنداً ف تحلیله 

ذلك على مثل الاسلام في الجزائرا"') قصد تسويغ الوجود الاستعماري مؤكداً أن دور 
الاستعمار يصيح جليلا شريفا إذ كان غرضه تنمية الامكانات الاقتصادية والخيرات 
التي وفرتها طبيعة هذا البلد ولم يتمكن العرب من ادراك أهميتها ولا من إحكام 
استغلالها , وذلك لان الانسان المسلم كلما اعترضه مشكل من مشاكل الحياة أو وجد 
نفسه أمام عقبة من عقبات الدهر تراه يتخاذل أمامها فلا يتصدى لها بالعزيمة 
الضرورية الكافية لأنه نه يرى فيها مشيئة الله فیسلم الأمر الى الظروف ويستسلم لأمر 
الله ٠‏ ويما أن الأسبقية سبقية المطلقة لايمكن أن تكون الا لمشيئة الله على مشيئة العبد فان 
الذي لايستسلم قد يتعارض مع الارادة الإلهية (ص ۲۲۱) . 

إن هذا الادعاء هو الذي جر ريمون شارل ليرى في الاسلام استسلاماً جوهراً 


ومضموناًء فأباح وسوغ كل التصرفات الفرنسية من غصب للأرض وسلب للحكم وادماج 
في الامبراطورية لأن الذنب في ذلك ليس ذنب السلطات الاستعمارية وانما المسؤولية 


_ے ۱۵۷ لم 


ملقاة على عاتق الاسلام كدين هيأ ذهنیات السلمین للاساءة الى مواردهم الطبيعية وهي 
الدعاية نفسھا التی لاتزال إلى يومنا هذا ترددها آبواق الدعاية الصهيونية والغربية 
الخاضعة لها حول شرعية اغتصاب الأراضي الحتلة في الضفة الغربية لنهر الأردن 
وزرع الستوطنات اليهودية فیها . 

وکا ران الا الک یسام هه امام رت رد في اقامة (الحجة) 
على أن المسلمين غير مؤهلين لان یستغلوا خیرات بلدانهم . وأن الوصاية علیهم 
وحدها كفيلة بالنهوض بهم . 

وليس المجال هنا مجال التصدي لدحض هذه الأكاذيب التي لاأساس لها من 
الصحة لان الاسلام دين علم وعمل وان تغییر الأوضاع موکول الى مسؤولية المؤمنين 
لأن الله (لایغیر مابقوم حتى يغيروا مابأنفسهم) ولان الكسب في الاسلام غير الرزق وغير 
ا مال ء ولان الحضارة الاسلامية ماضياً وحاضراً تفند الأقاويل الفرضة حول تخاذل 
المسلمين المزعوم ء ولآن التخلف ظاهرة قبيحة یقاومھا الاسلام وان كان معظم مسلمي 
جيلنا یتخبطون فیها . الا انهم لیسوا ومدهم الذين یعیشون ماسناة القلق فالسيحية 
والبوذية والهندية وا مارکسیة نفسها لم تمنع شعوباً كثيرة في آفریقیا وأوروبا وآسیا 
وامریکا الجنوبية من التخبط في الفقر والجهل والتأخر 

إذن فالاطروحة تنفي نفسها بنفسها والمسؤوليات في التصرف الاقتصادي يجب 
أن تعزی للهياكل الاقتصادية وإلى دوالیب الحکم وإلى الظروف التاريخية لا إلى الدين 
نفسه کدین » لأن الاسلام آخذ مسؤولياته فاکد باکثر من مرجم على قيمة الحضارة 
والرقي وحث الناس على العمل والشغل وعلى إحياء الأرض وعلى التفاني في خدمة 
المصلحة العامة .. 

وفي هذا السیاق نفسه تندرج نظرية (التبعیة) التي تفشت الیوم في معظم آوساط 
الاجتماعیین بما في ذلك السلمین منهم فکان التاریخ أصلا ولا یمکن أن يكون مبتیاً الا 
على تقسیم العمل على الصعید العالي بين ا مرکز (أي الغرب) والهوامش (آي ماعدا 
الغرب) ... ولا یتفطن من پردد هذه التحالیل البسيطة الساذجة الزيفة الى أنه يخدم 
مصالع الغرپ ویدعو العالم الثالث الى اليأس والقنوط . 

وا نظریة الف ]لا فة جدیدة اکن مطابقة الأضل لتظرية الضمحون 
الأوروبي الذي بني عليه الاستشراق . ولذا فنحن في حاجة إلى مقاومة هذه النزعة وإلى 
الدعوة للرجوع إلى أبسط قواعد البحث النزيه والكفٌ نهائياً عن دخول الجتمعات من 
ہاب المقارنة التفاضلية وعن الاتطلاق من أحكام مسبقة : 


سس ۱۵۸۸ سب 


إن الدراسات الاجتماعية التي قام بها جمع من الستشرقین ماضیاً وحاضراً 
لاتزال في حاجة إلى دحض ونقض ونقاش ومعارضة ء وجدیر باللاحظة أن چانباً وافراً 
من الاجتماعیین الغربیین تفطنوا إلى ذلك إلا آنهم حاولوا هدم الجدار ولكن بتعویضه 
بغيره , فالخطر الذي بهددنا اليوم یتمثل في کون النقد الذي تشاهده الأوساط العلمية 
الاوروبية يتم عادة في اطار النظرية الماركسية التي تحاول فعلا دحض الفکر الامبريالي 
الاستشراقی ولکنها لاتستند في ذلك إلى دراسة ذاتية منطلقها متطلبات الجتمعات 
الاسلامية نفسها بل تنطلق من النظرة الماركسية السبقة ومن محاولة تطبیقها على 
الجتمعات الاسلامية دونما أي اعتبار لا لافلاس تلك النظریات الماركسية حیثما طبقت 
ولا لعدم مسايرة النظریات الاجتماعية العامة الكونية مع الواقع اللموس الحي ... 

والحقيقة أنه لایمکن النزاع حول وجود نظرة اجتماعية إسلامية طريفة تنبنی على 
البادیء القرآنية السمحة وهي الحرية والساواة والاخاء والتکافل والسوولية إلا أن 
الجتمعات الاسلامية متعددة بتعدد الحياة , متناقضة ككل المحاولات الانسانية ء وما 
التجارب الاجتماعية الاسلامية إلا ابداع مستمر ینمو تحت ظلال الاسلام فلم تستوعب 
بعد كل البادیء الاسلامية السمحة ولم تستوف كل متطلباته فهي تشخیص مؤقت 
لنظرة أخلاقية كونية تتجاوز د ائماً الظروف والاطر الزمانية والكانية پاعتبار أن الاسلام 
مثال عال يقترب منه السلمون طالبين من الله التوفیق فان اصابوا فلهم اجران وإن 

وبدهي أنه یستحیل دونما غلو أو ابتعاد عن الحقيقة أن نحصر الجتمع 
الاسلامي في نموذج ما يمكن تعمیمه أو استقراژه , وكل الحاولات لتنظیم الجتمم 
الاسلامي محاولات بشرية تاريخية لها قيمة ذ اتية وکلها بحث لتجسیم النظرة الاسلامية 
ولتشخیص التعالیم القرآنية وللاقتراب من النموذج الذي سنه نبي الاسلام (صلى الله 
عليه وسلم) . 

وکل دراسة اجتماعية تهمل هذه الحيوية الخلاقة وهذه الحركية الستمرة لفرض 
القیم الاسلامية ولتجسیدها في مؤسسات وضعية لن تتوصل إل فهم كته القوی 
الاسلامية على وجهها الحقيقي » وکل محاولة تحصر الاسلام في هذه التجربة أو تلك 
لایمکن أن تعتبر إلا محاولة محدودة قاصرة عن استقصاء العاني الاسلامية في عظمتها 
وجلالها . 


ولعل هذا هو مد ار محاولات الستشرقین ویعض السلمین المتشبثين بأذيالهم عن 
القرنين الأخيرين بینما الاسلام اعظم بكثير من أن يحصر في هذا الاطار الضيق الذي 


— ۱9۹4 


لایمٹل الا جزءاً ضئیلاً من ماضيه ولا یمثل أبداً إمكاناته وطاقاته الستمدة من الوحي 
الالهي اولا ومن عزيمة السلمین ثانياً . ۰ 

وكشيراً ماابتعد السلمون عن دینهم أو تنکروا له ء وكثيراً ما آولوا التعاليم 
الاسلامية فأصابوا أو أخطاوا وكثيراً مااستعملوا هذه المؤسسة أو تلك للقضاء على 
جوهر إيمانهم لا لخدمته ء كل هذا موجود وعلى الباحث الاجتماعي النزيه أن يعيننا على 
تقييمه ء وتقويم ما اعوج من مسالکه . 

وعلی هذا الأساس ينبغي أن ناخذ بعين الاعتبار کل ماکتب فينا وعلينا وآن ندرس 
حتی خرافات الستشرقین حولنا ۔ونحن لم تتعرض في هذا العرض التواضع إلا لبعض 
منها - لأن في ذلك حافزا على النقد الذ اتي وعلی اليقظة الستمرة وعلی الاخلاص لامتنا 
باعادة النظر في شوونها ومحاولة فهم آوضاعها حتی تقوم بواجب الأمانة ء وندافع عن 
تعالیم دیننا الحنیف ... 


واث ولي التوفيسق 
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الفصل الثالث عشر 


الفن العر بي الاسلامي 


الغنون الاسلامية 


الحکتور عبد العزيز الدولاتلي 
باحث بالمعهد القومي لاثار بتونس 


مناهج المستشر قین في دراسة الفنون الإسلامية 


۱ بداية هذه المحاولة لتقویم مناهج الستشرقین الذين درسوا الفتون 
۳ الاسلامية یتحتم أن نثبت حقيقة لایجوز التغافل عنها وهي أن علم الآثار 
وتاريخ الفنون هما من آبرز مستحدثات الحضارة العاصرة التي آفردها علماء الغرب 
بمناهج علمية شديدة التخصص مستغلین لصالحها آرقی التقنیات العصرية . وقد 
تمکنت بقضلها شعوپ العمورة من استکشاف تراثها ولاسیما الشعوپ الاسلامية التي 
ظلت معالم الحضارة فيها قروناً طوالا إما دفينة في باطن الارض او مطموسة داخل 
أنسجة الدن التاريخية لایعباً بها أحد إلا ماقلّ وندر من المثقفين ا مولعین بالتاريخ . وقد 
استطاعت الاستكشافات الاثریة والدراسات العلمية في هذا القرن أن تسلط الآضواء 
على تلك الممتلكات الثقافية منشئة دافعاً قوياً للشعور الوطني والقومي العتز باصالة 
0+ وعظمة ۳+ 30 


ونحن إذ نثبت بادیء ذي بدء هذه الحقيقة التاريخية فلكي نؤكد بصدق أن 
غایتنا آشرف من أن نتحامل على شخص أو فئة حتی تلك الفثة من الغربيين الذین 
اتخنوا التراث العربي الاسلامي - سامحهم الله مطية مستترین تحت غشاء 
الوضوعية أو تحت شعار النهجية العلمية لخدش الحضارة العربية الاسلامية 
وتشویهها وتحقيرها في رأي الناس عامة والشعوب الاسلامية المغلوبة والقابعة تحت نير 
الاستعمار بوجه خاص ٠‏ فهذه الفئة ہما جاهرت به من مبالغة في التزویر والکذب لاتهمنا 
کشیراً بقدر مانهتم بالعلماء الحقيقيين الذين لم يحاولوا تزییف التاریخ عن قصد 
وباضمار مسبق بل عملوا على معالجة الشاکل التي واجهتهم بأمانة وفي جدود ماتسمح 


۔ ۱۱۷ سب 


لهم بذلك تقافاتهم وتكوينهم ومجتمعاتهم الفربية . هوّلاء الستشرقون یستحقون فعلا 
أن نولیهم عنایتنا ولو آننا لانوافقهم في کل ماجاؤوا به من اتجاهات وآفکار ولا نسایرهم 
في کل تصوراتهم ومناهجهم لک المهمٌ هو أن تتوفر النية الحسنة لأن الحوار البتّاء 
والجدال الجدي والنقاش الفید الذي نرمي اليه جمیعاً لایکون إلا مع أصحاب النوایا 
الصادقة . 


۴ له جاد 


بالملاحظة أن الناظر في مولفات هؤلاء الکتاب الذین كان لهم فضل السبق 
و الجحير في میدان دراسة الفنون الاسلامية يصعب عليه الیوم الحصول على 
انطباع واضح وصريح يشمل کل فئات الستشرقین منذ أن آبدوا اهتماماتهم الأولى 
بالآثار الاسلامية في آوائل القرن التاسع عشر إلى یومنا هذا ء لأنهم علاوة عن كونهم 
ينتمون لمدارس متعددة كثيراً مانجدهم يراجعون مواقفهم تمشياً مع تقدم البحوث 
وحسب المستكشفات الأثرية الجديدة التي تستوجب اعادة النظر والتصحيح 
والتدقيق . 
لكنه برغم تعدد الدراسات واتخاذها صيغاً ومواقف تختلف باختلاف طباع 
الباحثين ونوعية ثقافتهم واتجاههم الفكري والسياسي وباختلاف التطور الوضوعي 
للنظریات العامة حول الحضارة الاسلامية . على الرغم من كل ذلك فقد تمكن هنري 
تيراس من التمييز (سنة ۱۹۳۲) بين اتجاهين بارزين : اتجاه يعتبر الشعوب الفتية 
التي غزت أوروبا والشرق الأوسط بداية من القرن الخامس بعد الميلاد کأقوام الجرمان 
والقوط وقبائل العرب العناصر الأساسية في بعث فذون جديدة في الغرب الأوروبي 
والمشرق الاسلامي طيلة القرون الوسطى . على عكس آصحاب النظرية الثانية الذين 
يرون أن بيزنطة بصفتها الوارث الوحيد في نظرهم للتراث اليوناني والروماني قد حافظت 
دون منافس طيلة القرون الوسطى على مكانتها الممتازة ودورها الفعّال کاهم مصدر لکل 
الفنون في أورويا وعلى ضفاف البحر الأبيض المتوسط/") 
اذن لاول وهلة يبدو الفرق شاسعاً بين الاتجاهين . ذلك أنه في حين تركز المدرسة 
الاولی على أهمية مساهمة الشعوب الجديدة المسيطرة على معظم أراضي الامبراطورية 
البيزتطية المنحلة تؤكد الثانية على استمرارية تفوق العطاء البيزنطي على الرغم من تقهقر 
الأوضاع السياسية داخل بيزنطة وبرغم فقدانها جل مواردها الاقتصادية والبشرية . 
وانطلاقاً من هذين الاتجاهين تنوّعت الدراسات والأطروحات التى حاول فيها أصحابها 
اظهار مدى تفوق هذا العنصر على ذاك وكيف نشا الفن الاسلامي من تلاقح العناصر 


۱۸ س 


الشرقية والعناصر الغربية واصطد امها بقیود وشروط الدین الاسلامي الجحفة أحياناً 
حتی ان دراسة الفنون الاسلامية کادت تنحصر عند بعضهم في البحث عن الاصول 
فقط : أهي بيزنطية آکثر منها ساسانية آم سورية محلية آم قبطية مصرية أم عربية 
أصيلة آم إسلامية فرضتها العقيدة الحمدية ؟ 


وهنا تجدر الاشارة إلى أن مناصري المذهب الأول 7 على إسهام الشعوب 
الفتية الغازية في خلق فنون جديدة ينتمون غالباً الى المدرسة الاستشراقية الالانیة( في 
حين نجد أن معظم المدافعين عن مبدأ استمرارية التفوق البيزنطي ينتمون إلى البلدان 
التى كانت لها مستعمرات في البلاد الاسلامية. ولانعتقد أن هذه المواقف العامة قد 
آتت بمحض الصدفة بل ريما يجوز تفسيرها بشتّى الأسباب والخلفيات الذهنية 
والايديولوجية والسياسية بالطبع . فالاتجاه القائل مثلا بأن المشرق قد انتقم لنفسه 
من الغرب ومن الفكر اليوناني إثر الفتوحات العربية وبظهور الفنون 
الاسلامية!" يمكن تفسيره بالموقف البدئي العام الذي آشرنا إليه والذي اتخذه عدد من 
العلماء الالان تجاه جملة الفنون الجديدة التي برزت في آوروبا بداية من القرن 
الخامس والسادس كفن أقوام القوط والفيكنغ والفن الميروفنجي التي انحدرت منها 
الفنون الأورويية الكيرى بداية من القرن الخلذي عشر كالفن الرومي At Roman)‏ )رالفن 
القوطي پوس . فهذه النظرية تستجيب إلى الاتجاه القومي الذي ازداد قوة 
وصلابة في آلانیا في فترة مابین الحربین حینما اشتدت النزعة القومية الجرمانية . 


آما الاتجاه الثاني فیجوز أن نبحث عن آسباب انتشاره بوجه خاص بین 
المستشرقين النتسبین للبلدان الاستعمارية في کونه يستجيب نوعا ما لإحدى ركائز 
الايديولوجية الغربية السائدة طيلة النصف الأول من هذا القرن التي تعتبر أن الغرب 
هو المصدر الرئيسي والمتواصل لكل العلوم والفنون على ضفاف البحر الأبيض المتوسط 
بداية من الحضارة اليونانية إلى الحضارة العاصرة مروراً بالحضارة البيزتطية التي 
يعدها هؤلاء استمراراً طبيعياً لحضارة اليونان والرومان ٠‏ وان مساهمات الحضارات 
الأخرى التي برزت من حين لآخر في هذه البقعة من العالم أى تلك لم تكن بالمستوى 
نفسه وعلی التواتر والاستمرارية ذاتهما مثل ماهو الشأن بالنسبة للحضارة الاسلامية 
التي لاينكر هؤلاء الستشرقون مساهمتها في تطور الحضارة الانسانية عامة لكنهم 
لايولونها المرتبة ولا المكانة نفسهما التي يولونهما لبيزنطة التي «ترأست» كما يقول هذري 
تيراس منذ القرن الرابع كل تيار فني كبير .... «محافظة على هذا الدور الهام حتى 
بعد ظهور الاسلام ١‏ 


-556ا- 


هذا ولایجوز بالطبع الاعتقاد في أن المدافعين عن هذا الاتجاه أو ذاك کانوا 
يضمرون بالضرورة نوايا معينة طيبة أو معادية بل لابد بهذه المناسبة من أن 
تحيّي العلماء الأجلاء الذين درسوا الفنون الاسلامية بكل احترام وتعاطف مع الشعوپ 
التى ساهمت في بعث وتطور الحضارة العربية الاسلامية دون أن يشعروا في قرارة 
أنفسهم انهم كانوا يدافعون عن ايديولوجية ولاسيما أصحاب النظرية الثانية التي 
أصبح لها بطول المدة ويكثرة الدراسات من الرواج والرسوخ في الأذهان ماساعد على 
إبرازها كما لى كانت الوجه الواحد للحقيقة ء بل الحقيقة بعينها التي يصعب النقاش في 
جوهرها لما توفر لها من عناصر الدعم العلمي والبرهان الذي قد یسم النقاش فيه . 
ناهيك أثثا نجد الى اليوم من بين النضوین تحت جدليتها الخفية والعميقة باحثين 
مسلمين عرباً آو ترکاً أو فرساً لم تقنعهم النظريات القومية المنتشرة على ساحة الأبحاث 
الاثریة والشبيهة في موقفها المبدئي بموقف الألمان من مسالة أصول الفنون الأوروبية 
في القرون الوسطى . 

ومهما يكن من آمر فقد كان نصف القرن الأخير زاخراً بالأفكار الجديدة التي 
قلبت أحياناً ظهراً على عقب النظريات القديمة . لذلك فمن الخطأ أن نركز اليوم فقط على 
هذين التيارين البعيدين » الا أن مسالة البحث عن الاصول والمؤثرات بقيت عند كثير 
من المستشرقين شغلهم الشاغل كما لو كانت المسالة فعلا أساسية لانقدردونها على فهم 
الواقف الحقيقية لنشأة الفن الاسلامي آولتبیان قواعد جماليته ومراحل تطوراته طيلة 
أكثر من ثلاثة عشر قرناً . 

والحقيقة إن الدراسات المتوفرة لدينا أشمل من أن تنحصر في هذين الاتجاهين 
أى في هذا الموضوع بالذات . وهي تغطي جل فترات الفنون الاسلامية واصنافها من 
عمارة ونحت ورسم وتصویر وآئية واردية الخ ... كما اعتمد فيها اصحابها المناهج . 
والأساليب الدراسية والتحليلية المتبعة عادة في مجال البحوث الأثرية والتاريخية ذاكرين 
المراجع والمصادر ومقحمين الرسوم الهندسية والزخرفية والصور الشمسية القيمة التي 
أماطت اللثام عن كثير من التفاصيل والحقائق .التی لولا تلك الوثائق لما أمكن للعين 
الجردة فحصها في مكانها الأصلي أو الالام بجمیع عناصرها ومکوناتھا وتشكيلاتها . 

ومع ذلك قإن مجال هذه الدراسة الحدود لايسمح بالتوسع في شتى النظريات 
والواضیع بل يفرض أن نختار من بينها نماذج تعبر أكثر من غيرها عن النظريات 
والتيارات السائدة التي لاتزال الى اليوم محلّ جدال ونقاش . فلا يسعنا إلا أن نكتفي 
بمناقشة مسالة نشأة الفنون الاسلامية وأصولها السالفة الذكر وظهور جمالية 
إسلامية مميزة . كما آننا سنكتفي بالتركيز على تأليف حديث يكون لنا بمثابة المنطلق 


لقارنة مواقف صاحبه بمواقف من سبقه أو عاصره من المستشرقين وغبر المستشرقين*) 


نے ¥ 


ازاسزام و الفن الاسلامي 

الکتاب : «الاسلام والفن الاسلامي» لألکسندر بابادوپولو ؛ وهو جزء من 
مجموعة عنوانها : «الفن والحضارات الکبری» يصدرها سارنی( ترجم 
لعدة لغات وورٌ ع توزیعاً کبیرا خاصة في البلدان الغربية . لذلك وقع اختیارنا عليه وکذلك 
للنظرة الشمولية التي یتسم بها بحيث یمکن من خلاله الاطلاع على جل ميادين الفن 
الاسلامي من عمارة ونحت ورسم وسجاد الخ ... بالاضافة الى ماورد فيه من آفکار 
جديدة حول الجمالية الاسلامية . 


عنو ان 


وآلکسندر بابادوبولو من العلماء الذین یمتازون بثقافة غربية ذات أبعاد فنية 
وفلسفية واسعة علاوة على معرفته الجيدة بجملة ماکتب حول الفکر والفن الاسلاميين , 
مما أهله لخوض غمار الفنون الاسلامية بعقل ناقد ونظرة ثاقبة ولاسيما عند تعرضه 
لفنون الرسم التي يعد من أكبر الاختصاصيين فيها حيث طرح نظرية تمتاز بالطرافة 
والتجديد كما سنرى بالقياس مع المفاهيم التقليدية المتداولة عند مؤرخي الفن . 

وانطلاقاً من عنوان الكتاب نفسه «الاسلام والفن الاسلامي» نتفطن من أول 
وهلة إلى الغاية القصوى التي هدف إليها بابادويولو وهي دراسة الطابع الاسلامي في 
الفنون حسب مفهوم ديني عميق لا الفهوم الحضاري العام الذي اعتمده غيره من 
الباحثين الغربیین ء فیطرح بصفة بارزة موضوع «إسلامية» الفن الاسلامي متخذاً في 
هذا الجال موقفاً سنری مدی جرأته وصحته ۰ 


ولكن قبل أن نشرع في تحليل منهجية بابادوبولو يجدر بنا أن نضع في أول الأمر 
الخطوط الكبرى لأهم الأفكار والاتجاهات المتداولة منذ أكثر من نصف قرن بين العدد 
الوافر من المستشرقين . مما سيساعدنا فيما بعد على تقييم آفکار کاتبنا بالقارنة مع تلك 
الأفكار والمناهج مبينين نقط التقارب والخلاف بينه وبين هؤلاء الکتاب من جهة وما أبداه 
جمع من الیاحثین العرب من مواقف وأفكار معارضة أو مساندة من جهة اخرى 

oF ¥‏ ا 

الاسلام العر بي دين . دون فن 
عنوان ن مقال بدأ به هنري تيراس كتابه حول الفن الاسباني الورسكي 1" 
حيث نستطيع أن نقراً ایضاً أن الفن الاسلامي ليس فناً عربياً" . 

وهو بذلك يعبر عن مواقف كانت تستهوي في زمانه العديد من المستشرقين الذين 
امنعوا في وصف عرب الجزيرة قبل الاسلام بالتخلف والبداوة كما يقول جرتول بال : 
«كان الغزاة الحمدیون مجرد بدو يحل سکنهم ۱ خد لخيمة السوداء وقبرهم رمال 


هذا 


— ۱۷ - 


الصحراء . وکان سکان الواحات النادرة في غرب ووسط البلاد العربية مثل ماهم عليه 

الیوم یقنعون بنوع قلیل من العمارة من اللبن وجذوع النخل لایزینه أي نقش معقد من 

وحي الخیال ولا يصلح الا لأبسط الحاجات() . ويسير الأب لامنس في السار نقسه 

متحدثاً عن بساطة منازل آغنیاء قریش 0 في حين يصرح الؤرخ الكبير کریسویل أن 

عرب ماقبل الاسلام لم يكن لديهم «إلا أخشن الأفكار عن البناء» وأن «بلاد العرب 

کانت تحد تحتوي على فراغ معماري يكاد يكون تامأ وأن الصفة العربية يجب ألا 
تستخدم لتعریف عمارة العصر الاسلا کس 


إذن إن لم يكن الفن الاسلامي عربي الأصل لأن الغرب لم تكن لهم فنون متطورة 
فما عسى آن تكون أصوله ؟ 

يجيب هنري تيراس في الكتاب نفسه بواسطة مقال عنوانه «المشرق السيحي 
وبيزنطة مصدر كل الفنون في القرون الوسطی» فيبين أن ظهور الاسلام لم يكوّن في 
الشرق الأوسط قطيعة بالماضي المسيحي 7" ء وهو مايعتقده أيضاً ج . مرسي الذي يرى 
أن الفن الاسلامي وهو آخر وليد في فنون عالمنا القديمة لابد أن يكون مدينا بالكثير 
للفنون التى سبقته ٠".‏ 

وتتلخص نظرية هؤلاء العلماء في أن الفن البيزنطي قبيل الفتح الاسلامي قد 
اتخذ بعض اتجاهات وملامح ستتمادى أثر الفتح مدة طويلة . «وقد كفى هذا الفن أن 
یمر بمائة عام من الزمان لكي يترسخ في أعمال.لم يعد بالامكان نسبتها للفنون القديمة 
التي اغنته!؟" . 

فاذا اخترنا الفن الزخرفي كمثال على ذلك نلاحظ أن تشخيص البشر قد اضمحل 
تقریباً من النحوت الكبيرة البيزنطية حيث بقي الحيوان الممثل الوحيد للكائنات الحية . 
وحتى الحيوانات نفسها فقد فقدت في رأي هذه النظرية واقعيتها وحريتها واتجهت 
اتجاهاً خيالياً يذكرنا بوحوش المشرق العجيبة . آما الزخارف النباتية فكانت طاغية على 
كل الساحات لكنه نبات آخذ في الابتعاد عن الطبيعة تقنياً وتكوينياً وحتى في أدق 
تفاصيله . في حين أن العناصر الهندسية على الرغم من آنها كانت آقل شمولا من 
العناصر النباتية فإنها تبدى منذ الفترة البيزنطية في تکاثر مستمر ولاسيما عن طريق 
التشابكات التي أعطتها مزيداً من الحيوية . 

هذه الاتجاهات الزخرفية الواضحة المعالم ستتمادى في نظر هؤلاء العلماء بعد 
ظهور الاسلام فيستمر انحدار الواقعية ويتطور الخيال التزويقي الذي يكتفي حسب 
تعبير تبراس «يتحوير أو تأليف عدد صغير من العناصر القديمة دون تجديدها 
حفا ۱۰ 


س ۱۷۲ — 


أما القن المعماري فيرى هذا الأخبر أنه قد سجل انحداراً نسبياً بل إن ظهور 
الفن الأموي قد عطل في رأيه نمو الفن الهلنستي بالمشرق لأنه أولا قد تخلى عن 
استعمال الأقبية التي اعتاد استعمالها الشرق في العمارة منذ القدء!''' وٹانیاً لأنه بالغ 
في البحث عن الظهر والتزویق مما نتج عنه رتابة في تشکیل وسبك الاحجام(۲) 


لکن برغم هذا المظهر السلبي الأخیریؤکد الباحث أن سوریا كانت بمثابة الاستاذ 
للعرپ وللمسلمین الذين تتلمذوا بفضلها على العالم الهلنستي . وعندما انتقلت الخلافة 
إلى بغداد لعبت بلاد الرافدین الدور نفسه الذي لعبته سوریا في اول الأمر . فعرفت 
العمارة الاسلامية والفنون ال زخرفية عامة الأساليب والواد التي كان يحذقها الفن 
الساساني . لکن الاقبية التي كانت كثيرة الاستعمال في تلك الربوع وق فارس آصبحت 
في العهد العباسي قليلة حتی إننا لانکاد نجد لها أثراً في عماثرسامراء . وفیابها سواء في 
العهد الأموي أو العباسي يعني في نظر هذا المؤرخ انحدار العمارة( . آما الزخارف 
فقد شاهدت - بالعکس - تطوراً ملحوظاً بفضل استخدام النحت السطحي الذي يرسم 
ہوا سطته الفنان مجرد خطوط على أن فن سامراء الذي لقبه هرتسفالد بالطران الثالث 
يبدو كمحاولة لرسم تفاصيل الأشكال النباتية دون البحث حقاً عن تصويرها بصفة 
واقعية ظا إقحامها أحياناً خطوطاً وعناصر وهمية . 


وحتی مت - استعداداً لقبوله مع عم من الاحتراز ز لان ال التقاليد المحلية 5 
الاختلاط الحاصل بين الهلنستية المحلية والاسهامات المشرقية الغربية كان في 
افراز فن جديد يمكن تسميته بالفن الاسلامي . هكذا نشأت بداية من القرن الثاني 
عشر والثالث عشر ماسماه تيراس بالفنون الاسلامية الكلاسيكية . 


هكذا لكي یکمل الفن الاسلامي شخصيته ويدعم ذاتيته كان لابد من أن يترقب 
- حسب هذه النظرية - عدة قرون كانت له بمثابة عصور مخاض مستمر وميلاد عويص 
ونمو مطرد . لكنه لم يبلغ سن النضج والكمال حتى بدأ في الانحدار تبعاً لانحدار 
الحضارة الاسلامية عموماً التي ظهرت عليها في القرن نفسه بوادر الجمود الفكري 
والتحجر الديني والانحطاط السياسي والاقتصادي فتوقف كل خلق وإبد اع فني وسارت 
الفنون في الانغلاق نفسه الذي آل اليه الفكر الاسلامي عامة'") 


هذه بعجالة الخطوط العريضة لس النظرية التقليدية 5 سادت دراسات 
روچ مد عن تم «العربی» ؟ وین تكمن «اسلامية» هذا الفن؟ 


- ۱۷۳ ل[ 


العرب مخيؤ و ن لاستيعاب ارقی الفنون 
لوسیان قلوفان من کبار المختصين العاصرین . اشتهریدراساته حول 
العمارة الدينية الاسلامية ۳1 .ومع أنه یعتبرنفسه من تلامیذ جورج 
مارسي العروف بكتبه حول فنون العمارة في شمال افریقیا( " فإن آخر أعماله التي 
خصصها للعمارة الأموية والعباسیة''' - وكذلك اهتماماته بجل الفنون المشرقية إلى 
الحدود اليمنية9") -قد آعطته أبعاداً مشرقية بالاضافة إلى اختصاصه ببلدان المغرب 
العربي . وهو من الؤرخین الذين ماانفكوا ید عمون نظرياتهم ويثبتونها بمقتضى تقدم 
العلم والمكتشفات وهو بالذات ماتوحي به كتاباته الأخيرة ولاسيما المقال المطول الذي 
خصصه لوضوع تکوین جمالية الفن الاسلامي, ٩‏ ") الذي وضح بواسطته أفكاراً 
ومواقف كان قد اتخذها منذ آکثرمن عشرین سنة .من ذلك قوله إن العرب لم تكن لهم 
خلفية فنية عندما بارحوا الجزيرة العربية بل كانوا «مهيّئين لقبول أرقى آنواع الفنون 
الموجودة في ذلك العصں؟!''''فیفشرھذا الموقف بأنه لايعني أبداً أنهم لم یکونوا 
يحذقون أي فن بل علاوة عن التعبیر البليغ بواسطة النشروالشعرکان لديهم وسائل 
تعبيرية أخرى آثبت وجودها آخر المكتشفات الأثرية في الجزيرة العربية والتي تفيد بأن 
عرب الجنوب كانوا يتمتعون بحضارات عريقة كالمينياويين والسبئيين والحميريين وبأن 
عرب الشمال من مناذرة وقحطاتيين كانوا دوماً باتصال مستمرمع الحضارة البيزنطية 
والحضارة الساسانية فلا يمكن لهؤلاء العرب أن يكونوا إبان قيامهم بفتوحاتهم العظيمة 
«جاهلين تماما للأساليب الفنية المعروقة في العالم المتحضر إذاك» . بل إن 
الاستعداد الكبير الذي أبدوه بعد ذلك لفهم واستيعاب تلك الأساليب التعبيرية المتقدمة 
لأعظم دليل على آنهم كانوا منذ أن وطأت أقدامهم أراضي مصر والشام والعراق متأهلين 
لقبولها . ویستطرد متسائلا : الم نلاحظ في ظروف أخرى كيف أن شعوباً غزاة جهلة لم 
يتورّعوا عن هدم حضارات الشعوب التي استولوا عليها لالشيء إلا لكون تلك 
الحضارات من الصنف الرفيع الذي لم يكونوا قادرين على فهمه واستيعابه ؟ ولم يكن 
العرب من هذا القبيل بالطیع! ۲۳ . 

وعلى عكس النظرية السابقة يرى لوسیان قلوفان أن في مدينة القدس بالذ ات وف 
قبة الصخرة التي بناها عبد الملك بن مروان سنة 14١‏ م نشا الفن الاسلامي الأول لا 
الفن المعماري بالذات بل فن الزخرفة فقط الذي حمل في طيّاته بوادر التحوّل . إذ نرى 
هنا أشياء جديدة سواء على مستوى النوایا والمقاصد أو على صعيد الانجاز الفعلي 
ولاسیّما عندما استخدمت الكتاية العربية لأول مرة داخل أشرطة تجري في أعلى جدران 
القبة حاملة كلمة الله بمعانيها السامية ومبلغة مفهوم الكمال . ثم يستخلص قائلا : 
«نعم هنا في القدس نشا الفن الاسلامي وهو فن لايزال غريباً لكنه مع ذلك فقد 
تداخلته الديانة الجديدة كما لو آنه قد دخل بدوره الى «الاسلاب "° 

سے ۱۷۵ 


يعد 


آماً الجمالية الحقة فقد برزت بوادرها حسب رأيه قبل ذلك التاریخ بسنین ودون 
أن یشعر بذلك آحد أي عندما بنی الرسول منزله المتواضع في الدينة النورة حيث وضع 
القواعد العمارية للمساجد الستقبلية وهی القواعد نفسها التی طبقها الفاتحون عندما 
أسسوا الدن الاسلامية الجديدة كالكوفة والبصرة والقيروان وكذلك الخليفة الأموى 
الوليد عندما آعاد بناء مسجد الرسول عليه الصلاة والسلام . حینثذ تبلورت اشکال 
معماریة جديدة کالحراب والنبر والقصورة والمئذنة وهي كلها من آبرز خصوصیات 
الفن الديني الاسلامي . 


لکن الجمالية الاسلامية لم تثبت شخصیتها الا بعد أن مرت بآطوار وتأثرت 
بتيارات فكرية وفنية عديدة حرص ) الكاتب على تتبّعها مرحلة مرحلة حتی أن تلك 
«الجمالية» تبدو في آخر الأمروكأنها ثمرة لعملية تركيبية متشعبة ساهمت 5 
صيغ فنية تداخلت وتفاعل بعضها مع بعض على مر العصور وياتساع رقعة الاسلام . 

وهو اذ يلاحظ مثل غيره من مؤرخي الفن الاسلامي أن الانتصار العباسي وتحويل 
الحكم من الأراضي السورية الى الأراضي العراقية قد وفر للفن الاسلامي موارد جديدة 
ومنابع ماانفك يرتوي منها دون أن ينسى دروس بيزنطة, يؤكد من جهة أخرى على أن 
فن سامراء يعد مثالا ناطقاً لما سجلته الحضارة الاسلامية أيام العباسيين من تطور فنّي 
پیتعد بصفة جذرية عن سوريا والامویین . ذلك ان الجوامم مثلا قد آخذت اشکالا 
جديدة ولاسیما النارات ذات الشکل اللولبي التي تذکرنا باصول محلیة غريقة چا . 
وهذه الجوامع السامرائية التي تبدو شديدة التقشف من حيث 90 ربما تدغم 
نظرية من يدعون أن العباسيين المنادين بالاصلاح الديني وبالرجوع إلى النقاوة 
الأصيلة للاسلام قد کانوا فعلا أناساً متقشفين شديدي التدين والورع . لکن الترف 
الذي لانظيرله الذي توحي به قصورهم ومنازلهم في سامراء وكذلك الصناعات التقليدية 
الرائعة التي بقيت آثارها تفند بسرعة تلك النظرية وتدغم ماجاء في النصوص التاريخية 
من وصف بليغ لحياة اللهو والمجون التي امتازبها بلاط العباسيين . 

هذا وإن خصوية الزخارف الجصية التي كانت تحلي تلك القصور والديار لتذكرنا 
هي أيضاً بثراء كبير مع الايحاء بالرجوع الى مواضيع زخرفية تعود مباشرة الى التقاليد 
المحلية لكنها متطورة ومتحورة تتخذ مبدأ كراهية الفراغ لتنظيم تشكيلاتها وتوزيعاتها 
العامة » حتى إنه يجوز لنا القول بأنها أصبحت حقاً «مسلمة»"") . 

هكذا خطت الفنون الاسلامیة خطوة كبيرة متجهة أكثر فأكثر نجى دعم إسلامية 
وسائل التعبير الستوحاة خاصة من التقاليد الشرقية حتى إن الفن الزخرفي لم يعد 
يذكرنا إلا بصفة غامضة ومبهمة بالفنون التي تأثر بها » فنری أن الواقعية قد أصبحت 


— ۱۷۵ 


محل تأويل متزاید وتحریف وابتعاد عن الطبيعة فتکیفت المواضيع الزخرفية بالطابع 
الهندسي البحت وانقرضت صناعة التمائیل كما انقرضت النحويت البارزة واقتصرت 
الأعمال النحتية على حفر سطحي للمساحات المنبسطة مع استعمال طريقة التقویر دون 
نتوء بارز . 

ثم یستطرد في بیانه لاهم الاطوار التي مر بها الفن الاسلامي منتقلا الى فوضوع 
الرسوم الجدارية والمنمنمات التي عرفتها الحضارة العباسية ليتخذ منها أمثلة مبرزاً 
بواسطتها كيف أن الأشخاص تبدو ذات ملامح شرقية حتی ولو اتخذت مظھراً عربياً أو 
حملت ثياباً 3 تستجيب لموضة اليوم . ويفسر ذلك بكثرة الأجناس الايرانية التركية 
والآسيوية فا التي كانت تقطن بغداد حتى إن العنصر التركي اصبح مسيطراً 
ومراقباً لشتٌی نشاطات الدولة ولاسیما النشاط الفني . لذلك نتبين من خلال الرسم مدى 
وضوح التأثيرات التأتية من الشرق الأدنى والأقصى كما نفهم في الوقت نفسه ولع بلاط 
الخلفاء بالتحف الصينية . هكذا بفضل هذه التيارات الشرقية ظهرت ببغد اد «مدرسة 
شرقیة» حقيقية غاية في الطرافة آثرت في جمیع آنواع الفنون وفرضت طابعها على مناطق 
أوسع من الرقعة الضيقة التي تمرکزت فیها("۲ . 

وبرغم أن كل شيء بحملنا حسب قوله على البحث خارج حدود الجزيرة العربية 
عن آصول الفنون الاسلامية فإن سرّطرافتها یکمن في کون الاسلام قد ظهر في قلب 
جزيرة العرب وبلغة العرب التي حملت الى کل الشعوب كلمة الله . فیقول : دون أن 
نرفض وجود فن عربي وهي عبارة لابد من حصر مقاهیمها وتحدید مدلولاتها 
الخاصة فاننا نميل الى الحدیث عن الفن الاسلامي لما توحي به هذه التسمية من 
شمول وواقعية ۳۱ 


فن اسلامي وأيد مسيحية 

في مقدمة هذا العمل إلى حرص بابادوبولو على إبراز الصيغة الاسلامية 
للفنون التي نشأت تحت راية الاسلام وفوق آراضي شاسعة ذات حضارات 
عريقة . فيؤكد أنه لايعني بكلمة «إسلامي» ذلك المفهوم العام المبهم والمتداول في معنى 
«فن بلاد الاسلام» بل إنه يستعملها في معناها الديني «القوي والدقيق» الذي يوحي 
بتأثير مباشر وعميق للمعتقدات والتعاليم الاسلامية على الصيغ التعبيرية الفنية النبخقة 
من الحضارة والمجتمء(١)‏ 


وفعلا فإن المتصفح لكتايه تباغته غزارة المواضيع الفكرية والفلسفية التي عمد 
المؤلف الى تصنيقها محللا أبعادها وتأثيراتها على الفکر والفن الاسلاميين كالفلسفة 


أشرنا 


— ۷1 


الأفلاطونية والتفكير الأرسطي والذهب الأشعري أو الاراء الشيعية والصوفية كما 
يباغتنا بالعرض الواسع والمتعمق الذي خصصه لتوضيح مفهوم جمالية الفن الاسلامي 
خاصة عندما درس فن التصوير عند المسلمين حيث ركز على ضرورة اعتبار علاقة 
التصوص الفقهية والتيارات الفكرية والروحية الاسلامية ببنية هذا الفن و مضامینه ۳۲۱ . 

فالجمالية في نظره ليست تاريخ الفن أي إنها لاتهدف إلى وصف الأساليب 
والأنماط ولا إلى تتبع مراحل النمو أو سرد المؤشرات الفنية الداخلية . إن الجمالية أعمق 
من ذلك بكثير اذ من خلالها يمكن إدراك الجوهر أي المثال الجمالي الأعلى المعبٔر عن 
عقلية الشعوب ومعتقداتهم وتصوراتهم . لذلك يعتقد بابادوبولو أن المؤرخين الذين 
ركزوا دراساتهم على البحث عن الأصول والمؤثرات وعلى تقصي الأطوار والتطورات لم 
يفهموا الفن الاسلامي فهماً صحيحاً وعميقاً لأنهم اكتقوا بالقشور دون أن يهتدوا إلى 
اللي ٠‏ ومع ذلك فهو لاينفي أهمية معرفة 4 التپارات الفنية الحلية أو الستوردة في تکوین 
فن ما. إلا أنه يرى أن ذلك العمل لايكون حقاً مجدياً إلا بعد تحديد ماسمّاه بالمثال 
الجمالى الأعلى الذي لولاه لا أتى الانتاج الفني الاسلامي على هذا الحد من الوحدة 
والخصوصية مهما تغترت المادة والمكان والزمان . فلا يمكن مثلا لأحد أن یخلط بين رسم 
اسلامي وآخربيزنطي وآخرصيني آوهندي أوغربي من الفرون الوسطی . أما إذا 
اقتصرت الدراسات على تحليل الأصول والمؤثرات فقط فقد تؤول في آخر الأمر إلى إثبات 
شخصية تلك التيارات وعدم إثبات ذاتية الانتاج النهائي . 


ویعتقد بابادوبولو أن دين الفثان لایهم بقدر ماتهمنا معرفة المدرسة الفنية التي 

ينتمى اليها إذ يمكن مثلا لفنان غير مسلم أن يبدع | إبداعاً كبيراً في حدود النظرة الفنية 

الخاصة بالاسلام فياتي عمله الفني مطابقاً تماما لتعاليم الدين الحنيف وللجمالية 

الاسلامية الصرفة . فلا يجوز إطلاق كلمة إسلامي لكل عمل من صنع رجل مسلم أو 

یقصد منه تزويق بناء مهيأ للدین الاسلامي مثل ماهو الامر بالنسبة للمساجد أو 

بمحض کون الزیون رجلا مسلماً . لذلك ينادي الکاتب بالتحري الشدید في استعمال 

كلمة «إسلامي» لأن هذه الكلمة لایمکن مثلا اطلاقها على النتوجات الفنية التي ظهرت 

بعد الفتوحات على الرغم من أن مالكيها هم من الأسياد الجدد آنفسهم الذين جاؤوا 

E‏ عم ی يحذقون أي فن ماعدا الأدب بل إن انتماءهم إلى 
الاستقراطية الحاكمة لم يسمح لهم بتعلم فنون الشعوب الفلویة(۳" 

لذلك اضطلع بهذه الأعمال الحرفيون والفنانون المحليّون الذين كان جلهم إما 

من المسيحيين المحافظين على التقاليد البيزنطية العريقة أومن المسلمين الحديثي العهد 


بالاسلام . مما أضفى على الأعمال الفنية الأولى التي أنجزت لصالح الأسياد الجدد 
الطابع البيزنطي الوا ضح, ون تكتسي تلك الأعمال صیختها الاسلامية الا بعد مدة طويلة 


— ۱۱۷۷ — 


ومحاولات عديدة ومضنية أحياناً قام بها فنانون وحرفیون مسیحیون أو حدیثو العهد 
پالاسلام(۲ . 


جا 3 كن 


فنون الکتاب هي الفنون الکبری و العمارة فن بالغ الخشونة 


آن الاسلام دين الکتاب وهو القرآن فقد أولى السلمون الکتاب عناية فائقة 
من حيث صناعته وتزویقه لكي یکون رفیعاً وجمیلا إلى آقصی حدّ حتی إن 
هذا الحامل المتاز للذهن والفن أصبح هو نفسه ذهناً وفنا . لذلك يعتبر بابادوبولو 
أن صناعة الکتاب وخاصة الرسوم والخطوط والتزاویق التي یحملها تمثل آسمی فنون 
الاسلام على الاطلاق ودون منافس . ١‏ 
ويقول الكاتب عن العمارة : إن المسلمين آنقسهم يعتبرونها فنا بالغ 
الخشونة(" دك أنه لو فصلنا فیها بين الهيكل الهندسي وبين مايحمله من زخارف 
ثمينة لبد ۱ ك الهیکل خالياً من القيم العمارية الصرفة التي تخضم إلى مقاییس تناسپ 
الاحجام والساحات وتلاعب الخطوط واتصال عناصر الفضاء بعضها ببعض وتنظیمها 
داخل وحدة ... لذا فان العمار الاسلامي لایسمو في نظره إلى مرتبة الفن إلا بفضل 
ته الفسيفسائية آو الجصية أو الخزفية أو الرمرية أو بفضل الآيات القرآنية التي 
یمکن قراعتها أو بسحر الرقوش التجريدية . 
ولئن اقتصرت آوصاف الکتاب السلمین القد امی على إبراز هذه الظاهر الزخرفية 
البحتة لعماشر الاسلامية دون التلمیح الى القیم الجمالية العمارية الحقيقية فذلك راجم 
الى أن هذه القيم لم تتوة فر في العمارة الاسلامية ء مما لايعني بالطبع ان السلمین لم 
يخلقوا روائع من الفن المعماري اکن جمال تلك العمائر یکمن دوماً في المهارة الزخرفية 
الفائقة اکثر منه في خلق فضاءات ومساحات تستجیب لقيم معمارية صرفة . 


هذا بإيجاز مايعتقده كاتبنا في خصوص فن العمارة مؤكداً أن المسلمين أنفسهم 
لم يعدّوها من صنف الفنون الراقية فلم يولوا الهندس العماري مثلا المرتبة نفسها 
السامية التي تمتع بها الخطاط آو الرسام اللذان كانا یشارکان الخلفاء والامراء وكبار 
القوم مجالسهم تماما مثل الفقهاء والفلاسفة والشعراء والعلماء . ولريما برجم هذا 
التمييز إلى النظرة العربية نفسها المحتقرة لجملة الصناعات اليدوية حسب رأي 
بابادويولى ومنها صناعة الپناء . ۱ 


رأي 0 هذه النظریة" إلى آسمی الراتب بصفتها فنوناً تجریدیه 8 بالمعنى اتعضرفی 


سس ۱۱۷۸ — 


للكلمة . لذلك فهو ينادي بإعادة الاعتبار لها بعد أن استهان بها مؤرخو الفن واعتبروها 
دفنوناً صغری للتزویق» لا آکثر (۲۷) 

إن فنون الكتاب وبخاصة فني الخط والتزويق اللذین لایفوقهما فن كما يقول 
الکاتب قد زودت الفن العماري بجل الواضیع يع الزخرفية بحيث لم يضف هذا الأخير 
لجمالية الفن الاسلامي شيئاً یذکر . 


هكذا ساهم الکتاب بفضل فنونه الرفيعة والتنوعة في خلق الجمالية الاسلامية كما 
ساهم في دعم الفکر والحضارة الاسلامية حتی إن الجتمعات الاسلامية ارتقت في 
القرون الوسطى الى آرفع الستویات محافظة على تفوقها على الغرب مدة طويلة كما یقول 
بابادویولو تفا E‏ : : «لاعلی بیزتطة بالطبع . .. التي لعبت دوراً أساسياً ف 
تكوين الحضارة العربية وفنون الاسلام وسيجد العرب دوماً آنفسهم آمام هذه الدولة 
لمهابة الوارثة للامبراطورية الرومانية لا الأكثر حضارة فقط بل التحضرة الوحيدة ف 
بالنسبة لهم المثال والمرجع الذي يجب أن یحتذی!'' 


# با ہے 
علماء الفقه یستحقون أن تقام لهم التمائیل 


أن عنصر الطرافة والجدة في كتابات بابادوبولو یکمن في تحاليله للجمالیة 
الاسلامية من خلال فن الرسم أكثر منه في أبحاثه عن أصول الفن 
العماري والزخرفي التي تغلب عليها المسحة التقليدية بالنسبة لمواقف عدد لابأس به 
من المستشرقين الذين آولوا الحضارة والفنون البيزنطية الأهمية الكبرى باعتبارها حلقة 
من حلقات الحضارة الغربية ذات الأصول اليونانية ء بل إنه ريما يفوقهم في الاطناب 
على فضل تلك الحضارة «الغربية» على الحضارة الاسلامیة(۲ 


وعلى الرغم من أن انطلاقته كانت من النقطة نفسها التي انطلق منها الباحثون في 
تاريخ الرسم الاسلامي أي عرض وتحليل المفارقة المستوحاة من أحاديث النهي النبوية 
ومن وجود رسم تشبيهي قائم الذات واضح المعالم شديد الثراء ء على الرغم من ذلك فهو 
لم يقبل الرأي الذي كاد أن يحظى باجماع المستشرقين وحتى غير المستشرقين الذي 
يعتبر التصوير الاسلامي «خطيئة دائمة» أقدم عليها الحكام المسلمون تلبية لشهواتهم 
ونزواتهم غير مكترثين بأوامر النهي الصادرة عن الرسول صلى الله عليه وسلم والتي 
اثبت صحتھا كبار المحدثين والفقهاء ١‏ . لمأذا ؟ 


لاشك 


— ۱۷۹ 


هنا تکمن طرافة نظرية بابادوبولو حیث يرى أن تلك الفارقة غير صحيحة لأن 
السمات الوضوعية التي یمکن استخلاصها من خلال التحالیل العلمية التي سلطها 
على الأعمال الفنية تثبت في نظره تطابق هذه الأعمال مع جمالیة اسلامية تستخدم 
وسائل فنية مختلفة «احتال» بها الفنان لتحدي مبدا التحريم مجیزاً بذلك تصوير 
الأحياء . إذن بالاعتماد على تلك الأساليب وخاصة باتباع ماسماه الكاتب «مبداً 
الاستحالة» توصل الفنان في رأيه الى التوفيق بين أحكام النهي وبين الرسم التشبيهي 
دون أن يحرج الفقهاء آو أن يضع نفسه في موقف من يرغب في محاكاة الخالق في خلقه . 
فيظهر هکذ! «سلامة مقصده ونقاوة نيّته» بالاعراض عن تصوير الواقع الحسوس أو 
العرض الزائل سعياً وراء إدراك «الجوهره تماماً مثلما يسعى الرجل التصوّف نحو 
إدراك خالقه من خلال الذكر والعبادات .. 


وتتلخص الوسائل التي استخدمها الرسام السلم (آو السيحي الممتثل لأوامر 
النهي) لاجازة التصوير في رفض تصویر البعد الثالث ثم خداع الحواس متخليّاً عن 
استخدام المنظور الکلاسیکی حيث تبدو الأشخاص الاثلة في المستوى الخلفي في 
الحجم نفسه للأشخاص الاثلین في المستوى الأمامي . ١‏ 

كما أخذ ا الفضاء نو 3 إلى أعلى اللوحة ومصوراً 
إلى انس حدود أزال الظلال e‏ ولم يستخدم تدرج اللونیات ہل استعمل أحیاناً 
آلواناً غرییه 4 وغبر واقعية كرسم خيول وردية وزرقاء وبرتقالية ثم صور فسقيّات المياه في 
البساتين أو السجاجيد واقفة حتی يبدي بكل وضوح أنه لايرغب ألبتة في تصوير الواقع 
المحسوس أو التشبه بالخالق!'*) 


هذه السمات المميزة إنما هي مؤشرات ومظاهر خارجية لثورة أكثر عمقاً عرفتها 
جمالية الرسم ولم يدركها الف الغربي حسب قول بابادوبولو إلا حديثاً بواسطة الفن 
العاصر حيث تأكدّ للفثان الغربي أن العمل الفني والابداعي الحقيقي لایتمثل في إعادة 
تصوير الشاهد كما تبدو من خلال الواقم الحسوس بل كما هي في ذاتها أي «داخل 
العالم الستقل للاشکال والالوان») . وهو ماتفطن اليه الفنان السلم قبل ذلك بستة 
أو سبعة قرون تحت تأثير آوامر النهی . لذلك یمکن القول أن علماء الحدیث باصدار 
أحكام النهي «قد استحقوا دون قصد أن تقام لهم التمائیل»( . 

لکن النهي وحده لايكفي لخلق جمالية جديدة إذ كان من اللازم الى ذلك وجود 
«استعداد للاحساس بدلالة الآشياء بذاتها وفهم منطقها الستقل والقدرة على 
الاستمتاع بنقائها الرياضي أو الاحساس بطبولوجیا العلاقات بين الاشکال والالوان» . 


- ۱۸۸۰+ بت 


وقد توفر فعلا هذا الاستعداد بتوفر شرطين : أولا فنون الشعوب القديمة التي عرفت في 
السابق اتجاهات تجريدية مماثلة كالفن السومري والفن الشوري أو الفن المصري 
وثانياً بنية اللغة العربية خاصة في الشعر والأدب التي تلح على المظاهر الشكلية الخاصة 
والموسيقى البحتة . 


جمالية الغموض 


0 النظر عن تلك المؤشرات الخارجية لايشك بابادوبولو في أنَّ فنّ التصوير 

بالك الاستلامي إنما يتصل بنظافر روحية بعتة نجدها ف ميادين آخری كالأدي 
والشعر والوسیقی قوامها مبد! الازدواجية بين الظاهر والباطن بين واقعية العالم المثل 
وعالم الهياكل المستقلة . مما خلق جمالية شديدة الخصوصية عرفها الكاتب بجمالية 
الغموض لأنها تجمع بين ثنائية الواقع الظاهري (بالنسبة للعامة) والحقيقة الباطنية 
التي لايتمتع بأسرارها إلا قلة من المريدين والمتمثلة فيما سمّاه عالم الهياكل 
المستقلة»““ . تلك الهياكل الرياضية التي اكتشفها بابادوبولو ذات الأشكال اللولبية 
آو الشبيهة باللولب التي تضبط وتنظم العالم المستقل تركز على عنصرين : وجوه 
الأشخاص والأيدي لما لها من قدرة تعبيرية فائقة . ولربّما يجد الباحث عن تلك الهياكل 
«متعة فنية لايشعر بها إلا المتذوق العارف بأسرار الفن العميقة»*؛) 

تقف المتع التي توفرها جمالية الغموض عند هذا الحد كما يقول المؤلف أي 

ف E‏ بين العالم الممثل وعالم الأشكال المستقل الذي تنظمه اللوالب 
و«العريصات» بل كثيراً ماتوحي مشاهد العالم الممثل بدلالات مستوحاة من العالم 
الباطني الصوفي كما تبدو في الشعر الصوفي العربي والفارسي مثل مشاهد الحب بين 
عشاق مشهورين كليلى والمجنون ويوسف وزليخة وسلیمان وبلقيس الخ ... أوالمشاهد 
الخمرية التي ترمز الى البحث «عن الحب اهي ونشوة الغبطة الابدیة,(*) 
شعو ب شمال افريقيا أقل مو هبة في الفنون وأقرب الى الأفكار البدانية 
التفسير الباطني ينقشع الغشاء عن سر ازدهار فن المنمنمات وتغلغله 
خاصة في الأماكن التي سيطرت علیها المذاهب الباطنية والشيعية في حين 
أنها لم تجد على مايبدو رواجاً مماثلا في الأراضي المتأث ثرة أكثر بالفكر الظاهري السني 
ولاسيّما المذهب الالكي والذهب الشافعي اللذين أبديا تشدّداً کبیا في خصوص س تأويل 


المرونة والتحرر في تفسير تلك الأوامر وف تطبيقها على الع الاسلامي . با سمح 


بهذا 


۱۸ 


بظهور مدرسة بغداد الرائعة وازدهار الرسم آیام الخلافة العشمانية حیث طفی المذهب 
الحنفي 

لكن سرعان ماانقرضت مدرسة بغد اد بسقوط عاصمة العباسيين في أيدي الغول 
(۱۲۰۸) في حين شهدت الهضبة الإيرانية بداية من ذلك التاريخ ازدهاراً هائلا لفن 
النمنمات بوافق ازدهار الفكر الباطني الشيعي . وكذلك فون قيام الدولة الشيعية في 
أفريقية ومصر ساعد هو أيضاً على تطور فنون الرسم في تلك الربوع . وإريما نفسر ظهور 
نصوص فقهية جديدة على يدي العلامة النووي لتحريم التصوير في القرن الثالث عشر 
کرد فعل على ذلك الانتشار الذي عرف في آیام الفاطميين . كما يجوز تفسیر تردي 
أوضاع فن النمنمات في شمال أفريقيا والأندلس حتى أننا لم نعد نملك منها اليوم إلا 
عدداً ضئیلا چدا بقيام دولتي المرابطين والموحدين على التوالي والمعروفين بتصلب 
مذهبيهما الشديد ثم برجوع المذهب المالكي على ساحة الفرب العربي . 

إلا ان بابادوپولی لم يفسّر الظاهرة الأخيرة كما أسلقنا ولم يجد أحسن من رأي 
المؤرخ فان برشم الذي قال : «إذا كانت شعوب شمال أفريقيا آکثر محافظة على تحريم 
الصور فليس لأنها أعمق اسلاماً بل لكونها أقل موهبة في الفنون وأقرب الى الأفكار 
الید ائیة» . مما أتاح لعلي اللواتي فرصة للرد على كلا الژرخین(" مثبتاً أن الموقف 
الاسلامي لم يكن موحد ا أبداً ولا مستمراً في الزمان والکان كما نفهم من نظرية 
بابادوبولو . ذلك أن الفقهاء لم يتفقوا على تفسير أحاديث النهي تفسیراً موحداً بل 
انقسموا إلى شقين: شق حرّم التصوير على الاطلاق (مثلا أمراليزيد سنة ۷۲۰ - 
۳ وآخر أباحه بشروط (حديث ابن عباس الفارسي مثلا الذي يشير إلى قطع رؤوس 
الحيوانات وجعلها شبيهة بالزهور) . وانشق المسلمون على العموم الى صفين : صف 
ذى تمسك بالدلالة اللغوية الظاهرة للكتاب فجاء تفسيره محرما للتصوير على الاطلاق 
كتفسير النووي, وصف اعتبرفهم بواطن الأمورهي الغاية فأباح التصويربشروطا” ". 

96 يم‎ $X 


المحراب : رمز لو جود الرسول ومن خلاله إلى الله نفسه 


پل علماء الفقه الاسلامى المحراب اهتماماً شبيهاً بالذي نلاحظه اليوم 

لم عند مرخي الفن الاسلامي الذين لم يجدوا الستندات الفقهية الصريحة 

التي تسوغ هذه البدعة . لذلك نرى بعضهم اليوم يتخذ في هذا الموضوع مواقف أقل 
مانقول عنها إِنّها لاتعبّر عن واقع العقلية الاسلامية . 


— ۱۸۲ — 


فعندما یصرح عالم مثل بابادوبولو بآن الحراب يرمز إلى «وجود الرسول ومن 
خلاله الى الله نفسه»( ۲ نشمر وکأنه يتحدث في آمور تتعلق بالديانة السيحية أو 
البوذية لا الدين الاسلامي الذي لم یعوّدنا قط بمثل هذه الرموز التى یستعین بها 
الانسان في بعض الدیانات لادراك خالقه . ذلك أن الرجل السلم قد داب على الاتصال 
بخالقه مباشرة دون الاحتیاج الى أي وسيط مخلوق كان أو جماد . فالل في نظره موجود 
في كل مکان يذكر اسمه فلا يتميّز الحراب على مانعلم باي وجود الهي مکثف أو كما 
يجوز فهمه من کلام باب‌ادوپولو بأي قدسية مستوحاة من رمزية تذکرنا «بالوجود 
الجسدي محمد في بیته, ۴۱ 

فا انشا تعب ن هذا التق اسنا ان الكاتن عند غل اقاد ةة 
ببراهین لانقدر حتی على تصورها : «وبما أنه ليس في الامكان إعداد تمثال للرسول أو 
رسم صورته فهل توجد وبسيلة أفضل من الحنية التي تذكرنا عادة بوجود تمثال تحمي 
قدسيته ؟ ولا معنى لوجود الجنية اذا لم يكن الهدف من انشائها الايحاء بوجود 
التمثال الغائب هنا يسيب أوامر النهي التي نعرفها . إذن لابد من أن المحراب يرمز 
إلى وجود الرسول نفسه وهو يتلو كلام الله وبالتالي إلى وجود الله نفسه من خلاله . انه 
القالب المجوّف لذلك الوجود . ولأن المحراب هو الحنية المفترضة الحاوية لشخص 
الرسول فقد جاء على حجم صغير مناسب لتكون السند والاطار الشرفي لتمثال الرسول . 
ثم يضيف قائلا : «والملاحظ أن البوذيين هم أيضاً قد رمزوا في أول الأمر الى وجود البوذا 
بواسطة عرشه الخيالي أو بواسطة مظلته التي لاتغطي أحداً ء لكنه يجب الابتعاد عن 
التفكير في آي تأثير هندي للحل الذي ابتكر في المدينة المنورة ....» 


«على الرغم ممّا يمكن ملاحظته من وجوه شبه شكلية لايجب أيضاً البحث عن 
أصول المحراب في الحنية الصغيرة التي نجدها في العابد اليهودية آو في الكنائس 
القبطية ... فالحنيّات اليهودية والقبطية تتدرج نفسها من الأشكال الكلاسيكية - 
الهلنستية والیونانیة - الرومانية ... وهي أصغر حجماً وتقع في موضع مرتفع بالنسبة 
للمحراب الذي يوجد دائماً فوق الأرض مباشرة لكي يرمز إلى وجود الرسول صلی الله 
عليه وسلم في مسجده حيث يقف بالطبع على الارض مباشرة . لذلك فان حجم الحنية 
لابدّ أن يكون مناسباً لايواء تمثال الرسول ويجوز أن نتصور تمثالا أكبر من الحجم 
الطبيعي للانسان عند ذاك يكون المحراب بالطبع أكبر لكنه ينطلق دوماً من فوق سطح 
الارض مباشرة. ولوكان الهدف الاشارة فق ط إلى اتجاه القبلة أوبكل بساطة تعيين 
الجد ار الجنوبي بصفته يمثل القبلة لكان أفضل أن توضع الحنية على ارتفاع ملحوظ 
يسمح برؤيتها عن بعد ويسهولة من طرف كل المصلين ...» 


سے ۱۸۳۔۔ 


«هكذ! أصبح المحراب الشکل الرمزي الديني الثالي إذ هو يخلد في كل الساجد 
وجود محمّد صلی الله عليه وسلم والتعاليم التي جاء بها بفضل القرآن كلام الله . ومن 
المفيد أن نرى كيف أن هذا المفهوم الجديد الذي اتخذته الحنية قد حوّل جماليتها . إذ 
أن امتلاك ذلك الشكل الرمزي الكلاسيكي والمسيحي الأصل من طرف الاسلام برفعه 
الى مرتبة الرمز الديني الاسلامي قد أضفى في الحين على جماليته مظھراً جديداً یرمز 
الى الدور الجديد الذي أصبحت تلعبه الحنية . ذلك أن الحل الذي استنبط قد حوّل 
الحنية من شيء ثانوي يحوي التمثال ويحيط به إلى هدف رئيسي ويعد أن أصبحت 
الحنيّة مستقلة بذاتها من الناحية الجمالية أي غاية في ذاتها من الطبيعي ان حاول 
الناس تجميلها قدر المستطاع وزخرفتها زخرفة ثرية . ولى وضعنا فيها التمثال لكانت 
الزخرفة دون معنى نظرا إلى أن الانتباه سينتقل من الهدف الأساسي إلى ماقد أعد 
لابرازه فقط . لذلك لم تحمل الحنيّات الكلاسيكية زخارف وهكذا نتج عن تحول العنی 
الرمزي للشكل تحول جمالي وهذا التحول الجمالي أصبح بدوره يرمز إلى المعنى الديني 
الجديد . فتؤكد تلك الحنية البالغة الزخرفة بكل قوة انها هي الغاية الأساسية ويالتالي 
أنها فريدة من بين كل الحنيات لآنها لاتحتوي على تمثال . فتذكرنا في آن واحد 
بالتحريم الذي يفسّر هذا التحوّل ومن هذا نستنتج وجود الرسول أو تمثاله»"“ . 


چا ند 2 


المحراب علامة لاأكثر 


موضوع ظهور المحاريب في العمارة الاسلامية من المواضيع الشائكة التى 

أ كتب فيها المستشرقون أكثر مما كتب المسلمون انفسهم"" فلم يخصها 
الفقهاء كما أسلفنا بدراسات معمّقة إلا المقال الذي بقي لنا من السيوطي والذي 
عنوانه : أعلام الأريب بحدوث بدعة الحاریب(* ومن بين مانقرآه في هذه الدراسة 
المتأخرة أحاديث تنهی عن الصلاة داخل حنية المحراب مما فسح المجال لبعض 
المستشرقين لكي يقدموا شتی التفسيرات والتأویلا(**) . والحقيقة أن هذا النهي الذي 
جاء متأخراً كما قلنا يفند نظرية بابادوبولى اذ هو يؤكد على الصيغة اللاقدسية لمكان 
المحراب تفادياً لكل التباس أو تأويل خاطىء لوظيفة هذا العنصر المعماري الدخيل على 
العمارة الاسلامية . 


لاشك أن المحراب الحالي بشكله الجوف النصف الدائري يذكرنا بحنية هيكل 
الكنيسة (ولو أنه أصغر حجماً بكثير) حيث يقف القسيس لاقامة القداس المتمثل فعلا 
في إحياء ذكرى آخر اجتماع لعيسى عليه السلام بأصحابه وتناول آخر طعام معهم 
فيتناول القسيس القربان ويناوله المصلين كرمز لذبيحة عيسى عليه السلام بدمه 


188ل 


وجسده » لذلك يأكل القسیس الخبز ويشرب الخمر الرامزین لجسد ودم السیح واقفاً 
آمام الذبح الوجود في وسط الحنية . 


نری إذن مدی سيطرة الرموز في الديانة المسيحية ولاسیما أثناء الطقوس التي 
تقام في حنية هيكل الكنيسة . كما نرى أن تلك الرموز تدور حول حوادث معينة من حياة 
عيسى عليه السلام مما يحمل بلا شك على ربط التفسيرات التي جاء بها بابادويولى في 
خصوص المحراب بهذا الواقع المسيحي . 

ولا يستبعد أن النهي الذي جاء على لسان السيوطي كان الهدف منه رفع 
الالتباس حتى لايعير المسلمون المحراب قيمة رمزية خاطئة قد تذكربتلك الرموز 
المسيحية . ولاسيما آننا نجد في المقال نفسه مايدفع على التأكيد من صحة هذا المقصد 
وذلك حینما يقول إن قيام المذابح بقلب الساجد هي من علامات يوم القيامة مما يثبت 
أن غاية الفقيه من النهي عن الصلاة داخل الحنية كانت فعلا لرفع كل لبس من شأنه 
أن يحمل على التشبه ولوشكلياً أوظاهرياً بطقوس الديانات الأخرى . 

هذا مانفترضه خاصة وان الامام مالك قد أوصى بعدم الإسراف في زينة المحاريب 
ولى بكتابة الآيات القرآنية تلافياً لا قد يحصل من الهاء الصلین عن الصلاة حسب 
التفسیر الظاهري . ومما یثبت أيضاً أن المحراب لیس اکثر من علامة أخذت في يوم من 
الأيام شكل حنية تتفاوت عمقاً وحجماً لكنها تبقى مهمتها الأصلية متمظلة في الأشارة 
الى المكان الذي يقف أمامه الإمام أثناء الصلاة . 


والحقيقة أن المحاريب لم تظهرعلى شکل حنايا مجوفة إلا مؤخراً عندما أمر الولید 
بإعادة بناء جامع الرسول صل الله عليه وسلم في المدينة المنورة سنة ۸۷ھ آو۸۸ه 
فأنشاً أول محراب مجوف على مانظن في الکان نفسه الذي كان يقف آمامه الرسول 
للصلاة بصحابته وأنصاره . وفعلا لدينا من البراهين التاريخية والأثرية مایثبت وجود 
ال حاريب قبل ذلك التاريخ بکثبر( . لکن لاشيء يثبت في نظرنا أن تلك المحاريب الأولية 
كان لها شكل حنايا مجوفة كما أصبح الأمرفيما بعد . وقد بينا في دراسة شاركنا بها في 
الملتقى7"" الذي نظمه بابادوبولوحول نشأة المحراب ورموزه أنه يمكن لتلك العلامة أن 
تكون على شكل عقد محفورفقط على لوحة رخامية توضع على جد ار القبلة في المكان الذي 
يقف أمامه الامام كما نشاهده بجامع عقبة بن نافع بالقيروان حيث نرى رخامة بجانب 
المحراب الأغلبي تحمل عقداً وكتابة كوفية أوفي جامع الزيتونة بتونس حيث نرى في وسط 
مجوّف الحنية رخامة تحمل الى جانب الزخارف الرومانية كتابة بالخط الكوفي القديم 
تتمثل في البسملة والشهادة ثم «القرآن كلام الله» . 


— ۸9 


لو سلّمنا بأن تلك اللوحات الرخامية كانت فعلا تقوم مقام الحاریب المجوفة 
المستحدثة کعلامات یقف آمامها الامام فلا يهم موقعها الحقيقي على جدار القبلة آهو 
قريب من الأرض آم متوسط آم مرتفع كما لایهم حجمها آوشکلها آو محتواها بقدر مایهم 
وجودها كإشارة بسيطة إلى حدّ آننا یمکننا أن نجسمها في خط عمودي لاأكثر عندئذ 
تسقط نظرية باہادوبولو ولو بسقوط الحجة التي ارتکز علیها وهي الحنية الجوفة الرامزة 
إلى «وجود الرسول ومن خلاله إلى الله نفسة» . وقد سبق فعلا آفرید شافعي أن بين أنه 
بالاضافة إلى المحاريب المقوّسة التجويف عرف المسلمون نوعاً من المحاريب المسطحة 
العمق() وهو شكل وسط بين العقد المحفور على الرخامة والحنية القوسة التجويف . 


ومهما كانت التطورات التي عرفها المحراب منذ أيام الرسول الى عهد الوليد فلا 
أعتقد أن هنالك من المسلمين من يرضى بالتفسيرات التي جاء بها بابادوبولو التي تبدو 
بعيدة كل البعد عن المعتقدات الاسلامية الصحيحة ولاسيما السنية منها ء بل يغلب 
الاعتقاد بان المؤلف لم يقدرعلى التحررمن ثقافته المسيحية وتصوراته الغربية 
المسيطرة على اتجاهاته الفكرية ولم يستطع برغم اطلاعه الواسع وتمكنه من الوسائل 
التحليلية الحديثة من النفاذ الى جوهر العقلية الاسلامية . 

فلى اردنا مثلا البحث فعلا عن مدلول رمزي للمحراب تاركين جانباً شكل الحنية 
المجوفة لما فكرنا في وجود رمزي للرسول بل لريما خطرت ببالنا صورة أخرى هي صورة 
مكة المكرمة وفي قلبها الكعبة التي لاتكاد تفارق خيال الانسان المسلم . كيف لا وهي 
القبلة التي يتوجّه إليها المسلمون خمس مرّات في كل يوم وليلة مصلّين ود اعبن ومتوسلین 
إلى الله عز وجل ؟ 

إذن لوفكرنا فعلا في مفهوم رمزي للمحراب قلا تخاله إلا في إطارهذا الفهوم الذي 

يوحي بأن الكعية هي المركز الجاذب لكل الأمة الاسلامية وأن الجامع الأعظم بموقعه 
الركزي أيضاً هو كذلك الرکز الجاذب لكل سكان المدينة وان المحراب هو تجسيم لنقطة 
التلاقي الذهنية والروحية بين هذين المركزين . 

وقد يشعر المسلم آثناء الصلاة وهو مول وجهه تجاه الکعبة وكأنه مشدود بخيط 
لنسيج فسيح الأرجاء ذلك الخيط الذي ربما سيحمله في يوم من الأيام لوكتب الله له 
الحج من مدينته أوقريته الى مكة المكرمة . عند ذاك فقط قد تصبح العلامة رمزاً فيعني 
المحراب الانتماء الى مجموعة بشرية عظيمة الله ربها الأوحد ومحمّد رسولها والقرآن 
رسالتها والكعبة اتجاهها . 


وبرغم درم هذا التقسبر المغاير لتفسير بابادويولى لانعتقد قد أن الاسلام 
والسلمین کانوا حقاً في حاجة ملحة لاعارة هذا العنصر العماري أو غيره كالمنير آو التذنة 


— ۱۸۹۸ سب 


أو القصورة معاني رمزية وضعت لتعين السلم على فهم دینه أو تطبیق تعالیمه وطقوسه 
خاصة وان تلك العناصر من البدع التي لم ترد لا في القرآن ولا في السنة ولم وله الفقهاء 
اهتماماً كبيراً مثلما اهتموا مثلا بمسالة تعدّد جوامع الخطبة في المصر الواحد التى 
ناقشوها نقاشاً حاداً مبيّنين الشروط العمرانية والبشرية التي يجب توفرها قبل اباحة 
التعدّد ۱ . لان في ذلك بالطبع انتهاك لمبد! وحدة صلاة الجمعة في المصر الواحد وهو 
مبدا غايته كما هو معلوم جمع الأمة ولم شتاتها آمام خالقها . 

فنعيد هنا ماسبق أن أشرنا إليه في خصوص فنّ النمنمات أن التفسير الرمزي 
الذي أتى به الكاتب انما يتُّصل اکثر بمفاهيم المذاهب الباطنية والشيعية ولا يجوز 
تعميمه على جملة المذاهب الاسلامية الملتزمة عادة بالأفكار وا مناهج الظاهرية . وحتى 
بالنسبة للمذاهب الخارجة عن السنة بودّنا أن نتيقن من صحة وجود رموز توحي مثلا 
«بصورة النبي في محرابه» أو «بالنبي اللك الجالس على عرشه» (الرموز اليه هنا هو 
المنبر) وهو يخطب بين صحابته وأتباعه( "۲ . 


نا نا تد 


أين «إسلامية» الفنون الاسلامية 


بابادوبولى على حق حينما نادى بضرورة الاعتماد على القيم الروحية 
٩‏ والفلسفية لفهم جمالية الفنون الاسلامية أو لتفسير ظهور بعض العناصر 
أو التصميمات المعمارية'") . لكنه للأسف لم يجد دوماً الطريق السوي المؤدي الى 
الغرض المنشوب فلم يدرك في كثير من الأحيان الا ما استنبطه بفضل قوة عقله ودقة 
أسلويه التحليلي . آما البقية أي تلك الأشياء التي لاتقاس بمقياس العقل والمنطق فقط 
لاتصالها المتين بالعقيدة والايمان والسلوك الذاتي الفردي والجماعي فقد غابت عنه 
منها آشیاء 0 ۱ 1 
وكان أيضاً محقاً عندما انتقد الناهج المتبعة من قبل العدد الوافر من المستشرقين 
الذين ركزوا اهتماماتهم في البحث عن الأصول ولاسيما أصول العمارة الاسلامية. لكنه 
لم ينصف تلك العمارة عندما عدَّها من الفنون الثانوية" وجرّاها إلى قسمين : هيكل 
لاينم عن مقدرة هندسية كبيرة وقشرة زخرفية تأخذ أهم عناصرها من فنون زخرفة الكتاب 
فلم يول العمل المعماري الاسلامي بوحدته وتضامن عناصره وخصوصية فضاءاته ماهو 
جدير به من التقدیر برغم لوحات الصور الرائعة التي قدّمها لنا في كتابه وبرغم التحالیل 
الفنية المستفيضة التي أقدم عليها أحیاناً . 


— ۱۸۷ — 


في حين أن الفضاء العماري الاسلامي يعبر بکل صدق عن تصورات الانسان 
المسلم للعالم وللمجتمع . ذلك العالم الذي تجمع بين آطراقه الواسعة فكرة المركزية كما 
أسلفنا : مركزية الكعبة والمسجد والمحراب وفكرة الوحدة : وحدة الخالق والأمة 
والعقيدة والمجتمع وفكرة التضامن : تضامن الجزء مع الكل كما تبدو من خلال 
مخططات المدن الاسلامية وتصاميم فن الرقش العربي وفكرة التواصل والامتداد 
اللانهائي من المسجد الى المدينة إلى العالم بأجمعه ومن الذرّة الزخرفية إلى التكوينات 
النجمية والنباتية المعقدة حتى إلى القراغات نفسها ...°9 

إن فضاءات المدينة الاسلامية بهيئة عمرانها الد ائري المشع وهيكلية عمائرها 
ذات النسیج الملتحم «ارصوص» وبنسق زخارفها وتكامل نشاطاتها ووظائفها لمرآة 
صادقة تعكس القيم الحضارية المميزة للمجتمعات الاسلامية!' . وهي بذلك كالكتاب 
المفتوح الذي لايحسن قراءته إلا العارف المتبصر بسر لغته ولغز ألفاظه وكنه معانيه . 
لان لغة الفضاء البليغة كبقية اللغات لها من العبقرية مالایجوز إدراكه إلا بالعاناة 
والمعايشة الطويلة ء ولم لا ؟ بقوة المحنية أيضاً والايمان » تلك المحبة وذلك الايمان 
اللذان ينقتح بقضلهما الفكر والقلب والاحساس فيسعى الحبيب وراء الفوز بحبيبته أو 
على الأقل إن استعصت عليه إدراكها ومصافحتها . 


كان إذن من الواجب أن نتعرض لهذه المسألة دون أن تتجه نیتنا على الرغم من 
التحفظات التي أبديناها إلى نكران فضل بابادوبولو في التأكيد على ضرورة تركيز جدلية 
جمالية الفنون الاسلامية على أسس عقائدیة وفكرية وفلسفية بالاضافة الى ماعهدناه 
من التحاليل الفنية الباحثة عن الاصول والقروع والتأثيرات والتطورات لأن الأفكار 
التي جاء بها تبدو حقاً طريفة بالقارنة مع آراء المستشرقين الذين عرفناهم . ومع ذلك 
فلم أعثر من بينهم على من عارضه معارضة صريحة أو ناقش موقفه المبدئي الذي اعلن 
فيه عن التزامه بدراسة الفن الاسلامي حسب مفهوم ديني عميق لا المفهوم الحضاري 
العام الذي اعتمدوه بصفة جُمْليّة حتى ولوسمّوا کتبهم بالفن الاسلامي أوفن الاسلام 
حسب تیر . فهل اعتبر هؤلاء الغربیون أنه قد حقق مبتغاه وآوق بعهده؟ فقبلوا 
الفهوم الديني والروحي الخاص كما بینه وآکد علیه؟ ام بقوا على وجهة نظرهم 
القديمة؟7") 


مهما كانت الواقف التى اتخذها هوّلاء المستشرقون آو.التی قد يتخذونها في 
المستقبل تجاه نظرية بابادوبولوفان مجال الخلاف والحوار بينه وبينهم في هذا الموضوع 
بالذات یبقی لامحالة منحصراً في نطاق جدلي ديني حضاري خيث سيحاول کل فريق 
اثبات مدى طغيان آحد عنصري العادلة . والحقيقة أن المعادلة تترکب من عناصر 


— AA — 


ثلاشة : الدين والحضارة والامة التي كانت المجال لظهور العنصرين الأوليين والتي 
مازالت تکون في نظر هؤلاء الستشرقین وغیرهم مجهول العادلة اي نقطة الاستفهام التي 
لاب من توضیحها(*) 


أين «عرو بة» الفن الاسلامي؟ 


لخصے ہابادوبولو في جملة : «العرب الذين جاؤوا بالإسلام لم يكونوا 
يحذقون أي فن ماعدا الأدب . مما يثبت اعتقاد أصحاب هذه النظرية أن الفن مدين 
ا ES‏ أى كدين أكثر من آن یکرن يا سس عربي اصيل مم 
العربي كالمؤرخ ایتنغها وزن الذي يستفول کی ئ2 بالعنی العام ا 
عسي ترد و مكار كزنية اتاق القرون الوسطى بق دين جد يه 3 الجزير: 
العربية!("1) 1 
وعلى عكس هذه النظرية يبين عفيف بهنسي كيف «أن الحضارة العربية لم تبتدىء 
في القرن السابع بل كانت موجودة منذ الألف الثالث قبل الميلاد» 7 ') وأن الجمالية 
العربية ليست وليدة التعاليم الدينية الاسلامية بل إنها وليدة مواقف فكرية قديمة 
عاشها العرب منذ بداية جرع ۳ . وداآن الروح التجريدية التي تسيطر على الفن 
الاسلامي ليست كما يعتقد ہج ی مر رت 
على العرب» وعلى حضارتهم وثقافتهم الضاربة في القدم كما يقول فريد شافعي مفسرا 
أن التخلي عن كلمة «عربي» تمثل محاولة «لحجب أي فضل فضل (للعرب) في اخراج عمارتهم 
وفنونهم للوجود .. على أساس أن شعوباً مختلفة وغير عربية مثل الفرس والروم 
والمصريين قد اشتركوا في وضع أسسها في أقطار الدولة الاسلامية ثم ساهموا بعد ذلك 
في تطويرها . ويضيف قائلا : ومهما يكن من أمر فانه ليس من المنطق العلمي أن يتجه 
اللا الفویتون ال شرناق الت من ان قش مخضا رتم وما وف بالعرنية 
نسبة الى دولتهم التى بسطت نفوذها على عدة أقطار اسلامية تسكنها شعوب عربية 
بينما لم يحرم الرومان والبیزنطیون والساسانيون من أن تنسب حضارتهم وفنونهم 
وعمارتهم م اليم 3 أن هذه الدول 5 من یس وشعوب مختلفة » ومع أن 
من فنون آخری معاصرة له أو سابقة علیہ ٢‏ : 
۳ 


ويعتمد عفيف بهنسي على «مباد ی ۶» للدفاع عن استعمال اصطلاح «عربي» 

نخص بالذكر منها : 

۱ - أن الامة العربية واضحة بخصائصها وتاريخها لذلك فان الفن الذي افرزته عبر 
التاريخ هوفن عربي . 

۳ أن ربط هذا الفن بهوية اسلامية يعني ربطه بالدين الاسلامي » والدين 
الاسلامي هو ذروة من ذروات الثقافة والحضارة العربية . 

۳ - أن تسمية الفن العربي تعني إعطاء هذا الفن صيغة قومية حضارية مستقلة 
تحدد أصوله الأولى وتوضح امتد اده وتأثيراته كما توضح التد اخلات والتأثيرات 
الحضارية الأخرى التي تمثلها وادمجت في شخصيتة . 

٤‏ أن كلمة «عربی» هی النعت الأفضل لتحديد صفة هذا الفن القومية . ونحن 
لانقصد مجود ربط الفن بالدول العربية الیوم ٠‏ أو ربطه بالجزيرة العربية قبل 
الاسلام وبعده وإنما ربطه بحضارة عريقة مازلنا نكتشف ابعادها في أعماق 
التاریخ وهذه الحضارة ذات شخصية موحدة بلغتها وجغرافيتها ويمكن نعتها 
باسم عربية » نسبة الى «عربي» وهي تعني باللهجات القديمة الأكادية والعمورية 
ساكن البادية ....۲. 
ثم يبين الكاتب كيف أنه بتضافر ثلاثة عوامل : وحدة اللغة وهی العامل القومی 

الأساسي في رأيه ووحدة التاريخ ووحدة العقيدة كونت بداية من الألف الثالثة قبل الميلاد 

. الظروف السانحة لظهور فنون عربية أصيلة مازالت آثارها قائمة حتى الآن في الجزيرة 

العربية وف بلاد الرافدين حيث آنشأت الهجرات العربية المتتالية حضارات وفنوناً 

متطورة* , 
أما في الجزيرة فيؤكد فريد شافعي من جهته أن البيئة العربية في القديم كانت 

على عكس ماهي عليه اليوم أي آنهار وسدود وفلاحة وآشجار وبالطبع صناعة وتجارة 

مع الشمال والجنوب مما ساعد على نشوء حضارات لها معالم وخصائص يمكن اثباتها 
بفضل الحفریات(۲ وكانت تلك البلاد على صلات وثيقة بحضارات الأمم والقبائل 
العربية الأخرى مثل المناذرة في العراق والغساسنة في الشام وكذلك القحطانيين 

والعدنانيين فحاول عدد من المستشرقين تجريد هؤلاء العرب - حسب ظن هذا الكاتب ء 

أي عرب الشمال القاطنين في مناطق العراق والشام ‏ من انتسابهم للجنس العربي 

فسموهم أحياناً فرساً آومجوساً أومسيحيين أوبيزنطيين . في حين ان العنصر العربي 
تسرب حسب هذه النظرية حتى الأراضي المصرية مساهماً في خلق الحضارات القديمة 

من قبل الاسلام(۲ . 


د ا سیا 


أين 1 فيقة 5 


۳ كان بديهياً ألا نبحث عنها في كتب أصحاب النظريات المتطرفة فقد لاتبالغ 
؟ كثيراً عندما نؤکد آنها تبدو حتی بالنسبة للدراسات التي يصعب اتهام 
آصحابها بالتحیز أو التعصب الذهبی أو الایدیولوجی غامضة ومتشعبة ومنقوصة . 
ومع ذلك لاننسی أن الثمان ین سنة التي مضت كانت حافلة بالدراسات والبحوث 
دم سواء من طرف أجيال الستشرقین او من قبل الباحثين السلمین الذين 
قتحموا الميدان بکل جدارة وجرأة مبدين احیاناً نظريات لاتخلو من الطرافة والجدة 
وم أحياناً اخری بآراء المستشرقين التداولة آو التي تلقوها عن آساتذتهم في 
آوروبا آو آمریکا لذاك قد يكون مفيداً آن نقارن مناهجهم بمناهج الستشرقین حتى 
نعرف مدی تأثرهم بها أو تأثيرهم علیها مما يستدعي ريما دراسة شبيهة بهذه ومكملة 
“^J‏ ۱ 
لیس إذن الجال هنا لاستعراض مواقف الباحثين المسلمين عرباً كانوا أوتركاً أو 
فرساً وإِنّما نريد بعد الافکار التي سقناها حول «عروبة» الفن الاسلامي أن نبدي بعض 
التحفظات التي يقتضيها المنهج الموضوعي والرصين ولاسیما أن تلك النظرية المبالغة في 
التأكيد على قومية الفنون الاسلامية لاتمثل أغلبية الباحثين المسلمين ہما فيهم العرب 
أنفسهم . فلا يسعنا مثلا إلا أن نستغرب من تفسیر عفيف بهنسي .لوقف الرسول صلى 
الله عليه وسلم من التصوير مدعياً «أن الرسول لم ينه عن التصوير وانما رفض الرسوم 
التي تحمل مفاهيم وثنية مستوردة رسمت بأساليب واقعية غريبة على الذوق العربي» 
كما آننا لانملك آنفسنا من التعجب عندما يصرح «أن التماثيل والأوثان التي كان العرب 
يتبركون بها قبل الاسلام ماهي إلا تماثيل رومانية قديمة كانت ترد على التجارمن بلاد 
الشام . لذلك كانت مرفوضة من الاسلام أولا لصفتها الوثنية بالطبع وثانياً 
لجماليتها الغربیة»(۲ . 
إن فكرة كهذه التي تضع الشعور بضرورة المحافظة على الطابع الفني الأصيل 
في مرتبة تضاهي الصفة الوثنية لتعليل رفض التصوير من طرف الدين الاسلامي ریما 
تكون قادرة على استهواء عدد من این ذوي الاتجاه العین . لکنها تستد عي ف 
نظرتا الاجابة على بعض الاستفهامات حتّی تكون حقاً مقنعة وثابتة ومقبولة . فبودنا 
مثلا أن يوضّح لنا الكاتب الادلة التي سمحت له بالاعتقاد ان الرسول صلی الله عليه 
وسلم والمسلمين في زمانه كانوا فعلا مشغولين بموضوع الحفاظ على الأصالة الفنية 
العربية الموروثة عن الجمالية العربية الضارية في القدم منذ الالف الثالث قبل 
المشيخ . 


— ۱۹۱ - 


بل نحن في آشد الحاجة لكي یثبت لنا وجود هذه الجمالية العربية نفسها 
الراسخة والتمادية عبر العصور وتواتر الحضارات إلى عهد قیام الدولة الاسلامية حیث 
بلغت ذروته ا رافضة بکل صرامة القیم والأسالیب والانماط التي لاتوافق قیمها 
واسالیبها وآتماطها العريقة . 

لقد درج مؤرخو الدين الاسلامي على اعتبار الرسالة الحمدية ثورة كاملة 
اجتماعية وثقافية وحضارية حمل مشعلها الرسول عليه الصلاة والسلام بوحي من الله 
ل لامجرد ذروة من ذروات الثقافة والحضارة العربية» . وقد كانت فعلا تغييراً 
یکاد یکون تاماً للمجتمع نفسه قضی على تدهوره وانحلاله وعلی القيم الموروثة منذ غابر 
العصور ولم يكن محاولة للرجوع إلى الاصل أو للتشبث بقیم عتيدة وعريقة تمتاز بها 
الامة العربیة( . 


ومع ذلك فإننا انمانم في إعطاء الصفة العربية للحضارة والفنون التى نشأت 


اولا: أن العرب کانوا فعلا وارثي حضارة وفنون عريقة كما تثبته الحفریات في عدة 
مناطق من الجزيرة العربية وكذلك الرواسب والخلفات الأثرية البارزة على سطح 
الارض سواء في قلب الجزيرة أو في شمالها أو جنوبها( . 

ثانياً: أن العر رب همالذين حملو امشعل الاسلام والحضارةالجديدة “.و يكفي ذلك لكي 
تسمّى تلك الحضارة الجديدة والفنون التي آفرزتها بالعربية تماماً مثلما 
نسمّي فنون الرومان بالرومانية وفنون اليونان باليونانية نسبة للشعوب التي 
كانت السبب الاصلي في انبعاثها . وهذه التسميات من المصطلحات الرائجة 
التي لم يطعن فيها آحد . وقد اعتاد المؤرخون اطلاقها على الشعوب التي حملت 
تلك الحضارة إلى القمة بقطع النظر عن كمية أو نوعیة المساهمات المادية الفعلية 
التي استخلصتها من تراثها القديم وزوّدت بها الفنون الجديدة . لذلك لنا الحق 
أن نستفرب من اصرار هؤلاء المستشرقين الذين لم يقبلوا تسمية عربي أو حتى 
لو قبلوها فانهم يحاولون دوماً احاطتها بحدود وحواجز وشروط قلّما فرضت على 
غبرها من التسميات ولعل غرضهم من ذلك خوفهم الشديد من أن يقع الالتباس 
في ذهن الناس بان العرب كانوا ذوي الفضل الكبير والمتاز والوحيد بالنسبة 
لغيرهم من الشعوب التي ساهمت هي أيضاً في (رساء أسس الحضارة والفنون 
الاسلامية . 

ثالقاً: أنه حتى ولو اثبتت التحالیل العلمیة أن الفن الاسلامي لايحمل في طيّاته شيئاً 
من القنون العربية القديمة وهو افتراض بعيد عن الحقيقة والواقع فلن یمنم ذلك 


سب [٩۲‏ سب 


من أن نتمادى في تسمية الفتون التي نشات بعد الاسلام ويفضل الفتوحات 
العربية وفي نطاق الدولة الاسلامية بالعربية ومن يحاول رفض هذا المبدأ فهو 
يرفض ضمنياً بآن تسمى الحضارات والفنون باسم الشعوب التي كانت السبب 
الرئيسي في إفرازها وبلوغ ذروتها لذلك هو مطالب بان يعيد النظر في بقية 
التسميات المتعارف عليها عند الخاصة والعامة . 
رابعاً: أنه حتى لو أثبتت التحاليل العلمية أن الفن الاسلامی هو فعلا وارث لفنون 
عربية عريقة ومتواصلة الحلقات فذلك لايكفى وحده لنسبته إلى العرب لأنه لولا 
الاسلام الذي جاء به العرب إلى غيرهم من الشعوپ لما عرفت تلك الفنون 
والتقاليد المصير الرائع الذي عرفته بعد الاسلام . لذلك نحن نطالب باطلاق 
كلمة عربي على فنون الاسلام لا لكونها تحمل في طيّاتها رواسب من التراث 
الجاهلي بل لكون العرب -حاملي الاسلام إلى شعوب الدنيا - كانوا السبب 
الأصلي في بروز تلك الرواسب ونموها وانتشارها بانتشار الاسلام على جزء كبير 
من البسيطة . 


خامساً: أنه لايجوز الشك أو التشكيك في «اسلامية» تلك الفنون حتى لو كانت عربية 
أصيلة أو أعجمية أو بیزنطیة لأنها نشأت في دولة الاسلام والاسلام لایسمح 
بأن تتمادى أو تقام على أرضه تقاليد وعادات آو صيغ وأشكال لاتساير 
أغراضه . بل لابد من أن نركز في المستقبل على بحث هذا الوجه المميز من 
وجوه الفنون الاسلامية مع متابعة التحاليل الوضوعية العهودة الهادفة الى 
ابراز مساهمة الشعوب في بناء صرح هذا الفن الجديد العربي الذي أسهم 
مساهمة كبيرة في تطوير الفنون القديمة موجّهاً نموّها نحو اتجاهات حديثة 
لانعتقد أنها عرفت مثيلا لها في سابق الحضارات . 


QL 


ا 


۵ 
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وغیرهما کل لأسباب معينة أن الرسم الاسلامي قد نشأ على هامش الحضارة بسبب النع . ومع ذلك فهما 
لايوافقان بابادوبولو على كل ماجاء به من تفسيرات (ص ۶۸ ومقاله حول جمالية الرسم الاسلامي ترجمة 
علي اللواتی ۳۱) لکن الراي السائد عند آغلبية السلمین هو أن الرسم الاسلامي قد نشا وتطور في ظروف 
قمعية أو بالأحرى خارج نطاق الشرعية الدينية (زكي محمد حسن مثلا في اطلس الفنون الاسلامية أو 
بشرفارس وغیرهما كثير) . 

(۶۱) الصدر نفسه ص ۹٦‏ 

(۶۲) الصدرنفسه ص ٦٤‏ 

48 الصدرنفسه ص ۱۱۵ وجمالية الرسم الاسلامي ص‎ )٤( 

(44) الصدر نفسه ص ۱۰۲ 

(۶0) الصدر تفسه 

(61) الصدرنفسه ص ۱۲۳ : الرمزية التصوفية 

(۶۷) جمالية الرسم الاسلامي ص ٤۸‏ 

(4غ) جمالية الرسم الاسلامي ص ۱۳ 

(*4) الصدر السابق 

۲۳۰ بابادویولوص‎ )٥٥( 

(۵۱) الصدر تقسه ص ۲۲۹ 

(۵۲) الصدرنقسه ص ۲۳۰ 

(۰۲) انظر بالخصوص ماکتبه لوسیان قولفان في الوضوع حیث لخّص مواقف عدد من المؤرخين ,601۷0 .۱ 
۰ ۳ ,۲۱ ,6ذ ا٥‏ آواا٥۲ Essa sur architecture‏ ومر یعتقد أن الساجد الأولى لم تكن تحمل 
أية علامة على جدار القبلة على عکس ماأتجهنا اليه في هذا القال .ولا یستبعد أن بدعة الحراب أول 
ماظهرت بمسجد الرسول (ص) على ایام الولید . لکنه لیس متأكداً من آصولها آهي حنية هیکل الكنيسة 
آم هيكل الکنائس القبطية الذي هورأي کرسول في : Early Muslim Architecture‏ رديازي .98-99 P.‏ 
۶۰55119 ,ا Edi.‏ 6ه ,ا.E‏ ,0062 E.‏ آم هي ابتکار اسلامي بحت كما يراه آحمد فكري في : 

A. Fikry, nouvelles recherches sur la grande mosquée de Kairouan p.62 
: آم هي مستوحاة من القصور الأموية كما حاول اثباته سوفاجي‎ 
7 Sauvager, la mosquée omeyyada de Medinea, Paris, Van Oest, 1974, P. 145 . 
. ثم يستخلص قولفان آنه يصعب رفض التأثرات المسيحية وبالاخص القبطية آوریما السامية‎ 
لكنه لایعتقد وجود تأثبر عربی مباشر لأنه ليس هنالك مايثيت في نظره وجود عمارة دينية عربية تعود‎ 
٠, الى ماقيل الاسلام‎ 
ولا بد هنا من التلميح الى ماكتبه الدکتور عبد الرحمن الطيب الأنصاري في محاضرته في المؤتمر‎ 
التاسع للآثاربصنعاء ۱۹۸۰ التي عنوانها : آثر الفنون العريية قبل الاسلام في الفن الاسلامي‎ 
حيث لم يستبعد أن المحراب الاسلامي الذي ظهر خلال العصر الأموي له صلة بالمحاريب العروفة‎ 
. في الجزيرة العربية قبل الاسلام (في المكان الأثري المسمّى مدائن صالح)‎ 

)٥٥(‏ السيوطي . اعلام الأريب بحدوث بدعة المحاريب (مخطوط بدار الکتب المصرية ورقات ۱۱۸ - ۱۲۰ ذكره 
فريد شافعي في العمارة العربية في مصر الاسلامية) 

تو بالخصوص لامنس 33,7.° ,2180 ,187006۳5 

(07) ييي قريد شافعي (العمارة العربية ص ۱۱۱) أن الحاریب ظهرت في آیام الرسول بمسجده في الدينة وفي 
مسجد قباء وذلك منذ السنة الثانية للهجرة على الاقل ... 


— ۹ 


(۰۷) حضرهذا اللتقی جمم من الستشرقین نخص بالذکرمنهم آولاق غرابارومن الوّرخین السلمین الشیخ 
الازهري احمد الوافي والاستاذ رشید بورويبة ... 

(۰۸) فرید شافعي (العمارة العربية) . 

(۹) انظر بالخصوص ما آوردناه في مدينة تونس في العهد الحفصي. دارسراس للنشرتونس ۱۹۸۱ص ۰۱۹ 

(1۰) سبق لسوفاجي ان استعمل هذا الرمزاتفسيرنشأة المحراب عن طريق العمارة الدنية الأموية (انظلي 
سوفاچي المرجع السابق نفسه) . وبرغم أن بابادوبولویخالفه في هذا التفسیربالذ ات فهويرى أن الرسول 
كان يستعمل منبره «کالعرش» يجلس عليه حتى خارج اوقات الصلاة لمخاطبة المسلمين (بابادوبولو 
ص ۲۲۹) . 

(1۱) حاول بشرفارس منذ زمان تفسیر الرقوش العربية بتعالیم الدين والفلسفة الاسلامية (انظرس الزخرفة 
الاسلامية باریس ۱۹4۸) . 
ولا بد من الاشارة الى محاولات عدد من المستشرقين مثل : 

Prise 'ل‎ ۸۷۵۹۸۰ ۱۸۲۱ ۸۲۵06... 1877 


۶۰ Eiraben, Essai de Philosophie de آو‎ 
1’ Arabesque (Actes du xIve congrés int. des Orientalistes) Alger. 1905, 26 Partie, Uroux Paris, 
1907, 5 


E. Kuhnel, Die Arabesque, 1940 أو‎ 


وغيرهم كثير من المعاصرين الذین سبق أن ذکرنا مؤلفاتهم ... 

(1۲) برغم كل التقدير الذي يكنه عفيف بهنسي لجورج مارسي فهولم يمتنع من التصريع في خصوصه : «اننا 
لانستطيع أن نطالب من مستشرق بعيد عن تاريخ العرب ويعيد عن روح الاسلام وخلفياته الروحية 
القديمة أن يحلل الأمر افضل من ذلك» وهويعني هنا قول المؤرخ الفرنسي «آن الزخرفة الاسلامية هي 
انشاء ذهني تام تقریبا» كما يعيب على بورکهاردت 1976 01۱5۱۵10۱۵0000 T.Burkhardt. Art‏ الذي 
عاش جل حياته في بلاد عرپية وآمن بالاسلام ودرس تاريخ وحضارة هذه الامة من الد اخل «عدم قدرته على 
الغيص في اعماق ضمیر الفن الاسلامي» (انطر جمالية الفن العربي ص ۸۵) . 

(1۲) ینف رد بابادوب ولو بهذا الرآي بالنسبة لعظم الستشرقین الذین پعتبرون العمارة الاسلامية من آهم 
ماآفرزته الحضارة العربية . 

(14) انظربورکھاردت › الرجم السابق وكذلك علي اللواتي (Réfexions sur les conceptions P.8)‏ 

)٠١(‏ انظرمدینة تونس في العهد الحفصي ص ۱۹ وكذلك المدينة العربية في تونس ؛ تشروزارة الشؤون الثقافية 
(الدينة العربية مرآة للمجتمع الاسلامي) . 

(11) بابادوبولوص ۲۲ 

(۱۷) رحب لوسیان قولفان «يمغامرة باب ادوبولو التي وصفها «بالخيالية» لأنه حاول من خلالها ادراك صمیم 
الحساسية الجمائية الاسلامية بنظرة واسعة وشاملة لكل الميادين . وبرغم انتقاداته فهو لایعتقد أن 
الطریق التي افتتحها بابادویولو يجب غلقها باستخفاف 1979 (Erasmus, ۷۵۱,31 No 19 Annee‏ 

P.684) 

(14) على الرغم من أن العرب لم يكونوا في أية فترة من فترات تاريخهم القدیم شعباً جديد أ لنتمّن مثلا في القرآن 
وفي کل مايحمله من شهادات على حضارات اندرست یجوزلنا بكل شرعية أن نربط دخولهم التاريخ من بابه 
الكبير پنزول كتابهم المقدّس في الثلث الأول من القرن السابع (مقدّمة جاك بارك لكتاب مارك بارجي : 

العرب) 


Marc Bergé, Les ۸۲۸965 .. Edit, Lidis, Paris, 8 ۰ 


— ۱۹۷ 


)15( 


(۷۰) 
(۳) 
(YY) 
(YY) 
(Ye) 
(۷°) 
(Y1) 
92 
)۷۸ 


(۷۸ 


ایتنفهاوزن. السرسم العصربيء ترجمه عيسى سلمان. بغداد, علقت ج. سورد ال طومین على هذه 
التسمية مبدية موافقتها على العتی الحضاري العام جدا الذي يحب اعطاؤه لکلمة عربي لا المعنى 
الخاص أي قن بلاد العرب أوفن العرب کشعب أوامة ومع ذلك فهي تفضّل کلمة إسلامي آوعربي - 
اسلامي - انظر : 

Revue des El tu des Islamiques, Année 1963, Tome 1‏ 
ویقسر آولاق غرابار أنه يخيّركلمة اسلامي لفهومها الحضاري البارز الخارج عن اطارديني (كتسمية مثلا 
فن بوذي آوفن مسيحي) لأن الفن الاسلامي يحمل تحت لوائه فن وا ذات طابع ديني كالفن الاسلامي 
السيحي آو القيطي المسيحي : 

O. Grabar, The Formation of Islamic Art, 1973 

تجنباً لكل التباس الا يحسن والظروف كما بين غرابار ان نتخلى عن كلمة اسلامي ونستعمل كلمة عربي 
ہمفھومھا الحضاري الواسع كما قعل ايتنغهاوزن ؟ 


عفیف بهنسى «جمالية الفن العريى» , ص ۲۲ 

١ ٤۸ المضدرئفسه ض‎ 

المصدر نفسه ص ٠۰‏ 

فريد شاقعى , العمارة العربية ... ص ۲۶ 

عقيف بهنسي ص ۱۱ 

المصدر نفسه ص ١7‏ 

فريد شاقعي ص ۵۳ 

الصدر نفسه ص 5ه 

يمكن للمنظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم أن تتبنى في نطاق مؤتمرات الآثار التي تنظمها دورياً تنظيم 
ملتقى يجمع بين الباحثين العرب والمستشرقين يكون موضوعه اصول الفنون العربية الاسلامية وتكوين 
جمالية الفنّ العربي او الاسلامي . 

عفيف بهتسي ص ۱۹ : ]منم الاسلام التصوير ام حافظ على الشخصية الفنية القومية؟ وكذلك 
ص ٥۸و٦۸‏ : مسألة منم التصوير التشبيهي : 


(۸۰) آکد بهنسي هذه الفكرة في عدّة مناسبات وهو لایستاثر بها لكنه يثبت أن الرحلة العربية الاسلامپة ستبقی 


(۸۱) 


(۸۲) 


(A) 


ذروة لانظیرلها في تاريخ الذروات الحضارية ص ۲۶ . 
بين الدكتور عبد الرحمن الطيب الانصاري أن اهتمام الفتان العربي قبل الاسلام بالنحت والتشكيل انما 
كان اهتماماً دينياً صرفاً حتى إِنّ مانجده في بلاد الشام من تماثيل لملوك أوملكات فقد وحد في أماكن لها 
ارتباط بالعبادة كالمعابد والمقابر . لذلك عندما جاء الاسلام بالوحد انية ونبذ الأوثان لم نجد بعد ذلك اصرارا 
قوياً على فن النحت والتشكيل لان الارتباط الديني القديم لایتماشی مع مبادیء الدين الجديد . قكان أول 
عمل هرّمشركي مكة هوتكسير النبي صلی اھ عليه وسلم للاصنام حول الكعبة وتعقبه لأصنام أخرى في 
أماكن ومدن مجاورة (من الحاضرة التي آلقاها الدکتور بصنعاء يمناسبة المؤتمر التاسع للآثارص )٤‏ . 
لاشك أن الحقريات والبحوث الجارية في المملكة العربية السعودية ستأتي بثمارها عن قريب وستزيل اللثام 
على العديد من التساؤلات (انظر عبد الله الصري : الآثار في المملكة العربية السعودية ‏ الریاض سنة 
۱۹۷۵۰ 
یقول مارك بارچي «ان هتالك تاریخا خاصا بالعرب بفضل الرجال الذین وضعوا آسسه على مستوی 
السوولية وبفضل اللقة التي ماانفکت تفرض نفسها في ميادين السیاسة والدیبلوماسية والاقتصاد والالية 
والعلوم والتقنیات والفک روالفن» ويفضل الاسلام وهو في الوقت نفسه دين وحكمة ودولة الذي ظهر بلغة 
«القرآن العربي» وعلى يدي «الرسول العربي» (العرب » المصدر نفسه ص ۱۲) . 


- ١58 


الفصل الرابع عش 


اراقتصاد والمعاماات البنكية 


الزكاة عند شاخت 
والقراض عند يودفيتش 
دراسة وتقويم 


الدکتور محمد أنس الزرقاء 
أستاذ الاقتصاد بجامعة الملك عبد العزيز 
جدة ‏ المملكة العربية السعودية 


اصطااحات البحث 


ر = فان ۱ 

ف = فقرة. والاحالات هي إلى هذا البحث مالم نصرح بمرجع آخر. 
مشال: (ر: ف ۵/۱/۳) تعني: أنظر الفقرة ۵/۱/۲ من هذا البحث. 

الاحالات جمیعا هي للاسم الأخير لكل مؤلف, ولبحثه آوکتابه البین في قائمة الراجم. 


بت ۲۰۳ ۔۔ 


الزرصاة عند شاخت. والقراض عند یودوفیتش 


دراسة وتقویم 


(۱) هدف البحث ونطاقه ومنهجه: 


0 العام لهذا البحث هوتقویم دراسات بعض الستشرقین ‏ مجال الاقتصاد 
الشعف ‏ والعاملات الصرفية (البنكية)ء ويتناول التقويم كلا من النهع والضمون. 
وقد اخترنا في مجال الاقتصاد بحث الاستاذ جوزیف شاخت عن الزكاة في الطبعة الاول 
من دائرة العارف الاسلامية (ر: شاخت ۱۹۳۸م). كما اخترنا في مجال العاملات 
الصرفیة ما ورد حول عقد القراض في کتاب ابراهام يودوفيتش: الشركة والربع في 
الاسلام خلال العصور الوسطى (ر: يودوفيتش). 


وسبب اختيارنا لهذين الباحثين انهما علمان شهيران في حقلهما. فشاخت كان 
يعتبر ‏ إلى حين وفاته في عام ۱۳۸۹ھ (۱۹۱۹م) -شیخ المستشرقين الاخصائيين في 
دراسة الشريعة الاسلامیة(". أما يودوفيتش فهو من المستشرقين المعاصرين 


(#) دكتورفي الاقتصاد والاحصاء, وأستاذ الاقتصاد الشارك. الرکز العالی لأبحاث الاقتصاد 
الاسلامي - جامعة الملك عبد الع زیز - جدة. ویود الكاتب تسجیل شكره للمرکزوللجامعة على 
تیسیرسف ره للاط لا ع على مراجم متصلة بهذا البحث. كما يشكرد . جعفر عبابنة ود. محمد آبو 
فارس ود. ابراهیم السام رائي على ايضاحات اشير إليها في القسم (۴)ء ود. رفيق الصري 
لاطلاعي على دراسته غير النشورة (الجامم في أصول الريا) وللاحظات دقيقة حول الأقسام (1 - 
۸ء ود . محمد نجاة الله صديقي لاقتراحات عديدة هامة حول خطة البحث ومضمونه. والكاتب 
مدين» في كشيرمن التفاصيل الشرعية عن الزک اة, لكتاب (فقه الزكاة) للعلامة د. يوسف 
القرضاوي. كما انه مدين جدا لوالده الاستاذ مصطفى الزرقاء على إيضاحات ومناقشات مفصلة 
وبخاصة حول الأقسام ٦‏ - ۸ من البحث. 
على أن المذكورين لم يطلعوا على الصيغة الأخيرة من البحث, كما أن الكاتب لم يتمكن من 
اتباع جميع ملاحظاتهم المشكورة. لذلك يبقى وحده مسژولا عما يظهره من قصور اوخطا. 


مس ۹90 


وسبب اختیارنا لوضوع الزكاة - من بین مواضیع اقتصادية عديدة ممکنة - هو 
أنها مؤسسة اقتصادية اسلامية متميزة ومن آرکان الاسلام الخمسة. أما اختیارنا عقد 
القراض (الضارية) الشرعي لیمثل الاعمال الصرفية فیتطلب بعض الایضاح. 

فالاعمال المصرفية الحديقة بصیفتها الاسلامية الخالية من الربا لایتجاوز 
عمرها العشرین عاما!). وما كتب عنها في الغرب حتی. الآن كان على قِلّته - بأقلام 
الاقتصادیین!" ولیس الستشرقین فیما نعلم. فرأينا أن أقرب ما يحقق هدف هذا البحث 
هو أن نقوم ما کتبه الستشرق یودوفیتش عن القراض, لأن عقد القراض - على قدمه - 
هومن آهم صيغ التمویل الصرفية الاسلامية الحديثة. 

وسیکون منهجنا هو البدء بعرض موجزلا کتبه كل من هذین الباحثین دون أي 
تعلیق. ثم نتبع ذلك بتقویم مضمون ومنهج ما عرضناه. 


نز 9 تن 


#55 سم 


() خلاصة مقال شاخت من الزكاة: 


۱ مقالة جوزیف شاخت عن الزكاة في الطبعة الأولى الانجليزية للموسوعة 
ظهرت الاسلامية في مجلدها الرابع الصادرعام ۱۹۳۸م (ر: شاخت ۱۹۳۸) 
ويتألف البحث من (۲۳۰۰) كلمة تقريبا باستثناء فقرة المراجع في آخره. 


وقد استندنا بعد النص الانجليزي إلى الترجمة العربية للموسوعة المذكورة والتي 
سميت دائرة المعارف الاسلامية (انظر : الشنتناوي ورفاقه), كما اطلعنا على صيغة 
منقحة تنقیحا بسيطا لمقالة شاخت المذكورة أصدرها ضمن الموسوعة الاسلامية 
القصيرة (بالانجليزية) (ر : شاخت. ۱۹۱۱م) وذلك عام ۱۹۲۱ أي قبل وفاته بثماني 
سنين. وهي مطابقة حرفي ا لقالته الأولى باستثناء جمل معدودة عدلت غالبا لايضاح 

القصود لا لتغیبر آية فكرة سابقة. 

. ونلخص في الفقرات التالية آهم أفكار المقالة. مستخدمين غالبا آلفاظ الترجمة 
العربية المشار إليها وهي ترجمة ممتازةء لكننا لم نلتزم بها دوما بغية الاختصار أحياناء 
أوابتغاء مزيد من السدقة» إذ وجدنا في موضع أوموضعين فقط ضرورة تعديل الترجمة 
لتكون أكثر انطباقا مع الأصل الانجليزي. ولم نلتزم في الخلاصة التالية بتسلسل ورود 
الأفكارفي القال الاصلي بل جمعنا أحيانا تحت فقرة واحدة أفكارا وردت متفرقة وغير 
منظمة في المقال. لكننا حرصنا على ألا نورد أي عبارة لم ترد صراحة في القال, ون 
الأحوال القليلة التي اقتضت إضافة عبارة تفسيرية من عندناء وضعنا كلامنا بين 
معترضتين [ ]. 

وأهم آفکار شاخت هي التالية: 

(۱/۲ ) تعریف للزكاة يأنها من آرکان الاسلام وآنها مقد ارمفروض يؤديه السلم عن 
أنوا ع معينة من الأموال. ویصرف في ثمانية آصناف من الناس. 

(۲/۷ ) مناقشة لغوية لعنی الفاظ: زكا والركاة ثم الصدقة. ویتخلل الناقشة التأکید 
في ثلاثة من مواطن متفرقة على أن محمدا صلى الله عليه وسلم تعلم هذا 
الفهوم من الیهود . « وعلماء الاسلام يفسرون كلمة « زكاة » في العربية بانها 
تعني الطهارة والنماء. والحقيقة أن محمدا صل الله عليه وسلم استعارها 
بمعنى أوسع من ذلك بكثيرء آخذا عن استعمالها عند اليهود ( في العبرية - 
الآرامية: زاكوت ) ». 
وقد عدل شاخت الجملة السابقة, في الصيغة المنقحة من مقاله والصادرة عام 
۱ فأصبحت: « وهذه الكلمة ( الزكاة ) التي ليس لها أصل تاريخي 


بت ۲۱۷ لد 
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)٤/٢(‏ وة 
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وسلم بمعنی أوسع بكثير. آخذا من استعمالها عند الیهود (في الارامية: 
زاکوت)ء. 

ومشتقات مادة (زکا) لا يكاد يكون لها في القرآن في العهد المكي سوى معنی 
«التقوی» الذي لیس عربیا أصيلا بل هو مأخوذ عن الیهودیه. 

كلمة الا قا العطاء . وتغدو کلم ة الصدقة مرادفة لكلمة 
الزكاة؛ حيث عرف النبي صلی الل عليه وسلم ذلك من بهو المدينة معرفة 
دق وقد بدأت الزكاة في مكة طوعية غير منظمة لكنها لم تفرض الزاما إلا في 
التاسعة للهجرة, كما یعتبرون الأحكام العامة التقدمة [والتي تحض على 
الانفاق والصدقة سا منسوخة بعد فرض الزکاة. 

لأخذ الصدقات س27 20 ا الذي قررنه الآية ۰ من 
سورة ة التوية , بيد أن ذلك لم يغير أول الأمرشيئا من طبيعة الزكاة من حيث 
النبي صلى الله عليه روسل ع لم يمنتعمل شاا الصدقات لمساعدة 80 
فقط› بل استعملها عند الضرورة وعلى سبیل التفضيل للانفاق على 
مشروعاته الحربية, ول أغراض سياسية أخرى. 


والنبي صلى الله عليه وسلم عندما ابتدا في جعل الزكاة فرضا (واجب 

الاداء) إلى خزينة الدوِة» قد اقتصر في ذلك على الضروري الذي لا بد منه, 
وان تنظيم الزكاة الذي حصل بعدئذ [أي بعد النبي صلی اله عليه وسلم] لم 
يعرف في القرآن وهوجزء من السنة!". فالقرآن لم يحدد مقدارما يُعطى بل 
قال (ویسال ونك ماذا ينفقون قل العف غ) [البقرة ۲۱۹/۲]. كما أن السنة 
تتضمن آقوالا منسوبة للنبي صلی الله عليه وسلم لا تضع حدود | على فرض 
الزكاة. وأبوذرمن بين الصحابة تعزى الیه القول بأنه لا يجوز لاحد أن یدخر 
من ا مال إلا بقدر حاجته. ویقال أن علياً رضي الله عنه جعل الحد الأقصى لما 
يجوز أن يملكه الانسان (۶۰۰۰) درهم بل ينسب إلى إمام متأخرهومالك بن 
انس القول بأن كل ادخارللمال حرام. 

وذکر القرآن (كما في سورة البقرة ۲۱۰/۲)» والحديث في آکثرمن موضع» من 
بين مستحقي ال زکاة: الوالدین, والأقربین, والیتامی, والفقراء وابن السبیل 
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والسائلین والأرقاء. بل إن السنة تثني على إعطاء الزكاة للأغنياء واللصوص 
والبغاياء لأن المهم في المقام الأول هو البرمن حيث هو . 
وفي الحديث أحوال تؤدی فيها الزكاةء لا تتفق مع نظام الزكاة الذي جاء 


بعد ذلك. 


ومهما يكن من شيء فإن طبيعة الزكاة في أيام النبي صلى الله عليه وسلم كانت 
لا تزال غامضة ولم تكن ضريبة يقتضيها الدین. ولذلك امتنع من أدائها كثير 
من قبائل الاعراب بعد وفاة النبي عليه الصلاة والسلام. وان بعض 
المؤمنين ‏ ومنهم عمر بن الخطاب ‏ جنحوا إلى التسليم بذلك. على أن عزيمة 
أبي بكر الصديق هي التي جعلت من الزكاة ضريبة لازمة ومؤسسة دائمة. 
وقد تباهفت هذه المؤييسة كشا فصل انشام بيخ قال الدؤلة ال سط 
سلطان الاسلام . 


وظل المسلمون الغیورون. كما كانوا دوماء يرون من حقهم أن ينفقوا الزكاة في 

الوجوه التي يختارونهاء لکن نمو الدولة وتركيز سلطانها لم يلبثا أن جعلا هذا 

الأمرمستحيلا من الناحية العملية. 

إن نظام الزكاة الفصل ينسب غالبا إلى آبي بکروینسب أحيانا إلى النبي 

عليه الصلاة والسلام أى إلى عمر بن الخطابء أو إلى علي بن أبي طالب. 
أما الأحكام الشرعية المتعلقة بالزكاة فهي التالية حسب المذهب 


تجب الزكاة على المسلمين فقط, ٠‏ وهي توّدی عن الأموال الآتية : ما يخرج من 
الزرع, إذا زرع ليكون طعاما > كما تؤدى عن الثمارء خاصة تلك التي وردت 
صراحة في الحديث وهي العنب والتمر, وعن الابل والغنم والبقر( والخیل 
أيضا عند الحنفية )ء وعن الذهب والفضة وعن عروض التجارة. 

بعد أن يبين الكاتب النصاب. ونسبة الزكاة على الزروع والثمار ( ٠١‏ / فيما 
سقت السماء وه / فیما سقى بجهد) وعلى الذهب والفضة وعروض التجارة 
(۲,۰/) يقول: إن الزكاة لا تجب على الذهب والفضة وعروض التجارة إلا إذا 
ظلت حولا كاملا من غير أن تستعملء أي إذا ظلت مكنوزة. 


الآية 1۰ من سورة التوبةء والفرق الذي يذكر بين طائفتي الفقراء وللساکین 
تعسفي من کل وجه: وعل کل جال اغتان الفقهاء ان يفسروا التعريف بخین 


۔- ی 


يكونون هم أنفسهم من احدی الطائقتین. والغارمون عند الشافعية هم الذين 
احتملوا دينا في سبيل الل: 

(۱۳/۲) وقد اختلف التطبيق العملي للزكاة عن صيغتها النظرية اختلافا کبیرا في 
البلدان الاسلامية الختلفة. والمكوس العالية التي لم تتوقعها الشريعة جعلت 
الزکاۃ, وخصوصا زكاة الأموال الباطنةء لاتؤدى على الاطلاق, أولم تكن 
تؤدى بالق در الذي فرضه الشرع... بل إن حصيلة الزكاة لم تكن تنفق في 
غالبية الأحوال في وجوهها الشرعية. وكان عمال الزكاة أنفسهم أوالقضاة 
يحتفظون في العادة بالشطر الأكير من مال الزكاة. 

(۱۳/۲) ويبين المؤلف في فقرة آخبرة وجوب زكاة القطرومقدارها وانها مطبقة عموما في 
العالم الاسلامي. 
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(۳) تقو یم لمضمون مقال شاخت: 


اطاءنا على تعلیق ین رئيسيين على هذا القال آولهما بقلم د. محمد یوسف موی - 

رحمه الله -(موسیء ص ۳٦٣‏ - ۷٦۳)ء‏ وقد تضمنتے الترجمة العربية 
للموسوعة الاسلامیة على صيفة ملحق بمقال شاخت. ثم ظهر الكتاب الفذ : فقه الزكاة 
للعلامة الدكتوريوسف الق رضاوي متضمنا في مواطن عديدة (ص ۳۹ و۸۸ - ٩۲‏ 
و۱۸۱ ۱۹۱9۱۸۳ و۹۲۱) مناقشة لاراء شاخت في مقاله ذاك. وكلا التعلیقین دقیق 
وهام نوصی القاریء بالرجوم امہ وهسا متصبان غل مضمون القال اساسا دون 
منهجه. ولن نكررهنا ما ورد فيهما إلا عندما يقتضي القام ذلك؛ وحینئذ نورده باختصار 
هع الاحالة الصريحة علیهما. 


 )۱/۳(‏ الافتقار إلى الدقة: 

ونقصد به اطلاق تعميمات تحتاج إلى تقیید, أواغفال تفصیلات مهمة تتعلق 
بمبدا عام, آو استعمال عبارات مجملة بينما يقتضي المقام التعبیرعن معنى واحد لا 
غير. وعدم الدقة في العبارة والفكرة لا يكاد يخلومنها مقطع واحد من ھذ! المقال. ومن 
أمثلتها ما يلي: 

(۱/۱/۳) يقول شاخت (ف ۳/۲ أعلاه) إن العلماء اختلفوا في وقت فرض 
الزكاة بين السنة الثانية والسنة التاسعة. وكانت الدقة تقتضى أن يبين أن المشهوربين 
العلماء هو انها فرضت فيما بین السنة الثانية والخامسة للهجرة. بينما القول بأنها 
فرضت في التاسعة ضعيف). كما أن قوله بأن العلماء يرون أن الزكاة نسخت ما 
تقدمها من أحكام الانفاق والصدقة ليس دقیقاء بل هورأي لبعض العلماءء والراجح عند 
المحققين أن الزكاة فصّلت بعض أشياء كانت واجبة في الأصل وتركت أشياء أخرى على 
وجوبها الأصلي. (للتفصيل ر: القرضاوي ص ۵ ۲6 - ۲۶۷ وه ۹۸ - 4٩۲‏ وأنظر أيضا: 
نوسن ۲۱ ۲۱۲ 

(۲/۱/۲) یقول شاخت (في ۶/۲ آعلاه) إن النبي عليه الصلاة والسلام جعل 
الزكاة فرضا واجب الاد اء إلى خزينة الدولةء وله عبارات أخرى نظيرها (کما في ۱/۲) قد 
توهم بأن الزکاة هي من ايراد ات الدولة. والحقيقة أن نظام الزكاة بنص القرآن الکریم 
وواقع السنة النبوية یوجب فصل ميزانية الزكاة عن ميزانية الدولة. ولم یشرمقال 
شاخت إلى ذلك؛ بل استخدم عبارات توهم العکس. 

(۳/۱/۳) بقول شاخت (ف ۹/۲) إن الزكاة تجب على الذهب وعروض التجارة» 


ا 


لکن یضیف (ف ۱۰/۲) إنه يشترط لوجوب الزكاة علیها أن تبقی مكنوزة من غير أن 
تستعمل حولا کاس لا, وهذا غیردقیق. إذ لا يشترط آبدا عدم الاستعمال أو الکنن بل 
المذاهب مجمعة على أن الأموال النقدية کالذهب والقضة لا بد من تزکیتها إذا بلغت 
النصاب دون آي استثناءء سواء استعملت آم کن زت, وسواء استثسرت ام عُطلت. 
ويشترط الشافعية (الذين التزم بذكرمذهبهم) ملك ما زاد على النصاب طيلة الحول, 
و هذایتحقق لدى التجار مثلا بتقلب مالدیہمء خلال السنة نفسهاء من عروض إلى نقودثم 
إلى عروض, وهك ذا . وهذا يقتضيء عند جمهور الفقهاء. أن على التاجر إذا حل موعد 
زكاته أن يقوّم عروضه ثم يضيف قيمتها إلى ما لديه من نقودء ويخرج من ذلك كله ربع 
العشر (القرضاوي ص ۳۲۳). فلا يصح أن تصف العروض آوالنقود التي زكيت بأنها 
مكنوزة غير مستعملة. 

كما أغفل شاخت حكما في غاية الأهمية, وهو آن آرباح التجارة تخضع للزكاة عند 
تزكية عروض التجارة. أي إن الزكاة تخرج عن رأس الال والريح. 

(4/۱/۲) يقول شاخت في معرض بیان ( في الرقاب ) من بين مصارف الزكاة: 
«أما الأرقاء الذين يستحقون نصيبا من مال الزكاة قالفقهاء عدا المالكية يرون آنهم هم 
الذين وقعت مكاتبة بينهم وبين من يملكونهم, لفك لفك رقابهم من الرق» . وهذه العبارة تشعر 
بان المالكية خالفوا قول الجمهوربان الرقاب هم الکاتبون, لکن لا بين ما رای المالكية في 
السالة. والصحيح هو أن الرقاب في الآية الكريمة قد یقصد بها إعانة العبيد المكاتبين 
بمال يفتدون به أنفسهم (وإلى هذا ذهب الشافعي وأبوحنيفة والحسن البصري 
وسواهم). أو شراء العبيد وإعتاقهم (وهذا لیس مذهب مالك وحده بل مذهب ابن 
حنبل واسحق وآبي عبيد) أو يقصد بها الأمران جميعاء وإليه ذهب الزهري وسواه 
(ر: القرضاوي ص٦٦٦‏ - ۰1۱۸ ومحمد خان: ص ۲۸۲). 

(۵/۱/۲) وتعريف شاخت الغارمين بأنهم عند الشافعية «هم الذين احتملوا 
دينا في سبيل اش هوتعريف مبهم وناقص. فالحقيقة أن الغارم عموما هومن لحقه دين 
ثقيل لا قبل له بوفائه (مصطفی الزرقاء «نظام التأمین..» ص۳۸۰). والشافعي ومالك 
وأحمد يرون أن للغارم نصیبا من الزكاة سواء آکان دينه أصلا لمصلحته الشخصية 
المشروعة (كنفقة أوكسوة أوزواج آوعلاج) أوكان دينه لمصلحة غيرهء کمن يلتزم مالا 
ليصلح بین جماعتين متشاجرتین(؟ 

وشاخت يشير إلى هذا النوع الثاني من الدين بتلك العبارة الغامضة ويتجاهل 
النوع الأول كلية. ١‏ 


— ۲ 


(1/۱/۳) تعقب د . محمد یوسف موی -رحمه الله في تعلیقه الذي سبقت إليه 
الاشارة عبارا ا التي تفتقر إلى الدقة: منها ما يتصل بسهم المؤلفة قلوبهم. 
وبسهم (في سبيل الله)» وشروط زكاة ا ماشیةء وزكاة الحلّ والمعادن؛ وسهم العاملین عليها. 
وکثرتها تحول دون تلخیصها هنا. 


 )۲/۳(‏ أغلاط صريحة: 


(۱/۲/۲) قال شاخت إن كلمة (زاکوت) تعني بالعبرية - الآرامیة: الطهُر, وهذا 
صحیح. ولكن ملاحظاته على كلمة (زکاة) في اللفة العربية هي سلسلة من الاغلاط. 

فالعبرية والآرامية والعربية هي من اللغات السامية التي تشمل ایضا البابلية 
وبسواها. وهناك جذور کلمات مشتركة بين هذه اللغات لا پمکن علمیا الجزم بأن إحداها 
نقلتها عن الأخرىء بل قد تکون عائدة إلى أصل مشترك بين الجمیع. وقول شاخت 
بانتقال كلمة (زاكوت) من العبرية والآرامية إلى العربية» هومجرد زعم لا دليل عليه. وهو 
' في هذا الزعم يتبع نهجا شائعا بين علماء اليهود, في الاصرار على نسبة كل الكلمات 
المشتركة بين اللغات السامية إلى اللغة العبرية . 

ويلاحظ في هذا الشأن أن سبق تدوين كلمة معينة في إحدى هذه اللغات ليس 
دليلا على سبق وجود تلك الكلمة أو استعمالها في تلك اللغة دون غيرها. كما يلاحظ أن 
العربية إلى حين البعثة كانت تعتمد المشافهة والحفظء وكان التدوين فيها نادرا. 


وقد بين د. مهدي علام من قبل (ص ۳٥٣‏ حاشية ب) آننا حتى لوسلمنا جدلا 
بآن كلمة (زكاة) منتقلة إلى العربية من العبرية, فان ذلك سايق للاسلام كما هوثابت في 
كتب اللغة؛ فكيف يصح الادعاء بان النبي صلی الله عليه وسلم اقتبس معناها من 
اليهود. ونضيف بان معنی زاكوت بالعبرية ‏ الآرمية هو الطهروالبراءة والحق 
والكسب. وهي لا تدل في أي من معانيها العبرية هذه على واجب ديني أصلاء ناهيك عن 
واجب ديني له قواعد وضوابط محددة, شأن مفهوم الزكاة الخاص في الاسلام. 


. أما إنكارشاخت بأن يكون لكلمة الزكاة اساس (اتیمولوجی) في أصول المفردات 
العربية» فيسهل تمحيصه بالرجوع إلى لسان العرب (للعلامة ابن منظور التوق سنة 
١ه‏ ) وغيره. حيث ذکر في اللسان أن الزكاة (من زكا يزكو) تعني في أصل اللغة: 
التماء. والبرکة, والطه ارة, والصلاح, والمدح (ومنه: کی نفسه أي مدحها) . وقد 
استعملها القرآن الكريم بجمیع هذه العاني إضافة إلى العنی الاصطلاحي الاسلامي 
وهوزكاة المال المعمروفة . وجملة هذه المعاني تلائم نمط التطور الا تيمولوجي العروف 
لمعظم ‏ الكلمات العربية, الذي ينطلق من معنى حسي (وهوهنا النّماء) إلى معان مجازية, 

ثم إلى معان اصطلاحية. فليست كلمة الزكاة بدعاً بين الكلمات العربية. 


۲۱۳ 


او سی تقراء أن حرفي (زك) لهما امتداد عمیق في الفرد ات العربیةء إذ 
یدلان في كل مادة ثلاثية أصلیة تبد أ بهما على معنى عام هو: الامتلاء والكثرةء ثم يتحدد 
العنی الخاص للكلمة بحسب الحرف الثالث. فقد ورد حرفا (زك) في معجم لسان العرب 
کے رت هي: 
- رکا (بالهمز). > وهو ره من معانیھا: هو كثير النقد حاضره. 
جو وگت الاناء: ملاه. 
٤‏ - يگرالاناء: ملاه . ره : وعاء من آدّم. 
- و الرجل يَككاً وزكيكاً : مشی يقارب الخُطوويُكثر الرفع والوضع» «وكثرة الخطوات 
قد تدل على السرعة: لذا پقال : رك إذا عدا في مشیه, وقد تدل على الضعف والهرم؛ 
لذا يقال: رك الرجل زَا وکا إذا هرم, تشتف هن مرن بورك القربة: 
مَل“ . 
1 - ركم الرجل: آصابه الژکام العروف. والژکام مأخوذ من الرّكُم والرّكُب وهو اللء. 
- رکن زکنا ورّكانةٌ: كان ذا فطنة وحدس صادق. (وهذا دليل زيادة الفهم) . 
/ - زكا یزکی وقد تقدم. 
وقد بلغ شرح ابن منظورلهنه المواد الثمان واشتقاقاتها وشواهدها أكثرمن 
(۱۷۱۰) كلمة؛ أي ما يقارب ثلاثة أرباع مقال شاخت عن الزكاة. 
والنتيجة العامة لهذا الاستقرا قراء هي آن كلمة الزكاة ليست كلمة منقردة: بل تنتمي 
إلى اسرة كبيرة من الكلمات العربية تتميزيحروف مشتركة (زك) ويجمع بينها معنى 
مشترك (الكثرة) وتمتاز جمیعا بثرائها في الشتقات. وهذه هي صفات الكلمات الأصلية 
في اللغةء لأن الكلمات المقترضة من لغات أخرى تكون عادة جامدة غيرمنتجة للمشتقات 
الكثبرة. كما تكون مقطوعة الصلة بسواها من الكلمات. 
فلا يسعنا في ضوء ما تقدم إلا أن نقول: إن انکاروجود أساس لكلمة الزكاة في 
أصول المفرد ات العربية يدل على رك (ضعف) شاخت علمیا لا على ركانته. 
(۲/۲/۳) فإذا اتتقلنا الآن إلى تصورشاخت عن تطورمعنی الزكاة (ف ۲/۲ 
آنفا) رآینا أيضا أنه لا أساس له 
فقد أوضح د . القرضاوي (ص ۳۹ و۵۸ - 04) أن القرآن الكريم استعمل الزكاة 
بمعنى ايتاء ا مال مرات كثيرة منذ أوائل العهد المكي (سورة الروم ۳۹ء وسورة فصلت 
٦۔‏ ۷ء وسورة لقمان ٤ء‏ وسورة النمل ١‏ ۰۳ وجميعها مكية؛ وهناك أمثلة سواها) مما 
يناقض زعم شاخت أن ابتداء استعمالها في الاسلام كان بمعنى الطهارة قبل أن يظهر 
بالتدريج معنی ايتاء المال. والصحيح أن القرآن الكريم استعملها في كلا العهدين المكي 
والمدني بالمعنيين معا. 
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ونضیف بأن التشابه بین الادیان عموما له احد ثلاثة تفسيرات من الناحية 
المنطقية: () الاتفاق أي الصادفة» (ب) نقل التأخرعن التقدم» (ج) وحدة الصدر, 
والقرآن ن الكريم يؤكد بالنسبة للأديان السماوية وحدة مصدرها الالهي ووحدتها في 
البادیء الکبری (ولیس دوما تماثل تشریعاتها). وواضح أن من لا يؤمن بالرسالات 
السماوية اصلا آوبرسالة محمد عليه الصلاة و السلام -مثل كثيرمن الستشرق: 
یتجاهل تماما التفسیر (ج) لأنه یخالف موقفه الذهبي, لکن امنطق يقتضي من هؤلاء 
أن يقروا بأن وحدة الصدرتكفي وحدها لتفسيرتشابه الاحکام حیثما وجد. . وقد صرح 
القرأن الكريم في حديثه عن سيدنا أبراهيم عليه السلام (ووهبنا له اسحق ويعقوب) 
(وآوحینا إليهم فعل الخیرات واقام الصلاة وإيتاء الزكاة..) [الأنبیاء ۷۲]. وف حدیثه 
عن سيدنا عیسی عليه السلام (وأوصاني بالصلاة والزكاة مادمت حیا) [مریم ۱]۳۱. 
وهذا كما قدمنا لايقتضي تماشل تشريع الزكاة التفصيي بين هؤلاء الرسل عليهم 
صلوات ا الحث عليها مشترك بینهم . 

(۳/۲/۳) تتضمن الفقرة (۵/۲) السالفة مجموعة اغلاط عجيبة وقع فیها 
شاخت. وربما لم یتعقبها عليه د. موسی - (إلا جزئیا وبکلام موجز) ولا د. القرضاوي 
لظهورها. لکننا نجدها چديرة بتفصیل نقدمه في هذه الفقرة والتي تلیها . 

چعل شاخت الوالدین بين من یستحقون الزكاة. والصحیح إجماع آهل العلم على 
عدم جوازذلك. لان نفقة الوالدين واجبة شرعا بالکتاب والسنة على الولد القادرعل 
النفقةء فدفع زکاته إليهما پوفر عليه تلك النفقة الواچبة, فکانه یدفع الزكاة إلى نفسه, 
فلم تجز. ولهذا آیضا لا يجوز أن یدفع |ٍنسان زكاة ماله إلى آولاده ولا إلى زوجته, لوجوپ 
نفقتهم عليه (القرضاوي ۷۱١‏ - ۷۲۷). 


آما الآية الکريمة (البقرة ٥‏ ۱) والاحادیث الشريفة التي تحض على الصدقة 
على الوالدين والاقربین, فإن استناد شاخت إليها غيرسديد» لأنها في رأي اهل العلم 
تتعلق بصدقة التطوع ولیس بفريضة الزكاة (آنظرمثلا: مختصرتفسیر ابن كثير) . وکان 
على شاخت الا یتشبث پتفسیرین اقض الاجماع, وإن كان لا بد فاعلاء فلا آقل من أن 
ینبه القاریء إلى أن ذلك هو تفسير شخصي منه هی خلافا لما عليه اجماع علماء 
المسلمين. 

(4/۲/۲) آکد شاخت على أن (السنة تثني أيضا على إعطاء الزكاة للأغنياء 
واللصوص والبغايا)؛ ونترك للقاریء الحكم على مدى رصانة هذا القول في ضوء النص 
الاتي: - (السذي لم يشر إليه شاخت مطلق ا لکن يبدومن آلفاظه أنه هومستنده) - 


۲۱۵ 


والنصوص التي تليه: 

1 - أخرج البخاري ومسلم والتسائي(, من حديث أبي هريرة عن رسول الله صلی 
الله عليه وسلم أنه قال: «قال رجل [زاد آحمد في مسنده: من بني اسرائيل] 
لأتصدقنٌ بصدقة . فخرج بصدقته فوضعها في يد سارق [قال ابن حجر: أي وهو 
لا یعلم أنه سارق] فآصبحوا يتحدثون : تصدق على سارق, فقال: : اللهم لك الحمد 
على سارق 3 » لأتصدقن بصدقة. فخرج بصدقته فوضعها في يد زانية فأصبحوا 
يتحدثون : تصضدق الليلة على زانية, فقال: دهم لك لصف هل زانية زو دون 
بصدقة . فخرج بصدقته فوضعها في يد غني فأصبحوا يتحدثون : نُصُدق على 
غني. فقال اللهم لك الحمد على زانية وعلى سارق وعبی غني. [زاد الطبرانى 
سیا فأتي [ أي في النام] فقيل له: آما صدقتك فقد تقلت , آما الزائیة 
5 تفه من تناما » ولعل السارق أن يستعف به عن سرقته, ولعل الغني 
أن يعتير فينفق مما أعطاه الله عزوجل». 

ب - آورد البخاري الحديث السابق في باب (إذا تصدق على غني وهولا يعلم) وبين 
الامام ابن حجر أن في الحديث دلالة على آن نية المتصدق إذا كانت صالحة «قبلت 
صدقته ولولم تقع الموقع. واختلف الفقهاء في الاجزاء إذا كان ذلك في زكاة الفرض» 
ولا دلالة في الحديث على الاجزاء ولا على النع» (ابن حجں ص ۲۹۱ ) وهذا آیضا 
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كذلك آورد الامام النسائي الحديث في باب (إذا تصدق على غني وھولا 
یعلم) . وقال الامام النووي في شرحه لصحیح مسلم «وهذا في صدقة التطوع. وآما 
الزكاة فلا يجزىء دفعها إلى غني» (ص ۱۰). 

ج- تضافرت الأحاديث الصحاح المشهورة ة على أن الزكاة لا تجوز على غني" »ولا 
يتازع في هذا من له علم؛ والخلاف محصور في حكم من أعطى الزكاة لغني وهو لا 
يعلم بغناه. فأبوحنيفة يرى أن ذلك يجزئه ما دام قد اجتهد. ولا يطالب بدفع 
زكاة آخری. والشافعي يرى أن ذلك لا يجزىء بل عليه أن يدفعها مرة أخرى إلى 
آهلها (القرضاوي. ص ۷۶۰ -۷۶۱). والطريف أن شاخت يقول أنه يورد 
أحكام الزكاة بحسب المذهب الشافعيء فإذا به يخالف آهل العلم كلهم, 
وخصوصا الشافعي!. 

كما أن صدقء التطوع لا يجوز إعطاوؤّها لمن يعلم غناه» لذلك فسروا 
الحديث السابق بعدم العلم بذلك. آما البغي والسارق فلا مانع من دفع الزکاة 
الیهما إن كانا من الفقراء آود اخلین في أحد مصارف الزکاة الأخرى (موسی؛ 


س ١۱س‏ 


ص ۰/۳۱۲ وان كان آد اه ا لاهل الخیرمن الستحقین آفضل في رأي بعض 

العلماء كالامام الف زالي (ر: القاسمیء ص .)٩۷‏ على أن نص الحدیث الشریف 

الآنف يشير إلى أن دفعها لأهل الفساد قد يدعوهم إلى الاستقامة. 

(0/۲/۳) ذكرنا قول شاخت في (1/۲ أعلاه) ان الزكاة كانت غامضة في عهد 
الرس ال ة, ولم يكن يقتضيها الدین, لذا امتنعت قبائل من الاعراب عن آدائها بعد وقاة 
النبى صلى الله عليه وسلم... 


وقد رب على ذلك ردا بليغا کل من د . موسی, بايجاز (ص 114؟) والدکتور القرضاوي 
بافاضة (ص۸۸ )٩۲-‏ حیث بینا أن هذا خيال الكاتب وهويناقض ما تضافرت عليه 
الآيات والأحاديث الصحيحة: ثم الادلة التاريخية من تأكيد الرسول صلی الله عليه 
وشاع إلزامية الزكاة وجبايتها على عهده. كما بينا أن سيدنا عمرلم يُسلّم قط بأن الزكاة 
ليست مؤكدة: بل تساعل عما إذا كان من المناسب قتال مانعيها أم الأفضل مهادنتهم ثم 
إقناعهمء كما أنه تخوف من أن يحارب السلمون على عدة جبهات في آن واحد. حیث کان 
جیش اسامة موجها لحارية الروم (ر: ف ٤/٣/۳‏ آدناه). 

(۱/۲/۳( قال شاخت إن السلمین الغيورين کان وا دوما یرون من حقهم أن 
ینفقوا الزكاة في الوجوه التي یختارونها (ف ۷/۲ آعلاه) لکن نمو‌سلطة الدولة فیما بعد 
حال في رأيه دون ذلك . ومویرید بذلك التأكيد على أن تدخل الدولة في توزيع الزكاة 
وجبايتها هوتطور تاريخي لاحق لم يكن عند ابتداء فرضها. والحقيقة - كما تدل عليها 
نصوص القرآن وسنة النبي عليه الصلاة والسلام القولية والفعلية وعمل الخلفاء 
الراشدين - تناقض صراحة قول شاخت . فقد نص القرآن الكريم على (العاملین عليها) 
[التوية ۱۰] وهم الوظطفون الذين يتولون آمر الزكاة: كما قال تعالى (خذ من آموالهم...) 
[التوية ]٠١"‏ ؛ وروی الجماعة وصف الرسول صلی الله عليه وسلم الركاة بأنها «تؤخذ 
من آغنیائهم 4 ' على فقرائهم», كما أرسل السّعاة أوالمصدقين لجبايتها » واستعمل 
آخرين على كتابة الزكاة: واسماء الكثيرين من السّعاة کنات الزکاة منقولة في کتب 
السيرة والحديث. (لتفصیل, ر: القرضاوي ص۷١۷‏ -۷9۸). فواضح أن دور الدولة في 
جباية وانفاق الزكاة لا يمكن الشك بأنه ترافق مع فرضها في حياة الرسول عليه الصلاة 
والسلام ولم يكن تطورا لاحقا . 

هذه هي الصورة العامة للموضوع» ولا يغيرها وجود تفصیلات منها: التفريق في 
دور الدولة بين الأموال الظاهرة والباطنة؛ وهل الأولى أن يوزع الفرد زكاة آمواله الباطنة 
بنفسه أم هل الأولى أن يدفعها للامام, إلى غيرذلك من تفاصيل تنوعت حولها المذاهب. 
(ر: القرضاوي ص۷۱۷ ۔ ۷۷۲ والندوي في الأركان الأربعة ص ۱۳۹). 


- ۲۷۱۷ سب 


(۷/۲/۲) ختم شاخت مقاله بفقرة موجزة عن زكاة الفطر وکنت احسبها الفقرة 
الوحيدة من مقاله التي خلت من المغالطة أو الخطاء ولكن العلامة القرضاوي بين 
(ص۹۲۱) أن قول شاخت فيها « ... وبحسب الرأي الذي ساد آخیرا تعتبرزكاة الفطر 
واجباء آما عند الالكية فلا تعتبر الا سنة. .» هوخطاء لان وجوبها مجمع عليه. كما أن 
المالكية لا تعتير عندهم إلا واجبا . وهذا لم يكن رأياً ساد مؤخرا بل هومما عرف منذ عهد 
التبوة. 


۳ قضايا أغفلها شاخت وحقائق تجاهلها: 


من الانصاف أن نتوقع من مقال شاخت أن يحوي ما تحویه ربسالة آوکتاب 

عن الزكاة. اکن من الانصاف أن ننتظرمنه التوفرعلی القضایا الرئيسية, 
بحيث يستكملها قبل أن يدخل في المسائل الفرعية والجانبية لکنه في واقع المرفعل 
العكس (بینا ذلك في الفقرتین ۱/٤‏ و٤‏ / ۲/۲ أدتاه). لذا سنذکر الآن بعض قضايا 
وحقائق هامة تجاهلهاء وكان بامكانه ومن وأجبه ذكرها عوضا عن العديد من المسائل 
الجانبية التى استحوذت على اهتمامه. 

(۱/۳/۳) مبدا استقلال ميزانية الزكاة عن ميزانية الدولة هومبدآ هام 
جداء لانها تجبى من أموال معينة وتصرف في مصارف حددها القرآن الكريم. وهذا 
البد ا يستلزمه تطبيق النص القرآنى . لذلك كان ظاهرا في السيرة النبوية وعمل الخلفاء 
الراشدين ويعرفه أي طالب للفقه. وقد ذكره بعض المستشرقين لأهميته (مثلا: كولسون, 
دائرة المعارف الاسلاميةء الطبعة الجديدة: مادة: بيت المال) ويعني هذا المبدأ انه ليس 
للامام سلطة التصرف في مال الزكاة إلا في مصارفهاء بخلاف بيت ا مال العام فإن له 
التصرف فيه حسبما يراه في مصلحة الجماعة. لکن شاخت لم يكتف بتجاهل هذا البد آ. 
بل ذكرما قد يوهم بخلافه (ر: ۶/۲۵ و1/۲). 


(۳/۳/) الخصائص الاقتصادية للزكاة بالمقارنة مع الديانات الأخرى. 


استحوذ لفظ الرکاة والتطور الذي يرى شاخت أنه طرأ على معناها بين 
العهدین المكي والمدني» لقد استحوذ ذلك على جزء غيرقليل من مقال 
شاخت» ويبدو أن أهمية الموضوع من وجهة نظره هي محاولة إثبات أن مفهوم الزكاة 
أنحذه النبى عليه الصلاة والسلام عن الیہودیة . وكان الجدير بشاخت ألا يقف عند 
المباحث اللفظية بل يتعداها إلى مقارنة المعاني والأحكام. وها نحن نقدم نبذة صغيرة 
مقارنة عن ذلك. 


لقد 


۔- ۲۱۸ 


تشترك ال دیانات السماوية الثلاث في الحض على الاحسان والصدقة واسعاف 
الفقر والحتاج. وهذا آثبته القرآن الكريم؛ وتدل عليه نصوص التوراة والانجیل الحالية 
(للتفصيل ر: الق رضاوي ص١٤‏ - 0۰). وهذا النوع من الصدقات متروك تقدیره 
وتنفیذه إلى تقوی الأفراد وأريحيتهم, ولا يُحدّد ا مال الذي يجب فيه؛ ولا مقداره. 

فإذا انتقلنا إلى الصدقات الالزامية, وجدنا أبرزها في الاسلام الزكاة, وفي 
اليهودية والمسيحية وكثيرمن الديانات القديمة والأقوام السابقة: امس (العشرمن 
المحاصيل ومن مواليد الانعام). ولكن العشرفيها جميعا هوبالدرجة الأولى لاعاشة 


7 الدین وعائلاتهم وموظفي المعابد وللانفاق على الطقوس الدينية. وهذا ما 
کدہ المراجع اليهودية والسيحية دون تردد, كما يؤكده تاريخ الأقوام القدیمة'''. 


وما پقدمه رجال الدين من هذه العشور للفقراء كان غير إلزامي وغير محدد 
القداراٴ', پل كان في أورويا خلال القرون الوسطى في رأي بعض المؤرخين -تافه 
القدار, بينما كان رجال الدين كثيرا ما يعيشون عيشة مترفة(. على أن الكثرة العددية 
لرجال الدين أحيانا وقد قدروا في بعض فترات التاريخ اليهودي مثلا بسْبع السکان, 
أي أكثرمن. 6 ۳/۱ ما كانت لتترك للفقراء كبيرحظ من العشور» حتى لولم يقع رجال 
الدين في الترف. 


'وبالقابل نلاحظ أن الزكاة في الاسلام هي بالدرجة الأولى مقصورة على الفقراء. 
وقد حُرِّمت الزكاة والصدقة عموما على النبي عليه الصلاة والسلام وعلى آله» وعلى 
ہس ا ء فیتقاضونها بصفة الفقر لا بصفة العلم والدين. بل 

تفقت المذاهب الأربعة على آنه لا يجوز صرف الزكاة حتى لبناء المساجد, بل ينبفي 
0 غير أموال الزكاة. (القرضاوي, ص٤٤ء‏ والمغني لابن قدامة 4۹۷/۲). 

فالحقيقة الكبيرة التي تجاهلها شاخت أن الزكاة هي أساسا نقل للدخل والثروة 
من الأغنياء إلى الفقراءء بینما الواجبات الالية الإلزامية في الديانات الأخرى هي أساسا 
لتسویل وظيفة الوساطة الدينية» ولاعاشة رجال الدين وتشغيل وإنشاء العابد. (وقد 
سبق إلى تجلية هذه الحقيقة, العلامة الندوي في الأركان الأربعةء ص ۱۳۰ -۱۳۲). 


(۳/۲/۲) التحديد والوضوح في تشريع الزكاة. إن الوضوح والتفصيل في 
تشريع الزكاة هومن سماتها الفريدة إذا قورنت بما في الديانات الأخرى. وقد نوه بذلك 
العلامة آبو الحسن الندوي في الأركان الأربعة (ص۱۲۸ - ۱۲۹) قائلا ما خلاصته: إن 
الانسان الذي اعتاد النهج التشريعي الاسلامي في الکتاب والسنة والفقه یفاجاً بحبرة 
وشع وربالاخفاق إذا بحث» عن مثل هذا القانون المعين العلوم الحدود لفريضة الزكاة 
والصدقات, في کتب العهد القدیم أو العهد الجدید أو التلمود . فإن کثیرا مما ورد فیها 
أشبه بوصایا عامة منه بأحكام فقهية قانونية . والتفاصیل التي تذكر محدودة جدا. 


۲۱۹ - 


(2/۳/۳) حرب مانعي الزكاة: 


إجماع السلمین بعد وفاة الرسول صلی الله عليه وسلم حرب مانعي الزكاة 
ف ينبغي أن يوضع في إطاره التاريخي الصحیح لتدرك آهمیته. 

ققد بين الحافظ بن كثير (في البداية والنهاية, ج ٦‏ ص ۲۱۱ -۳(۲۱۶) أنه ملا 
توق رسول الله صلی الله عليه وسلم ارتد كثيرمن الأعراب... [كما] انحاز إلى مسيلمة 
الكذاب بنوحنيفة وخلق كثيرباليمامة. وأرسل [ أبوبكر] الصديق جيش اسامة لمحارية 
الروم. فقل الجند عند الصديقء وطمع كثيرمن الاعراب في المدينة وراموا أن يهجموا 
عليها. ... وجعلت وفوب العرب تقڈُم ا مدینةء يقرّون بالصلاة ويمتنعون من أداء الزكاة». 
لکن أبا بكر آبی أن يقبل منهم أويوادعهمء «فرجعوا إلى عشائرهم. فأخبروهم بقلة أهل 
الدينة, وأطمعوهم فیها». ثم أغاروا عليها فعلا بعد أيام؛ كما توقع أبوبكررضي الله عنه, 
فخرج إليهم فقاتلهم بمن بقي في المدينة . ويبدى أن هذا كان أول قتال مع فئة من مانعي 
الزكاة. 

وواضح أن مساومة الاعراب للصديق والصحابة على إعفائهم من الزكاة ابتد أت 
في وقت شديد الحرج» كانت فيه المدينة النورة نفسها مهددة عسكريا. لذا «تكلم فريق, 
من الصحابة مع الصِدّیق في آن يتركهم وما هم عليه من منع الزكاة ويتألفهم حتى يتمكن 
الایمان في قلوبهم ثم هم بعد ذلك یرون . فامتنع الصديق من ذلك وأباه.. [وقال].. إن 
الزكاة حق الال. واھ لاقاتلنٌ من فرّق بين الصلاة والزكاة» (ابن كثير, الوقم السابق). 
ثم اتفقوا مع آبي بكر على قتالھم۔(الغني لابن قدامة. ج ۲ ص۶۲۸ - 4۲۹). 

من الذي خرج لقتال مانعي الزکاة؟ هل خرج الصعاليك (البرولیتاریا) لیقاتلوا 
الرآسمالیین؟ إن ما حصل یعتبر حدثا فریدا في تاريخ الانسانیةء وهو أن یخاطر مجتمع 
بوجوده فیدخل حربا لمصلحة فقراء وضعفاء لم يكن لهم فيه وزن سياسي متمیز؛ وما 
کانوا لیفکروا أو لیقدروا على التشویش أو إحداث القلاقل والاضطراب تأ 
لصالحهم . 

ماذا وجد شاخت في هذا الحدث التاريخي المذهل مما يستحق التنویه؟ لم يجد 
آهم من تساؤل سيدنا عمر- أول الأمرفقط -عن جوازقتال هؤلاء المانعينء على الرغم 
من أن عمرنفسه یضیف قائلا: «فوالش ما هو إلا أن قد شرح الله صدر آبی بکرللقتال. 
قعرفت أنه الحق» (متفق عليه). ١‏ 

وساذا استنتع شاخت من تمرد بعض الاعراب عن دفع الزكاة وقتال الصحابة 
إياهم؟ استنتج أن فريضة الزکاة في آیام النبي صلی الله عليه وسلم كانت ما تزال 


نت ٣٢٢‏ سے 


غامضتة. ولم تكن آمرا یقتضیه الدين (آنظرف: ۰/۲ آنفا). فبحسب منطق شاخت 
یمکننا القول بأن قيام آشرار بالسطو المسلح» ومقاومة رجال الشرطة لهم؛ يدل على أن 
تحریم السطوما يزال غامضا في | دس 
والجتمعات تو تہ مهن يميد عن موی التطرر الحا 9 
في صفته الالزامية, أو في تحدیدہ التفصيلي أوخصائصه الاقتصادية, أوفي استخد امه 
للسلطة الاجتماعية في إعادة التوزيع من الأغنياء إلى الفقراء, أو في عزله الصارم لموارد 
الزكاة عن مالية الدولة العامة. 

والأعجب من ذلك أن هذا التشريع لم يتولد -شأن التشريعات المعاصرة للضمان 
الاجتماعي في الدول الصناعية ‏ نتيجة تعاظم القوة السياسية للفثات الاجتماعية 
المستفيدة منه, وتهديدها الصريح أو الضمني للمجتمع إن لم یستجب لمطالبها .بل كان 
جزءا من نظام حياة متکامل ایحی إلى ثبي أميّ .وإذا كان القرآن العظيم هومعجزة 
الرسول صلی الله عليه وسلم الیلاغیةء فلا أشك آن تشزتم الركاة يجب أن يعتيرمعجزته 
الاقتصادیه. 

لکن مقال شاخت آبعد ما يكون عن إعطاء القاریء الانطباع الصحیح عن 
خطورة الزكاة في النظور التاريخي العامء أو في النظام الاسلامي خصوصا. 


* پا ےد 


۲۲١ بت‎ 


)٤(‏ تقویم لمنهح شاخت في مقاله: 


اس آولاً تركيب القال وهیکله. ہت ہس ور ھجت 
3۶ الختلفة التي تضمنهاء ثم نبين مآخذنا على منهجه 


مقال شاخت - إذا استثنينا فقرة المراجع في نهايته -من نحو(۲۳۰۰) 

يتككوان كلمة, موزعة؛ على القضايا التي تناولهاء تقريبا كالآتي: 

۰ من الكلمات لمناقشة لفظ الزكاة وتطورمعناه في العهد النبوي وأصوله اليهودية في 
نظر شاخت. 

۰ / استطراد عن مفهوم الانفاق وتحريم الاکتن از التوصل إلى التشكيك بإلزامية 
الزكاة وبتحدیدها التفصيلي في العهد النبوي . 

 ةفالخلاو مسائل متفرقة أهمها يتصل بجباية وانفاق الزكاة خلال العهد النبوي‎ / ٩ 
الراشدة. وخالف ف کثبر من هذه المسائل دلالاتها العروفة لدی علماء المسلمين.‎ 

٤‏ تشريع الزكاة وفق الذهب الشافعي. 

1 / مدى تطبيق الزكاة في التاريخ الاسلامي. 

A‏ زكاة الفطر. 


سم 


۰ الجموع 
ويتضح من هذا الجدول أن ما بقارپ نصف القال (البنود الثلاثة الأولى) 


مخصص لتصورات شاخت عن الزکاۃء وليس لشرع. آحکام الزكاة نفسها وهي هدف 
البحث . 


(۲/۶) مآخذ على منفح البحث: 
رو على منهج شاخت تتركزفي اربع نقاط هي: عدم الوضوعية, والنقص 
والقصور والزیغ» وعدم التوثيق 
(۱/۲/۶) عدم الموضوعية. بحث العلماء موضوع الزكاة باستفاضة لانها 


ست ۲۳۲ ل 


من آرکان الاسلام. وکان الواجب فیمن یکتب مقالا عنها في موسوعة علمية أن یهتم 
بالدرجة الأولى باعطاء صورة شاملة ودقيقة عن تشریع الزكاة كما فهمه وعبر عنه علماء 
السلمین» وعن واقعها التطبيقي» موثقا من الراجم التاريخية العتبرة. وإن كان له فهم 
مخالف لجمهور المسلمين أورده بصورة متميرة ووثقه باحکام. 

لکن شاخت خصص النصف الأول من مقاله للتعبيرعن تصوراته في أربع قضايا 
ناقض فيها فهم علماء المسلمين ‏ وهي مزاعمه عن الاقتباس من الیهود , وعن عدم 
وضوح الزكاة وعدم إلزاميتها في العهد النبوي» وان نظامها من صنع الخلفاء ثم 
التهوين من وظيفتها الاجتماعية ومن دور الدولة فيها -. وكان عليه لو التزم الموضوعية, 
أن ينبه القارىء إلى انفراده بهذه الاراء» ون يوثقها بالمراجع التفصيلية والحجج. لكنه 
لم يفعل. 

وعدم موضوعیته تظهربصورتین: إحداهما انه لا یشیر إلى رأي جمهور علماء 
المسلمين فيما يخالفونه من تصوراته. ثانيتهما انه كثيرا ما يكتفى بإطلاق دعاواه دون 
أي استدلال أوتوثيق ‏ كما في نفيه وجود أصل عربى لكلمة الزکاۃء وتأكيده (ر: ف 
۲ بأن زكاة الأموال الباطنة لم تكن تؤدى على الاطلاق... وان حصيلة الزكاة ما 
كانت تصرف في وجوهها الشرعية _دون أن يقيد هذه العبارات بزمان من تاريخ الاسلام 
الطويلء أوبمكان من بلاد الاسلام الواسعة - وزعمه أن الفقھاء اعتادوا في تفسير 
الفقيروالمسكين إدخال أنفسهم في احدى الطائفتين (ر: ف ۱۱/۲) . 

وفي الأحوال القليلة التي اكترث فيها بأن يستتدلء كانت طريقته انتقائية لا 
موضوعية, كما في استد لاله على تطورمفهوم الزكاة, ف ۳/۲ وف ۰۲/۲/۳ حيث 
يتجاهل ببساطة الآيات العديدة التي تناقض رأيه . 

(/۲/۲) النقص والقصورفي محتوى البحث7'"). فقد اقتصرصراحة على 
ذكر أحكام الزكاة وفق مذهب واحد هو الذهب الشافعي. وكان بإمكانه الاشارة بإيجاز 
إلى نقاط اتفاق أو اختلاف المذاهب الثلاثة الأخرى في القضايا الھامةء لكننا نجده-بدل 
ذلك وفي الأحوال القليلة التي ذكر فيها راي غير الشافعية -لم یجرعلی قاعدة منطقية 
مطردة. فهولا یختار المهم من القضايا لیورد فيها رأي مذهب آخر بل يبدو أنه يختار 
فيما يورده الآراء المضيقة لنطاق الزكاة. 


وکمٹال على ما سبق: بعد أن يذكر شاخت أن الزكاة تجب على المسلمين يشير إلى 
اشتراط الحنفية لوجويها البلوغ والعقل أيضاء ولا یذکر أن الحنابلة والمالكية ‏ 
كالشافعية ‏ لا يشترطون ذلك. وبعد قليل عندما يذكرزكاة الزروع. وأنها تقتصر على 
آنواع مخصوصة من النبات عند الشافعية» لا يشير إلى أن الحنفية يرون أن الزكاة 
واجبة في كل ما تخرج الأرض أخذاً بعموم القرآن. 


بت ۲۲۳ — 


ومن أوجه القصور الاخری انه يسرد الأحكام دون ايراد تعلیلات الفقهاء التي 
توضحها. ففي المثال السایق كان بامکانه الاشارة بایجان-کما فعل ابن رشد مثلا في 
بداية الجتهد (ج ۱ ص۲۲۹) 1۳ أن الحنفية يعتبرون الرکاة عبادة کالصلاة 
فيشترطون لوجوبها البلوغ والعقل؛ بينما المذاهب الثلاثة الأخرى ترى آنها حق واجب 
للفقراء في أموال الاغنياء. فلم تشتر 

ومن أوجه النقص الخطيرةء أن البحث لم يوضح مصارف الزكاة كما ينبغي. فهو 
لم يبين مطلقا ما القصود بابن السبيل . كما أن شرحه لمعنى الغارمين مبهم وناقص 
(ر: ف ۵/۱/۳) » بينما المقام يقتضي بسطه لانفراد ت تشريع الزكاة الاسلامي به . إذ 
العلوم أن الاقوام السابقة ومنهم الیهود( 'ء والعرپ الجاهلیون, کانوا يبيحون استرقاق 
المدين العسر فإذا بالاسلام يمنع ذلك, بل يمنع حتی سجنه. بل يجعل له حظا من 
الزكاة كفاية دينه. وهذ | من عجائب الزکاة. 

وقد تقدم (ف 4/۱/۳) قصور إيضاح داف لشم رن الرقاب) . 

إن وجوه النقص والقصور في بحث شاخت لا تغتفر لانها أصابت بعض ما هو 
القصود الأساسي للبحث, ولعل شاخت کتمها ا ا ا و 
بتفصیلات وحشوناهز نصف القال وتضمن نظریته في تطور مفهوم الزكاةء وجواز‌صرفها 
لوالدین والأغنياء واللصوص والبغایا, ومذهب ابي ذروعلي رضي الله عنهما والامام مالك 
في الادخار بحسب ما فهمه شاخت (ف ٢/٤ءوقد‏ آنکره د. موسی» ص ۲۳۱۳). وهي 
تفصیلات - حتی لوکانت صحيحة - لا يعقل أن تقدم على شرح آرکان الزکاة. 


(:/۳/۲) الزيغ في العنهع: 


الانحراف والتحيز. ونرید بذلك خصوصا : اتباع التشابهات والاعراض عن 
ااي الحکمات من الحقائق .وه دا مناقض لمنهج البحث الصحيح في العلوم 
جميعا طبيعية واجتماعية . ففي کل فرع من فروع المعرفة حقائق كبرى قوية الثبوت 
والد لالة» تتخذ أساسا وقاعدة, ويها تفسر الوقائم الغامضة أو المختلف فيها . ومن فعل 
تقیض ذلك فقد زاغ قال تعالى: (. . منه آیات محکمات هن آَم الکتاب وأْحُرمتشابهات؛ 
قأما الذين في قلوبهم ريغ فیتبعون ما تشابه منه ابتغاء الفتنة. ..) [سورة آل عمران 
الآية ۷] . 
ومن أمثلة الزیغ في القال استنتاجه عدم وجوب تحدید في مقد ار الزكاةء تمسکا 
بقوله تعالی (یسالونك ماذا ينفقون: قل العفو) [البقرة ۲۱۹ ] وتمسكا بوجوب أحاديث 
تكفن على الانفاق دون تحدید بمقدار. لکن الحقيقة الثابتة التي تضافرت علیها السنن 


4س 


والأحاديث الصحاح الکتبرة: آن الزكاة فرضت ف آموال وحددت بمقادیروشروط لا تترك 
مجالالمثل ذلك الاستنتاج الشاذ. وقد بين أهل العلم أن الأحاديث والآيات العامة في 
الوضوع تعتبرمجملة فصّلتها أحكام الزكاة, أوهي في صدقة التطوع (ر: القرضاوي 

وازیغ من ذلك استنتاجه بأن طبيعة الزكاة كانت غامضة أيام النبي صلی الله 
عليه وسلم ولم تكن ضريبة يقتضيها الدين (ف ۱/۲ 0/۲/۲9) متشبثا بأدلة واهية لا 
تنهض أمام سیل الأدلة المعاكسة الثابتة التي تجاهلها. 

ومن ذلك أيضا استنتاجه بأن الزكاة تحل للوالدين وللأغنياء وأن السنة تثني على 
ذلك (ف 4/۲/۳). 

ومن ذلك قوله ان نظام الزكاة الفصل ينسب في الغالب لأبي بکروینسب آحیانا 
إلى النبى عليه الصلاة والسلام أو إلى عمر بن الخطاب أو إلى علي بن أبي طالب. وقد رد 
علیے د. موبی بإی۔جاز (ص ۳٦٣‏ -۳۱۵) وب. القرضاوي (ص ۱۸۱ -۱۹۱) 
بانستقصاء وإفحام؛ مبينا تمسك شاخت في دعواه هذه بالمشتبهات وتجاهله للبينات. 
صاحب الهوى المتصيد للوقائع المناسبة لهواه المتجاهل سواهاء لا شأن العالم الراسخ 


(۲/۶) عدم التوثيق : 


هوالمأخذ الرابع على منهج شاخت, إذ يخلومتن مقاله من أية إحالة 
تفصيلية إلى مصادر مقولاته» أو إلى مراجع إضافية لمن شاء التوسع, 
باستثناء إحالاته على ايات القران الکریم. وإحالة وحيدة - عند ذكر الزكاة على الکنز- 
إلى مقال لمستشرق آخر. وغني عن البيان أن عدم التوثيق مخالف للأصول العلمية 
التعارف عليهاء التى التزمت بها الكثير من مقالات الوسوعة نفسها التي ظهرفيها هذا 
المقال. وكان من الممكن أن يُغتفرهذا المسلك لو آن شاخت اقتصر على ذكر القضايا 
الرئيسية في تشريع الزكاة التي تعبر عن رأي جمهور العلماء في موضوعه, لكنه ناقض 
كشيرا مما هومعلوم ومتفق عليه كما أسلفناء وكان عليه والحالة هذه أن يدعم تفسيراته 
الخاصة بالاحالات التفصيلية. 


نعم, لقد ذكر في نهاية المقالة عشرة مراجعء جمیعها لستشرقین آخرین, وليس في 
مراجعه كتاب مسلم واحد, ولا مرجع واحد باللغة العربية التي هي المصدر الأولي 


هذا 


بت ۲۲۵ — 


لتشريع ال زکاة وتاریخها. لكنه في الطبعة النقحة من البحث, الصادرة عام ۰۸۱۹۱۱ 


3# او كك 


۔- ۲٣٢٢‏ بت 


(0) نتيجة تقویم مقال شاخت: 


كان في مقال شاخت ما يدع و إلى الاعجاب. فهوفي مقدرته النادرة أن 
4 يشدنء في حيّزلايربوعلى (۲۳۰۰) كلمة» هذا المقدارمن الأخطاء 
الموضوعية والنهجية» وأن يكشف هذه الدرجة من العجز عن تفهم أساسيات شريعة 
أفنى عمره في دراستهاء أوهذا النفوز من نقل حقائقها دون تحيز. 
لقد نشرمقال شاخت أولا عام 1514م ثم أتيح له في الصيغة الجديدة المنشورة 
عام ۱۹٦١‏ فرصة تدارك ما فيه من نقص وخطأ أو إخفاء ما فيه من تحيز. ومما يدعو إلى 
الدهشة والأسف أنه فوت هذه الفرصة فنشره ثانية بعجره ویُجَرہ, بل أضاف إليه 
أغلاطا أخرى (ر: ف ۲/۲). ولنا أن نستنتج أن شاخت لم يبرأ من تحيزاته العتیقةء أو 
لم يتعلم جدیدا في الموضوع خلال آکشرمن عشرين سنة خالط فيها كثيرا من علماء 
المسلمين وأعضاء مجامعهم العلمية» التي كرّمه بعضها واختاره لعضويته. 
وتقويمي العام لهذا المقال أنه ناقص الحتوی, كثير الغلطء متحیز النهج؛ وهو 
عموما دون المستوى العلمي الذي يليق بدائرة معارف متخصصة في العلوم الاسلامية 
ان تقبله للتعريف بأحد أركان الاسلام الخمسة؛ وأحد التشريعات الفريدة في تاريخ 
الانسانية الاقتصادي والاجتماعي. 


تس ۲۳۷ — 


(1) خلاصة کناب یودوفیتش عن الشرکات والقراض 


٠‏ کتاب يودوفيتش: (الشركة والربح في الاسلام خلال العصور الوسطی)؛ 
نش باللغة الانجليزية عام ۱۹۷۰ (ر: بودوفیتش). ويقع في ۲۷۱ صفحة من 
القطع التوسط, سوى الفهارس وثبت المراجع 
القراض. لكننا لا بد أن نعرّف بمضمون الكتاب عموما قبل أن ننصرف إلى ما يتصل 
شى الا هله 
وأقد جو ابا أقواس الاقتباس » » على الحالات التي ننقل فيها عبارة 
مرجعا آخر. 
(١/١‏ الفصل الأول : وشو مقدمة توضح أن هدف الكتاب دراسة مؤسستي 
الشركة والقراض في مطلع الاسلام لانهما الصيغتان الأساسيتان لحشبد الوارد النقدية 
والسلعية مع الهارة (العمل)ء » وهو أمر لا بد منه لآية أنشطة تجارية مویسعة. 


وینقل عن الا اني جوزیف كوهلرقوله ان السبب الاساسي لانهیار السيطرة 
الاسلامية على تجارة القرون الوسطی كان القيود التي تفرضها الشريعة على تطویر 
الشارکات. ويعلق یودوفیتش بأنه لا بد قبل القول بمشل هذا الرآي من دراسة 
المؤسسات التجارية التي بحثها الفقه (ص 4). ١‏ 

وینقل پودوفیتش قول الستشرقین (غولد زیهر) و(هور غرونبي) ۲۱۵۲۵۲۵۲ بان 
فقه العاملات لم يكن مطبقا في العالم الاسلامي بل كان حبیس کتب الفقه, والفقهاء إنما 
کانوا یکتبون عما یعتبرونه الوضع الثالي في عهد الخلفاء الاربعة الأوائل (ص ۵). فلا 
يمكن النظر إلى مایرد في کتب الفقه على أن له أية صلة بالحياة العملية .لکن یودوفیتش 
يرى (ص )٦‏ أنه لا بد من إعادة النظرفي دعوى انفصام الفقه عن واقع الحياة 
التجارية ویورد عددا من الأدلة (ص ٦‏ - ۷) تشهد بأن عقود الشركات الاسلامية 
ومنها القراض كانت مطبقة فعلاء ومن هذه الأدلة: 
(1) إن هذه العقود لاتنطوي على أي مبدأ أخلاقي أوديني (ص ۷) [حتى يقال ان 

الناس انحرفوا عنه]. 

۲٢۲۸ )تب‎ 


أ نالفاي مو قري ساره تسام كنا ان میا ات کان 
يستحدثها السلمون بل عرفت قبلهم (ص ۸). 

(ج) هناك صنف کامل من کتب الفقه هوکتب الشروط [التي تعنی بطريقة صياغة 
العقود وتوئیقها] قصد بها أن تكون أدلة تطبيقية عملية لكاب العدل وحوت 
صيغا متنوعة وعديدة للعقود. حتى إن كتاب (الأصل) محمد بن الحسن الشیبانی 
(ت: ۵۱۸۷-/ ۸۰۳م) يبدأ فصل الشركة في كتابه: (الأصل) بصيغة مقترحة 
لعقد شركة. (ص ٩‏ - ۱۰) . 

( د ) هناك کتب الحيل التي دعت إليها حاجة التوفیق بين القیود الشرعيّة ومتطلبات 
الحياة العملية (ص ۰)۱۱ وهي تمشل عموما نقاط ضغط الحياة العملية على 
النظريات الفقهية (ص ؟١).‏ 

)۲/١(‏ وقد ختم هذا الفصل الأول ببیان مصادر الكتاب وسبب اختیاره لھاء 
موضحا أنه يسعى للاعتماد ما أمكن على أقدم الراجع الفقهية المعروفة والتي تعود إلى 
أواخر القرن الشامن واواشل التاسع اليلادي [۱۶۰ -۲۲۵ه-تقریبا] وهویصرح 
بتركيزه على المراجع الحنفية : كتابي «الشركة» و«المضارية» من كتاب (الأصل) للامام 
محمد بن الحسن الشيپاني» و(المبسوط) للسرخسي, و(بدائع الصنائع) للكاساني ثم 
المراجع ا الکیة: «الموطاً للامام مالك وا مدونة الکبری لسحنون» ثم الراجم الشافعية: 
کتاب (الأم) للامام الشافعي ولا یعتمد على أي من المراجع الحنبلية إذ «لا توجد مراجم 
منتظمة لهذا الذهب للفترة الاوی» (ص ۱۱). 


[ویبرر اختیاره لهذه الفترة الزمنية بأنه ] حتی بداية العصر العباسي كان الفقه 
متكيفا ونامیاء ثم بدأ في التصلب والجمود . وان كتب الفقه التي آلفت في الفترة الذکورة 
سبقت الجموب والشكلية اللذین فرضهما الانتصار الكامل للسنة النبوية بوصفها 
الصدر الأول للفقه» (ص ۱۳). 


(۳/۱( (الفصل الشاني) ہت الملك پ3 7 یت 
)1/2( ) الفصل الثالث): شركة امفاوشة عند الحتفية. 

مسؤولية الشرکاء في کل آنوا ع الشرکات - مسوولية غبرمحدودة تجاه الغ لذلك لا 

یصلح معیار (مدی السوولية تجاه الغیر) لتصنیف الشرکات في الاسلام. بل الأفضل 

تصنیف الفقهاء لها بحسب نطاق الاستم اروصورته » وبهذا العیارتغد شركة 


— ۲۹ - 


الفاوضة شركة استثمارعام (غیرمحدد بمقد ارمن ثروة الشريك أونوع معين من آنواع 
التجارة)» بینما تُعَدٌ شركة العنان : استشمارا محدودا بالال الذي قدمه كل شريك ٠‏ 

)٥/٦(‏ وینفرد الحنفیةء من بين المذاهب الأربعةء بتصحیحهم لشركة المفاوضة 
- التي يرفضها الشافعية والحنابلة صراحة أما امالكية فيعنون بها نوعا آخرمختلفا من 
الشركة (ص 46). وتصحيح الحنفية لهذه الشركة هومن الظاهر العديدة الدالة على 
مرونة مذهبهم وتوسعهم وتساهلهم في كل ما يتصل بالشركات. فالمذهب الحنفي يسمح 
بأنواع من الشركات اکش ويضع على تصرفات الشركاء قیودا أقل مما تفعل الذ اهب 
الأخرى. وهذا عائد لكثرة اعتماد الحنفية على الرأي والاستحسان. 

)٦/٦(‏ ويوضح يودوفيتش المقصود بشركة الأبدان أوالأعمال آوالصنائع أو 
التقبل [وهي اسماء مختلفة لشركة واحدة] وجوازها مع اختلاف الصنائع عند 
السرخسي خلافا لزفر (ص ٠٦‏ - 1۷). 

ثم يبسين أنواعا من شركات الأبدان الفاسدة عند الحنفية ومن أبرزها اشتراك 
شخصين (ليسا ذوي صنعة) في الاحتشاش آوالاحتطاب (ص )١5‏ أو الصيد. وكذا لو 
اشترکا على أن يحملا على ظهورهما أودابتيهماء أو أن یقدم أحدهما دابة ويعمل الآخر 

)۷/٦(‏ شرکة الوجوه وهي اشتراك اثنين فاکش‌فیما يشتريانه نسيئة؛ اعتمادا 
على ثقة التجاربهما من غير أن يكون لهما راس مالء على أن يتجرا فيما یشتریان» والربح 

وضح يودوفيتش خلال شرحه لهذه الشركة الأهمية الكبيرة للائتمان (المداينة) في 
النشاط الاقتصادي. وان الأدوات القانونية اللازمة لاستخدام المداينة التجارية على 
نطاق واسع سبق أن آقرت وانتشرت منذ أوائل العهد الاسلامي. ومن أمثلة ذلك البيع 
بثمن آجل, وبيع السَّلَّم [وهوبيع سلعة مثلية مؤجلة التسليم بثمن معجل] (ص ۷۷ - 
۹ ثم وضح (ص ۸۰) أن تحريم الربا لم يكن له أثرمعوق على التجارة لان الشريعة 

والفقه الاسلامى تضمن الأدوات اللازمة لمعاملات المداينة كالحوالة والسفتجة. 
وإن شركة الوجوه التي أجازها الحنفية هي الشركة الوحيدة التي يقوم رأسمالها بكامله 
على الائتمان أي الدين (ص ۸۰ .)8١-‏ 

)۸/٦(‏ الفصل الرابع: شركة العنان عند الحنفية [وفيها يقدم كل شريك مالا 
وعملاء دون اشتراط تساوي الشركاء فيما يقدمونه]. 


تب ۹س 


وقد جری التمييزبدقة في مطلع هذا الفصل بين شركتي العنان والفاوضة من 
حيث إن الأولى مبنية على وكالة کل شريك عن الآخرفي التصرفات, اما الثانية فمبنية فوق 
ذلك على مبدأ كفالة کل شريك للآخر (ص ۱۱۹). 

)۹/٦(‏ الفصل الخامس: الشركات عند المالكية. 

يعقد هذا الفصل مقارنة بين آراء المالكية والحنفية في أنواع الشركات المختلفة 
ويخاصة في شركة المفاوضة: ويعتمد في آراء ا مالکیة على الموطأ ومدونة سحنون فقط, وقد 
بين أن المالكية لا يقرون شركة الوجوه. 

د ذم 6 


القراض أو المضاربة 


(۱۰/۲) الفصل السادس: القراض (المضاربة). [هذا اطول فصول الكتاب إن 
يبلغ ۷۸ص. وهومقصدنا الأساسيء لذلك سنلخصه بتوسع في الفقرات ۱۱/۹ ۲۹/۹ 
التالية]. ٠‏ 

)1١/1(‏ التعريف بالقراض ومنشئه تاريخيا (ص :)۱۷١-۱۷۰‏ القراض 
اتفاق يعهد فيه رب مال (مستثمر واحد أو أكثر) إلى (عامل _مدير) بمال يتاجربه؛ علی 
أن يعيد العامل إلى المستثمر رأسماله مع حصة من الربحء ويحتفظ هوبالحصة الباقية 
لقاء عمله. وأية خسارة تطرأ يتحملها الستثمر وحده» فلا یخسر العامل إلا جهده ووقته 

ویجمع القراض مزايا القرض والشركة؛ وان كان متميزا منهماء وتخصه كتب 
الفقه دوما بفصل مستقل. فالقراض كالشركة في أن طرفيه يشتركان في الأرباح وفي 
المخاطرة, إذ يخاطر المستثمربماله والعامل بجهده ووقته. لکن القراض لا يجري فيه 
تكوين رأس مال مشترك. والمستثمرفيه لا علاقة له بأي طرف ثالث (الغير) ولیس مسؤولا 
تجاه الغيرفيما يبرمه العامل من عقود. 

والقراض کالقرض في أن التزام المستثمر لا یتجاوزما قدمه من مال (ص ۱۷۱) 
لکن يمتاز من القرض بأن العامل فيه غير مسؤول على الاطلاق عن الخسارة. 

)١١/(‏ وهذه الخصائص جعلت من القراض أداة مناسبة للتجارة البعيدة. 
ومة احتمال تاريخي قوي بأن تكون الموانىء الايطالية قد اقتبست مؤسسة القراض 
من العالم الاسلامي في آواخر القرن العاشر وأوائل الحادي عشر [الميلادي]. 

وكان ذلك بذرة التوسع التجاري الأوروبي في القرون الوسطى. وعلى الرغم من أن 


۲۳۱ بت 


ترتيبات تشبه القراض قد عرفت في الشرق الأدنى وحوض المتوسط منذ أقدم العصور, 
إلا أن الصيغة الاسلامية لهذا العقد هي أقدم ترتیب مماثل تماما ما عرف في أوروبا 
باسم 0٥٥٥٥٥٥08‏ . ويبدو أن القراض مؤسسة أصيلة في الجزيرة العربية تطورت مع 
القوافل العربية التچارية قبل الاسلام (ص ۱۷۲). وثمة ادلة من غيركتب الفقه تشهد 
بأن القراض كان من أكثر وسائل التجارة انتشارا. 

)۱۳/٦(‏ ثم يعرض يودوفيتش أدلة الفقهاء على جواز القراض ويبدي إعجابه 
بان السرخسي في (المبسوط ۲۲ /۱۸) يضيف إليها الوظيفة الاقتصادية لهذا العقد 
بقوله « ولأن بالناس حاجة إلى هذا العقد فصاحب الال قد لا يهتدي إلى التصرف 
رع :الدع إل التسیرقف قد لا يعون ل#مال: والزيت انا تحن هما ای الال 
والتصرف, ففي جواز هذا العقد يحصل مقصودهما » . 

)١4/5(‏ ویلاحظ یودوفیتش (ص )۱۷١‏ انه خلافا لأحكام الشرکات, فان 
أحكام القراض متقاربة بين المذاهب» ون كانت عند الحنفية آکثرشمولا ومرونة 
وواقعية, ثم يليهم في ذلك المالكية فالشافعية, لذلك اتخذ الأحكام عند الحنفية اساسا في 
العرض مع الاشارة إلى مخالفة غيرهم. 

(۱۵/۱) رأس مال القراض. یری آب و حنيفة وآبویوسف عدم صحة القراض 
بغير ال دتان یروا دراهم؛ لکن محمد! (الشيباني) اجاز استحسانا دفع الفلوس 
۳ قراضا (س 07 لانها أثمان كالدرا راهم والدنانیر 


والسرخسی؛ صنحم الحتقي 1 استخد ام «القلوس التجارية» بعد آن کانوا یرفضونها. 
وهذا في رأيه مثال واضح على تجاوپ ا مذهب مع الحاجات الاقتصادية» مما أتاح للتجارة 
الاستفادة من کامل الموارد النقدية ومختلف أنواع النقودء في عصرلم تكن تتوافرفیه 
كمية وافية من النقوب الأصلية ذات النوعية العالية. 


)٦٦/٦(‏ عدم جواز القراض بالعروض (أي اتخاذ السلع رأسمال للقراض). 
ينقل المؤلف بدقة التعليلات الفقهية لعدم الجواز (ص ۱۸۰ - ۱۸۱) لدى الحنفية 
والمالكية. 

ويرى يودوفيتش أن منع القراض بالعروض يعيق التاجر النشيط (ص ۱۸۲) في 
التجارة البعيدة, لأنه قد يرغب في أن يبعث بسلع یتاجرهوبها محلياء مع عامل يسافر 


بها فيبيعها في بلد آخرويشتري بحصيلة بيعها سلعا يعوب بها إلى بلده الاصلٍِ. . ویری 
أن هذا المنع الذي اتفقت عليه المذاهب اصطدم بحاجة التجارة العملية, وهذا ما دعا 


بت ۳۳۲ لد 


المذهبين الحنفي والمالكي إلى تطويرحيلة شرعية تزیل الاشکال, مؤد اها أن الستشمر 
یوکل العامل ببیع العروض واتخاذ قیمتها رأس مال للقراض. وینص الالكية عندئذ على 
استحقاق العامل أجرمثله لقاء بیعه العروض قبل بدء القراض. بل أن الخصاف (۳) 
من الحنفية یقترح أن يبيع الستثمر عروضه ممن يثق به» ويعطي ثمنها للعامل 
مضاربةء ثم يشتري العامل العروض نفسها (ص ۱۸۲). 

)۱۷/٦(‏ القراض غير التجاري, والقراض الصناعي: إن الفقه الاسلامی 
ينظر إلى القراض اساسا على أنه نشاط تجاري» أي يقتصر على البيع والشراء أساسا. 
والعروض من حيث المبدأ لا يصع القراض بها ء إلا باستعمال الحيلة السابق ذكرها 
والتي تقتضي بيع العرض واستخدام ثمنه مالا للمضاربة. ومثل هذا المخرج لا يفيد إن 
كانت أنشطة القراض تتطلب الاحتفاظ بعين المال: كمن يقدم شبكة صيد أوحيوان حمل 
لآخرليصطادء آولینقل علیه. على أن الربح بينهما. فهذا يعتبره الامام محمد قراضا 
فاسداء يستحق به العامل الربح وحده على أن يؤدي للمستثمر أجر المثل عن شبكته أو 
حيوانه (يودوفيتش ص .)۱۸١‏ على أن اعتبارمثل هذا قراضا فاسدا عند الحنفية لا 
يعني أن الناس لم يكونوا يعملون به. بل نظن أن تفصيل الفقهاء لحالات القراض 
الفاسد وتحديد من يستحق الربح ومن يستحق أجر المثل دليل على انتشارها. 

على أن الحنفية صححوا نوعا من القراض يرتبط بالنشاط الصناعي. إذ يصح أن 
يدفع المستثمرماله قراضا على.أن يقوم العامل بشراء مواد أولية وبتصنيعها سلعا 
استهلاكية ثم بيعهاء والربح بينهما. نص على ذلك محمد في الأصلء وشرحه السرخسی 
بقوله : 

«ولودفع إليه آلف درهم مضاربة على أن يشتري بها الثياب ویقطعها بيده 
ويخيطهاء على أن ما رزق الله تعالى في ذلك من شيء فهوبينهما نصفان فهو جائز على ما 
اشترطا. لأن العمل المشروط عليه مما يصنعه التجارعلى قصد تحصيل الربح فهو 
كالبيع والشراء..» (المبسوط: ۲۲/ ۵۶). 

ويمكننا تسمية مثل هذا العقد قراضا صناعيا. ولا ندري إلى أي حد كانت مثل 
هذه العق ود منتشرة لتمويل وتنظيم الانتاج الصناعي في المدن الاسلامية في مطلع 
العصور الوسطى (ص .)۱۸١‏ 

وكان المذهبان المالكي والشافعي أكثر التزاما بموقفهما المبدئي في هذا الموضوع, 
باصرارهما على آن يكون القراض نش اطا تجاريا محضاء ورفضهما القراض الذي 
بشتره ط فیه علی العامل تصنيع السلعة . واعتبرا العقد في هذه الحالة عقد استئجار على 
عمل, پستحق به العامل آجرمثله وتؤول الارباح أو الخسائرللمستثمروحده (الدونة 
لسحنون, .)۸٩/۱۲‏ 

بت اک 


)۱۸/٦(‏ اشتراط أن یکون ا مال حاضرا . يشترط في جميع الشرکات الاسلامية 
- باستثناء شركة سور ری اھ یی الوضم في القراض آکثرمرونة. 
فبحسب ال مذهب الحنفي يجوز للمستثمر أن يأمر العامل بأن يقبض وديعة المستثمر أو 
دينه من فلان ويضارب به. فهنا اجتمعت حوالة الدين مع القراض, ولهذا مزایا ظاهرة في 
التجارة البعيدة. فإذا كان العامل مسافرا بمال أوسلع القراض إلى بلدة بعید ق. 
المستثمر این على آحد فيهاء فيمكنه أن يأمر العامل بقبضه. وشراء سلع به مضاربة في 
طريق العودة. (ص ۱۸۷). 

لکن لا يجوز آن يقول انسان لدینه: اعمل مضاربة بالدين الذي لي عليك, لأن 
الدين مضمون على المدين: بينما مال القراض غير مضمون على العامل كما بين الامام 
محمد في كتاب (الأصل) . على أن هناك سببا لم يذكروه لمنع مثل هذا العقد وهوسهولة 
استخدامه لاخفاء قرض ربوي. وقد نص المالكية صراحة على منعه سدا لهذه الذريعة 
(المدونة لسحنون: ۸۸/۱۲). كما أن المالكية لا يجيزون أن يزاد على القراض أي أعمال 
أو اجراءات عند عقدهء كقبض وديعة أوتحصيل دين للمستثمر على شخص ثالث 
لاستعماله بعدئذ مالا للقراض» ویجعلون للعامل في هذه الحالات حقا هو أجرمثله على ما 
قدمه من خدمات للمستثمر قبل بدء القراض (ص ۱۸۸). 

)۱۹/٦(‏ يوضح يودوفيتش شرط دفع ا مال إلى العامل (ص ۱۸۹). ثم يبين أن 
من خصائص القراض تحديد نصيب المستثمر والعامل على أساس نسبة شائعة من 
الربے, فلا يجوز بحال أن يُشترط لأحدهما مبلغ معین» إذ قد لا يزيد الربح عن ذلك 
البلغ» فیستآثربه دون شریکء وفي هذا ظلم. (ص ۱۹۰ -۱۹۲).وان أساس' 
استحقاق الربح في القراض هو العمل بالنسبة إلى العامل» واستثمار ا مال بالنسبة لرب 
المال (ص ۱۹۶). 

)۰/7( صيغة العقد . یفص ل یود وة فیتش (ص ۱۹۱ ۲۰۲ ) مواصفات 
وشروط إعداد صك القراض. 8 مود الل (الأصل)؛ 
وأخرى نص عليها الامام الطحاوي في (کتاب الشروط الكبير) ثم يبين أن الفقه 
الاسلامي المعروف ببعده عن الشكلية في العقوب. لا يشترط صيغة معينة لهذا العقد. 


(۲۱/۲) صلاحيات العامل في القراض المطلق والمقيد. (ص ۲۱۰-۲۰۳). 
لخص يودوفيتش الصلاحيات الواسعة جدا التي يمنحها الحنفية للعامل في القراض 
المطلق (غير القید)» إذ تشمل بیع وشراء مختلف أنواع السلعء نقدا أوبالدين (لأجل), 
ورهن سلع القراض, واستتجار الأعوان والادوات وحيوانات الحمل, كما تشمل السفر 
بالمال وخلطه بماله وإعطاءه لثالث قراضا آوشركة» - لکن ليس له أن يقرض الغيرمنه - 
ہل له حتى شراء حيوانات الحمل أو السفن, إذا کان ذلك من عادة التجار في ذلك المكان. 


۲۳٣ - 


فعادة التجار هي معیار تحدید التصرفات التي يخوّلها العامل. (ص ۲۰۷ - ۲۰۸). 

أما عند ال الكية فصلاحیات العامل تکاد تنحصر في البیع والشراء نقدا. وهذا 
الاختلاف بين الدرستین یمکن تفسبره باختلاف البيئة الاقتصادية لهما. إذ نفترض أن 
القراض عند المالكية عبر عن واقع وحاجات تجارة آهل مكة والدينة مع العراق وسورية 
ومع الیمن في الجنوپ. إذ لم يكن يفصل مكة والمدينة عن هذه الناطق حواضر كبيرة 
مأهولة»ء فكان يكفي العامل أن يشتري با مال سلعا يعوب بها مؤملا بيعها بربح. أما 
الوضع التجاري في العراق وهو الذي ينعكس في المذهب الحنفي -فقد كان مختلفاء 
حيث تقصد القوافل العابرة والمبتدئة من العراق اتجاهات عديدة تمرخلالها بكثيرمن 
المراكز التجارية في سورية وبيزنطة وأسيا الوسطی, والشرق الأقصى. فحتى يتمكن 
العامل بالقراض من الاستفادة الكاملة من فرص الربح في هذه الرحلات» لا بد من تمتعه 
بالمرونة الكافية وصلاحيات ممارسة مختلف اجراءات التجارة (ص .)۲۰٩‏ 

أما المذهب الشافعي فيبدو أن مفهوم القراض فيه تطوربمعزل تام عن 
الاعتبارات الاقتصادية: فاهتم بمتطلبات النظرية الفقهية وحدها. لذا نجد مؤسسة 
القراض فيه أضيق منها عند الحنفية والمالكية واقل استجابة للفرص التجارية 
(ص .)5١٠١‏ 

)۲۲/٩(‏ تقييد تصرف العامل (ص ۲۱۰ - )١١١‏ من قبل رب ا مال. 

(۲۲/۰) سلطة العامل ومسوولیته في آنواع البيوع المخثلفة. (ص 316 
(YYY‏ . ومما آورده یودوفیتش هنا أن الفقهاء یعتبرون بيع الساومة -بسعریتفق عليه 
الطرفان هو أكثر انواع البيوع شیوعاء لكنهم يبحثون بالتفصيل في ثلاثة أنواع اخری 
للبيع تنطلق جميعا من وجوب تصريح البائع بكلفة السلعة عليه للمشتري. وهذه البيوع 
هي: بيع التولية (البيع بالكلفة دون ربح أوخسارة) وبيع الوضيعة (بخسارة) وبيع 
المرابحة (بزيادة نسب أو مبلغ معين على الكلفة). 

وينقل بودوفیتش قول جوزیف شاخت ان الوظيفة الاقتصادية لهذه البيوع 
الثلاثة وبخاصة اسراح هی زان انشا تمه بقل اما المرغيناني (في 
الهدايةء ط. القاهرة, ۳/ 07) إن هدف هذه البيوع الثلاثة وبخاصة التولية والرابحة هو 
حماية الشتري غير الخببر في السوق من استغلال البائعين لجهله. ويؤيد يودوفيتش رأي 
المرفيناني مستدلا بشدة عناية الفقه الحنفي بمنع البائع من الغش في هذه البیوع» 
حیث فصل الفقهاء ما یجوزللبائع أن يحتسيه في كلفة السلعة وما لا یجوز. (ص ۳۳۰( 


(۲۶/۱) ثم يبحث بودوفیتش في حقوق المستثمر والعامل خلال سریبان 


سے ۲۳۵ بت 


القراض (ص ۲۲۲ - ۲۲۸) وحالة تعدد العمال (ص ۲۲۰ - ۲۲۷) وحالة اختلاف 
ديانة المستثمر والعامل (ص ۲۲۷ - ۲۲۹). 

("/۲۰) نفقات العامل. يعرف ربح عملية القراض بانه البلغ التبقي بعد 
بیع السلم ورد رس ا مال إلى الستثمروطرح نفقات العامل: فلا بد من تحدید واضح لما 
يجوز تحمیله من نفقات العامل على حساب القراض . والعیار الفقهي لذلك شبیه بمعیار 
التصرفات الجائزة للعاملء وهومعيارثنائي: (1) عرف التجار, (ب) وابتغاء الربح 
(ص ۰ فما وافق عرف التجاروقصد به الريح جازتصرفا وحمّلت نف نفقته على حساب 
االقراض. ثم ينقل یودوفیتش (ص ۲۳۱) نصوص امن الشيب‌اني (في الاصل) 
والسرخسي (في البسوط) حول ذلك. معلقا علیها بأن توضیح الفقهاء لحق العامل في 
النققة على حساب راس ال ال هو إحدى خصائص القراض التی جعلته أداة ناجعة في 
التجارة البعيدة. هذاء وإذا كان نطاق النققة یحکمه العرف التجاري فإن نوعية النفقة 
یحکمها الستوی الاجتماعي للعامل . فكل عامل مثلا مخول الانفاق من مال القراض على 
طعامه ولب اسه ونفقات سفره, ولكن نوع الطعام واللباس وسواهما یحدده المستوى 
الاجتماعي للعامل (ص ۲۳۳). 

ثم ین اقش يودوفيتش أنواعا من النفقات» ومسألة تسجیله | محاسبیا 
(ص ۲۳۶ -۲۳۸). 


)۲٦/٦(‏ توزيع المسؤولية والریح : إن العامل أمين على مال القراض, ولایتحمل 
أية مسؤولية عن الخسارة لانه غيرضامن للمال (ص ٠+؟).‏ والتعامل مع الغيريقع على 
عاتق العامل فقط. وان كانت المسؤولية المالية عن نتائج هذا التعامل يعوب بها العامل على 
مال القراض. لکن العامل يبقى هو الطرف المسؤول عن الخصومة مع الغير(ص ۲۶۲). 

ولا يجوز للعامل أن يستدين أكثرمن مال القراض لأن مسؤولية المستثمرمحدودة 
بقدرهذا المال عادة (ص ۲۶۳). لکن للمستثمر أن يأذن للعامل بالاستدانة بأكثرمن 
مال القراضء وحينئذ يصبحان شريكين ‏ في مقد ار الزيادة ‏ شركة وجوه (ص ۲۶۵). 
وجوازهذا الجمع بين القراض وشركة الوجوه يعني توسيع فعالية القراض التجارية إلى 
حل يعيد . 

وعند احتساب ب الأرباح تمهيد | لتوزیعها بین الستثمروالعامل لا بد من الثفرقة 
بین الحالات التي ت تعتیرفیها سو شش تفر فيها ماش 


5 الفصل سابع والآخير: القانون الاسلامي دين النظرية 
والتطبيق. 


س ۲۳۲ س 


هل تعتبر کتب الفقه مؤشرا يدل على واقع التجارة الاسلامية في مطلع العصور 
.و ê:‏ هذا ما آعتقده وخاصة في شأن الذهب الحنفي. 

فاستنادا إلى الادلة الداخلية [آضمن کتب الفقه] وإلى القارنة مع مصادر وثائقية 
متاخرة يمكن القول بان نظام الشرکات والقراض في الفقه الحنفي كان جزءا من 
« قانون التجار العف »۲*۱ للعالم الاسلامي في القرون الوسطی, وهوقانون صنعه 
التجار وفق احتیاجاتهم وطبقوه عملیا (ص ۲۵۰). 

وتظهر باستم رار في معالجة فقهاء الحنفية للشرکات والقراض معرفتهم بيئتهم 
الاقتصادیةء وتعاطفهم مع متطلبات السوق التجارية. ومن مظاهرذلك تصحیحهم _ 
استحسانا ولحاجة التاس _كثيرا من صيغ الشاركة والقراض التي يقضي القیاس 
پفسادها (کما في البسوط للسرخسي .)۱٥۹/۱۱‏ فحافظوا بذلك على حيوية المؤوسسات 
التجارية (کالقراض) ومرونتها ضمن إطار الشريعة الاسلامية القدسة. (ص ۲۵۱). 

)۲۸/٦(‏ إن آیة بقية من الشك في قوة الصلة بين الفقه الحنفي عن الشرکات 
والقراض وبين واقع الحياة الاسلامية العملية ‏ القرون الوسطی, قد أزالتها 
الادلة اه «وثاكق الجنیرق(*۲) . ففي الوثائق العائدة للقرنین الحادي والثاني 
عشر للميلاد [۰۰ ۰ ۳۹۰ ٤۹٣ھ]‏ والمتصلة بالشرکات وعقود القراض 
[بین جک في مصر خلال تلك الفترۃ]ء لا يكاد يوجد جانب قانوني لم تسبق 
مناقشته في کتب الفقه الحنفي في القرن الثامن [2۷۰۰/ ۱۳۲ه-]. حتی إن مناقشات 
الفقهاء تسهل فهم الترتیبات التجارية العقدة والحيرة آحیانا مما تضمنته الوثائق 
(ص .)۲٥٢‏ وثمة تناظرمدهش بين الصيغ القانونية المكتوبة في نهاية القرن الثامن 
وال وق انم التجارية السجلة بین تجار الجنيزة في القرنین الحادي والثاني عشر. وجوانب 
التجارة التي استحوذت على اهتمام تجار الجنيزة هي عینها التي تخصها کتب الفقه 
بالتطویل والتفصیل (ص 00 

وينبفي أن یلاحظ أن وشائق ق الجنيزة تسجل وقائع جمیع أشخاصها من الیهود. 
ومع ذلك كثيرا ما كانوا يفضلون التعاقد فيما بينهم وفق الشريعة الاسلامية. 

وهناك أدلة آخری على تبني التجار النصارى في ظل الحكم الاسلامي الصیغ 
الاسلامية للنشاط التجاري. 

)۲۹/٦(‏ وقد دخلت الأعراف التجارية إلى الفقه الحنفي من طريق 
الاستحسان. ومن طريق الحيل الشرعية (المخارج) التي استخدمت للتغلب على 
حالات اصطدام مقتضيات الشريعة باحتياجات السوقء كما في الحيلة المؤدية إلى 
القراض بالعروض [ر: ف ٠١/١‏ آنفا]ء والتي بلغ الأمرانها لم تعد توصف عند 


— ۲۳۷ - 


متأخري الفقهاء بآنها حيلة أصلاء بل تورد کحکم فقهي (ص .)٢‏ 

(۳۰/۲) ومن مظاهرانطباع فقهاء الحنفية باخلاق عصرهم التجاریةء أن حافز 
السریح - بوصفه محرکا للنشاط التجاري - احتل مكانة مرموقة في تفکیرهم. حتی انهم 
اعتبروا ابتغاء الربح هو الهدف الرئيسي للشرکات والقراض, كما أنه معیار التصرفات 
السموحة للعامل في القراض (إضافة إلى معیار الاتسجام مع العرف التجاري). 

«إن الصدارة التي يوليها الحنفية للع رف عند تفصیلهم احکام القراض 
والشرکات. تذکرنا بالدور الماثل الحاکم الذي كان للعرف في التقنین التجاري الفربي في 
العصور الوسطى.. فمن العجیب -عل هذا - أن النظرية الفقهية الاسلامية رفضت 
اعتبار العرف مصدرا صحیحا للفقه, على الرفم من أن الشريعة الاسلامية في مراحلها 
الأولى امتصت كثيرا من الاعراف والتقاليد القانونية السائدة في البلاد التي خضعت 
والتقالید» (ص ۲۰۲). 


لکن هذا التحویل الاسلامی تفاوتت درجته ومد اه بين موضوع وآخر. وأرى أنه 
كان ضئیلا في کشیرمن قضایا الشرکات والقراض التي هي موضوع کتاپنا هذاء حيث 
قتصر على منم الشريعة للاثراء دون وجه حق (ومن صور ذلك تحریم الربا)» وعلی منع 
الغرر والجهالة في العقود (ص ۲۵۶). 

)۱/1( مما سبیقء ء نستنشچ أن الفقه الحنفي هو أحدث صورة وصلتنا عن 
«قانون التجار العُرفي» في الشرق الأدنى في القرون الوسطی, وتعتبر ناسخة لما نجده في 
المراجع اليهودية والنصرانية والساسانية (ص ۲۹۸). 

على اننا لا نقصد إلى القول بان كل تفصيلات الفقه الحنفي كان يمارسها التجار, 
ولا أن کل اجراء تجاري قد وجد له صدى في الفقه. فهدف الفقهاء لم یکن تسجيل 
الأعراف التجارية التفصيلة وتقنینه ا. بل كان هدفهم الأساسي أسمى من ذلك: وهو 
تفصيل الأوامر الالهية في نظام شامل للواجبات الدینیةء ليسيركل مسلم في حياته على 
هدیها (ص ۳۹ . لكن الفقهاء قدموا في تحقيق هذا الهدف مانعتبره نحن تقنينا وعرفا 
تجاریا. فیمکننا استعمال أجزاء من کتب الفقه على آنها مصادر تاريخية أساسیةء تعبر 
عن نوعية الحياة الاجتماعية والاقتصادية الاسلامية في آوائل العصور الوسطى. 

(۳۲/۰) وإذا نحن نظرنا إلى مؤسسات الشاركة والقراض لدی الحنفية نظرة 
شمولية: رآینا انها آدوات قأنونية مرنة قادرة على تحقیق وظائف اقتصادية متنوعة في 
التجارة المحلية والبعيدة. 


نت ۳/۸۷ ۲ ست 


فقی التجارة والصناعة المحلية حققت هذه المؤسسات وظيفة عقد العمل 
(الاجارة) الذي كان الناس يأنفون منه ولم يكن شائعا إلا في الأعمال الوضيعة. كما 
حققت وظيفة صناعية هامة بسماحها لذوي المهارات من العمال والحرفیین - في المهنة 
الواحدة والمهن المتكاملة بل وحتى المختلفة ‏ بأن يجمعوا جهودهم في مؤسسة واحدة» 
وسمحت للعمال والمستحدثين (أرباب العمل) أن يجتمعوا [على أساس المشاركة] في 
مؤسسة واحدة. 

وفي مجال التجارة البعيدة قدمت هذه العقود أساسا لتنظيم مواجهة المخاطر على 
آساس جماعي؛ ء وسمحت بننوع واسع في توزیع ا لخاط روا لک اسب . وقدم الفقه 
الاسلامي حلولا ناجعة لمسائل الادارة من خلال نظام متطور جدا للوكالة؛ وبوسائل 
آخری کالابضاع۳۲) والوديعة » ومن خلال اعطاء الشرکاء وعمال القراض 
صلاحیات واسعة للتصرف ولتفویض الآخرين بصلاحیاتهم . وهذا يؤكد الانطباع بان 
نشاط الستحدشین المسلمين قد تجاوزقبل نهاية القرن الثامن للمیلاد نطاق الروابط 
العائلية الحضة. 

إن صدارة العالم الاسلامي في التجارة عند أوائل القرون الوسطی, تحققت 

بسبب (أو أيّدها دون ریب) تفوق ومرونة الأسالیب التجارية التاحة فیهء ون بعض 
الؤسسات والأساليب والفاهیم التي بلغت غاية تطورها في مراجع الفقه الاسلامي في 
نهاية القرن الثامن للميلاد [۸۷۹۹/ ۱۸۳ه] لم تبد 1 بالظهورفي أورويا إلا بعد عدة 
قرون (ص .)3١١‏ 


بت ۳۹ — 


(۷) تقویم لمضمون کتاب یودوفیتش: 


۳ (الفصل السادس) والنتائج العامة التي تضمنها الفصل السابع والأخير 

(ر: ف ۳۷/۳۹ وما یلیها). 

(۱/۷) مزايا كتاب دودوفيتشس: 

آهم مزایا الکتاب فيما آری» وبعضھا ظاهر لن قرا الخلاصة السالفةء ھی الدقة 
والتعمق» والبعد عن الخطاً في تقل الأحكام الشرعية. وسلاسة لفته (الانجلیزیة) 
ووضوح العيارة, ثم النجاح ف إظهار الحكمة الاقتصادية لكثيرمن الأحكام الفقهية. 

وأحسب أن المزية الأخيرة - أي إظهار الحكمة الاقتصادية للأحكام -هی آبرز 
مزايا الكتاب. ويزيد من قيمتها اننا نفتقدها في كثيرمن الکتابات الفقهية المعاصرة. ومن 
آجمل الأمثلة عليها ف الكتاب ما أبرزه من تنوع وكثرة أدوات الائتمان التجاري في 
ومن خصائص القراض وسلطات العامل (المضارب فيه), والأهمية الاقتصادية لذلك ۹ 
التجارة البعيدة (ف ۱۳/۳۹ و٦/١۲‏ و /۳). ومن آن السماح لحصص الأرباح أن 
تختلف عن حصص المساهمة في رأس المال يتيح لعوامل المهارة والخيرة لدى الشركاء أن 
تأخذ حظها من الاعتبار الاقتصادي. 
المؤلف إلى الانجليزية بدقة ووضوح» والخطأ فيها ناد ۳۷). 

(۲/۷) ماخذ على الكتاب: 

لئن وفق یودوفیتش في نقل الأحكام الفقهية ہدقةء وإبرازحكمتها الاقتصادية. 

(۱/۲/۷) خطا تصوره لاثر ا لستة النيوية في فقه المعاملات. 

نقلنا في نهاية (ف )۲/٢‏ عبارة يودوفيتش العنیفة -ومثلها نادر في کتابه -بان 
الجموب والشكلية 3 الفقه ا لمتآخر «فرضهما الانتصار الكامل للسنة النبویة بوصفها 
المصدر الأول للفقه». 

ويتكررهذا الخطأ الکد لكبييريصورة ضمنية في مواطن عدة من الكتاب يشيد فيها 
المؤلف بتجاوب ا لفقهاء مع احتياجات الحياة العملية, إشادة قد یفهم منها انهم بذلك 
يخرجون عن الالتزام بالنصوص الشرعية. 

بت ۲8 سد 


وحتی نمحص بط ریق عملية مدی صحة قول پودوفیتش إن انتصار السنة كان 
سببا لجمود الفقه. سنقارن مجموعة من الاحکام التفصيلية عن الشرکات بين الذهبین 
الحنفي والحنبلي. وسبب اختیارنا للمذهب الحنفي في هذه القارنة» هو أن یودوفیتش 
آعرب في کتابه مرات عن إعجابه بسماحة هذا الذهب, وبتجاوب فقهائه مع حاجات 

الحياة العملية عن طریق الاستحسان الذي یخرجون به عن مقتضی القیاس (ر: ف 

۲ و٦/۲۷).‏ وسبب اختيارنا للمذهب الحنبلي من جهة آخری, هو أن الامام 

آحمد بن حنبل -رحمه الله ١78(‏ -۲۶۱) لا ينازع آحد في إمامته في الحدیث فضلا 

عن الفقه, وأنه أوسع الأئمة جمعا للسنة (لأنها في عهده كانت قد تكاملت روايتها 
وتدوينها) فاستطاع أن يجد فيها مالم يصل إليه غيره من الأئمة الثلاثة الذين 
سبقوه(". وسنورب في (أولا) و(شانیا) أدناهء أمثلة مقارنة بين الحنفية والحنابلة, ثم 

نستخلص في (ثالثا) نتيجة عامة للمقارنة. 

أولا: هناك أحكام كثيرة اتفق فيها الحنابلة مع الحنفیة, وخالفهما فيها المالكية أو 

الشافعية: ومنها ما يلي: 

(1) جوازشرکة الأبدان حتی مع اختلاف الصنعة بين الشریکین» خلافا للمالكية 
الذين لم يجوزوها إلا بشرط اتفاق الصنعة, وخلافا للشافعي الذي يرى بطلانها 
على كل حال("۳). 

(ب) جوازشركة الوجوه. خلاقا للمالكية والشافعية (ابن قدامة ١١١/١‏ وابن رشد 
۲ والخیاط» ۱۱۷/۱). 

(ج) جواز مشارکه السلم لليهود ي والنصراني» على أن يكون المسلم هو العامل با مال 
خشية أن لا يلتزم غير السلم بأحكام الشريعة في العاملات. وهذا آیضا موقف 
المالكية. وکره الشافعی ذلك ". 

( د ) جواز الاشتراك بین الصانم وبين مالك الواد الخام. کان يدفع قماشا إلى خياط 
لیفصله قمصانا يبيعهاء وله نصف ربحها. آجازه الامام آحمد خلافا للشافعي 
ومالك (ابن قدامة .)۹/٥‏ ونص السرخسي على جواز صيفة قريبة منه عند 

الحنفیة(۲. 

(ه) یتفق الامامان أبوحنيفة وأحمد على أن الريح إنما یستحق بأحد ثلاثة آمور: 
بالمال آوبالعمل أوبالضمانء خلافاللامامين مالك والشافعي وخلافا لزفرمن 
أصحاب أبي حنیفةء الذين لا يجيزون استحقاق الربح بالضمان(". 

(و) يجوز أن ینضم إلى القراض عقد شركة (أي أن یشترکا ہا مال يعمل فيه آحدهما). 
مع اشتراط تفاضل الشريكين في الربح» خلافا مالك" . 


۲۸۱ سم 


(ذ) يجوز توقیت الضارية بوقت تنقضي ب بمجرد انقضائه» خلافا الشافعي“. 


(ح)ر يجوز في شركة العنان اشتراط تفاوت الشريكين في الربح مع تساويهما في المال كما 
...فو جوز العکس, أما مالك والشافعي رحمهما الله فلا يجيزان ذلك بل يوجبان توزيع 
الربح على قدر ا مالين!""" . 


قائیا: هناك صور آجازها الحنايلة ومنعها الحذفية, منها: 

(1) آجازوا الشركة في الاصطياد والاحتطاب. فوافقوا في ذلك ا مالکیة . خلافا لابي 
حنيفة ‏ رحمه الله - الذي لا يجيز الشركة في احراز الباحات» وخلافا للشافعي - 
رحمه الله الذي لا يجيزشركة الأبدان مطلقا(". 

(ب) آجازالامام أحمد ما يمكن تسميته قراضا صناعياء وفيه يقدم رأس مال ثابت من 
رجل والعمل من رجل آخر. کمن يعطي دابته أوشبكته لآخرليعمل عليها أو 
ليصيد؛ والربح بينهما. وقال الشافعي والحنفیة: لا يصح ذلك" . 


(ج) آجاز الحنابلة اشتراط أن يعمل رب ا مال مع العامل في الضاربةء ولم یجز الحنفیة 
ولا المالكية ذلك(۳. 

(د ) لا يشترط في الضارية تنجيزهاء بل تصح عند الحنابلة معلقة على شرط آومضافة 
لزمن مستقبل» بینما الرأي الأرجح عند الحنفية هو عدم الجوان, وكذلك لا يصح 
التعلیق عند الشافعیة(". 

(ه) آجاز الحنابلة تفاوت نسب الربح عن نسب الال بين الشرکاء في شركة الوجوه (ابن 
قد امة ۵ بينما الحنفية يشترطون أن یقسم الربح على قدر الاموال 
(المبداني ۱۲۸/۲). 

( و) یتفق الفقهاء الذين قارنوا بین الذ اھب أن الذهب الحنبلي هو آسمحها في الشروط 
العقدية عموماء حیث یصحح کثیرا من الشروط التي تمنعها ا مذ اھب الثلاثة 
العاوضات الالية ومنها عقوب الشاركة» فنکتفی بهذه الاشارة لیها! *. 


خالشا: إن استقراء الأمثلة العديدة السالفة وکثبر سواها أوصلنا إلى النتیجة 
المدهشة التالیة: 


إن الاحکام الفقهية التفصيلية في الشركات آکثرما تکون تقاربا بين الحنفية 


بت ۲۲ 


والحنابلة, ولا تكاد تجد صورة تطبيقية في الشارکات قال الحنفية بجوازها الا وهي 
تجوز آیضا عند الحنابلة. لکن العکس غير صحیح. فهناك صور عديدة انفرد الحنابلة 
باباحتها. 

فلو أردنا ترتیب المذاهب الأربعة من حيث تقاريها في أحكامها الفقهية التعلقة 
بالشركات والقراضء ومن حيث توسعها في تصحيح الصيغ العقدية في ذلك, لانتهینا إلى 
الترتیب اود 
(التوسع أو الترخيص) ‏ الحنبلي.. الحنفي.. امالکي.. الشافعي ‏ (التشدد أو 
التضييق) 

آما لورتبنا المذاهب الأريعة من حيث اقترابها من مدرسة «أهل الحديث» و«آهل 
الرأي» حسبما يراه الفقهاء العاصرون(*۴) فإننا نصل إلى الترتيب الآتي: 
(أهل الرأي) ‏ الحنفي.. المالكي.. الشافعي.. الحذبلي ‏ (أهل الحديث) . 

إن مقارنة الترتيبين السابقين للمذاهب تظهر بجلاء أن اقتراب مذهب معين من 
مدرسة أهل الحديث أو أهل الرأي لا صلة له مطلقا بدرجة التوسع أو التضييق في 
اجتهاد ذلك المذهب حول موضوع معين كالشركات. وَرْعُمُ يودوفيتش بأن انتصار السئة 
كان مدعاة للجمود في الفقه هوخطأ فادحء وبخاصة في موضوع الشركات”' ". ورہما 
كان من أسباب وقوعه في هذا الخطأ انه استبعد المذهب الحنبلي صراحة من دراسته. 
بينما يقرر الفقهاء الراسخون كابن تيمية مثلاء أن عمق اطلاع الامام أحمد, وتمكنه في 
الآثار الثابتة من الحديث والسنة» هو السبب في سماحة مذهبه التعامتي!''). 

وما أصاب الفقه عموما من الرکود والجموب من منتصف القرن السابع الهجري» 
كان في نظر المحققين من العلماء لأسباب منها: انكباب مريدي الفقه على دراسة كتاب 
فقيه مذهبی...» بعد أن کانوا قبلا يدرسون «القرآن والسنة وأصول الشرع 
ومقاصدةء!**). فالابتعاد عن السنة إذنء ولیس الاقتراب منهاء كان من أسباب جمود 
الفقه. 


۷ مدی آثر الاسلام في أحكام القراض 

نقلنا قول يودوفيتش بان القراض عر في الجزيرة المربية قبل الاسلام 
والشركات» كان تحویلا محدود | (ف ۳۰/۹ 
الشركات والقراض كان محدود!. والحقيقة هي في رآینا خلاف ذلك . فالعاییر الشرعية 


بت 6۲ ۲ — 


قوية ومؤثرة في مجال الشارکات عموما والقراض خصوصا وقوة تأثيرها ليست نابعة من 
کشرتها ولا من طول عباراتهاء بل إن تأثيرها البعید نابع من عمقها واهتمامها بالأمور 
الجوهرية. ولنذکر أمثلة من البادیء الضرعية الأساسية الحاکمة التی لا خلاف فیها: 


(Î) 


التراضي الصريح شرط جوهري ف كافة العقود ومنها القراض والمشاركة. 
ويلاحظ مثلا في المشاركات الزراعیة بين عامل وصاحب آرض, أن الالتزام بمبداً 
التراضي يحول دون انقلاب هذه المشاركات إلى نظام للاقطاع الزراعی بمعناه 
الأوروبي» حيث يسلب العاملون على الأرض حق تركها والانتقال لأرض آخری أو 
لعمل آخرہ ویحولون إلى آقنان رغما عنهم. 

لا ید أن يكون للعمل نصیب من السریح في المشاركات . فلوتساوی مال 
الشريكين وانفرد آحدهما بالعمل, لم يجز عندئذ ء باتفاق الذ اهب ان تقل حصة 
الثاني عن حصة الأول من الربح! ". 

لا یجوز اشتراط مبلغ مقطوع من السریح للعامل أو لرب المال في القراض. 
وهذا بالاجماع مبدأ عام في جمیع الشارکات (ابن قدامة ۲۸/٥‏ و4۸). والاصل 
ف المشاركات «... أن لا يحصل لأحدهما نوع من النفع ینفرد به عن الآخر». 
(القاضي عبد الوهاب 01/5). 


الخسارة المالية تلحق برأس ا مال وحده. ولا يجوزتحميل شيء منها على 
العامل. في أي نوع من المشاركات أو القراض, ویخسر العامل عندئذ عمله فقط. 
ولا يعرف في هذا خلاف بين آهل العلمء (ابن قدامة ۲۷/۰ ۲۸). 

لا يجوز اشتراط أن بضمن العامل رأس المال. ولا يعرف في هذا خلاف"'. لان 
اشتراط الضمان يقلب رأس ا مال إلى قرض ‏ ويصبح الاشتراك في الریح منفعة 
آضف إلى ما سبق, ما صرح به یودوفیتش نفسه (ف ۰ آنفا) من منع الشريعة 
الغرر والجهالة والاثراء دون حن والعقود الريوية. ولهذه البادیء تطبیقات 
کثبرة جدا وبعيدة الأثر في العاوضات والشارکات. 


ولنضرب مثلا على آثر عدم الالتزام بالتوجیهات الشرعية في هذا الجال, ما يلاحظ 


من الاختااف بين عقد القراض الاسلامي» وصورة قريبة منه انتشرت في الوانیء 
الايطالية ثم في آوروبا عموما باسم «کومندا» «۵010۲۳۵۳02» ۲۱ , 


إن عقد الکومندا یظهربادي الرأي شبیها بالق راض!( ۰ ففیهما رب مال 


0۲ 0 من جهة: وعامل 1۲2018107 یق وم وحده بالاد ارة ولا يقدم مالا. لکن 


٤٤٤) -‏ سے 


الاختلاف الجوهري بینهما هو ان عقد الکومندا يعني : قرضا يقدم لتمویل تجارة بحرية» 
ویختلف عن القرض العنادي في آن رپ اشال یتحمل مخاطرتلف البضاعة في البح 
(ميديسي. ص ۱۲۷ -۱۲۸). وکانت عقود الک ومندا آحیانا تشترط ضمان العامل 
لفائدة إضافة إلى رأس الال» مع تقدیمه ضمانات ورهنا على أداء مسؤولياته. كما كان 
يدفع عادة ۸۲۰ جزاء التأخر في سداد رأس الال (ميديسي.ءص ۱۲۱ -۱۲۹). 
ومسؤولیےۓ رب المال محدودبة بماله: «أما العامل فكانت مسؤوليته غيرمحدودة» (بیروت» 
ص ۹۲۔۹۳). 


فعقد الكومندا كما يظهر هو مزيج من دين ربوي وشركة. وما ذكرناه من شروطه لا 
نعلم في تحريمه خلافا بين المذاهب الفقهیة( ". 

ومن النتائج الاقتصادية البعيدة المدى للتمويل بعقد الكومندا أنه شأن كل 
تمويل مبنى على القرض - يجعل الوارد الاقتصادية تنساب إلى من لديهم ثروة سابقة 
تكفي لضمان سداد رأس ا مال (والفوائد). اما التمويل بالقراض الاسلامي ‏ شأن کل 
تمويل مبني على المشاركة -فانه ينساب إلى العمال الأمناء ذوي المشروعات المأمول 
نجاحها بصرف النظرعن ثروتهم السابقة؛ لان راس المال غيرمضمون علیهم» فلا 
مصلحة ترجى فيه من صرف التمويل إلى الأغنیاء دون غيرهم. لهذا فإن تحريم تضمين 
العمال راس ا ال في القراض - وعموما تحريم القروض الانتاجية الربوية ‏ يساعد على 
الحيلولة دون أن یصیح التمويل دولة بين الأغنياء؛ مع ما يتبع ذلك من أثرسيىء على 
توزیع الدخل والثروة في الجتمع(۳. 
وهكذا نرى أنه على الرغم من اختلاف الفقھاء في تفاصيل الأحكام» فان التوجيهات 
الاسلامية التى اتفقوا عليها طبعت مؤسسات القراض والمشاركات بطابع اسلامي 
عميق الأثرء بصرف النظر عن البيئات التاريخية والاعراف المحلية التي ترعرعت فيها 
تلك المؤسسات قبل الاسلام أوبعده. واستنتاج بودوفیتش بأن آثر الاسلام على القراض 
والشركات كان ضئيلا هو استنتاج مخالف للواقع. 

۳/۳/۳۷ تفسبر یودوفیتش للحيل والمخارج. 

نوه يودوفيتش مرات بذک رفقهاء الحنفية للحیل (الخارج) الفقهية, وکان في 


تنويهه التکرربالحیل يبدي إعجابه بها ويعدها دلیلا على واقعية الفقهاء واستعد ادهم 
للخروج على مقتضیات الاحکام الظاهرة إذا اصطدمت باحتیاجات الحياة العملية. 


واری أن يودوفيتش قد ضخم مسالة الحیل وأعطى فبها أنطباعا -قد لا کون 
مقصود ا ولكنه على أي حال مجانب للحقيقة -بعدم تورع الفقهاء عن تسهيل التملص 


ست 8 ۲ سب 


ویتضح تضخیم یودوفیتش لمكانة الحیل في القراض والشرکات إذا آخذنا آهم 
حيلة ذکرها مرات ولا يكاد یذ گر سواها وهي: الحيلة التي اقترحها الفقهاء لجعل 
العروض رأس مال في القراض (ر: ف 11/5 آنفا). 

إن اتفاق الفقهاء ابتداء على أن رأس الال يجب أن يكون دراهم أودنانير (أي 
نقودا) له حكمة شرعية واقتصادية صرحوا بها وهي: التمكن من تحديد الربح أو 
الخسارة دون التباس ولا نزا ع عند تصفية القراض, حيث تباع كافة العروض بنقد. فما 
زاد على رأس المال فهوریح» وإن قل عنه فهو خسارة. 

والحيلة التي اقترحها الفقهاء لمن يريد أن يعطي راس الال عروضا (ف 17/1) 
هي أن يوكل رب المال العامل ببيع العروض واتخاذ قيمتها راس مال للقراض . وواضح 
ان هذه حيلة بيضاء بریئةء هي من نوع المخارج الحكيمة التى تلبى حاجة المتعاقدين, 
وتحقق في الوقت نفسه القصد الشرعي في تسهيل احتساب الربح دون جهالة ولا نزاع 
عند تصفية القراض 

لهذا نقل جوازهذه الصيغة حتى عن المذاهب التي تصرح بمنع الحيل كالمالكية 

والحنابلة("» ون كانوا لا يعدونها حيلة؛ بل ينصون عليها ويحكمون بجوازها. 


ولوتأملنا الحيلة التي نقلها يودوفيتش عن الخصاف الفقيه الحنفي (ف 11/1) 
عن كيفية جعل العروض نفسها وليس قيمتها -راس مال, لوجدنا أيضا انها حيلة 
بيضاء بالعنی وومرتت جم کو چو يثق به رب ا مال فيبيغه العروض ثم يأمر 
العامل بشرائها منه. وبذلك تتحدد قيمة العروض بطريقة تمنع النزاع وتسھل احتساب 
الريح فيما بعد . 


ویحسن أن نختتم الكلام عن الحيل بقول الشیخ الجليل الطاهر بن عاشور 
رحمه الله: 
«التحيل ابرازعمل ممنوع في صورة جائز: 5 3 تخلصا من المؤاخذة. . والحیل منها 
أنواع محرمة تؤول إلى تفويت مقصد شرعي دون تعويضه بمقصد آخرمشروع» أو 
تؤدي إلى اضاعة حق لآخرہ أو إلى مفسدة أخرى... ومن أمثلة الحيل المشروعة ما يعطل 
أمرا مشروعا ويسلك في ذلك _طريقا مشروعا هو أهون عليه واخف کمن لبس خفا 
لاسقاط غسل الرجلين تر ںہ ےت و ی 
7 فح انر ا للد 
نوه بوډ وفیتش بان الفقهاء - انطباعا منهم بأخلاق عصرهم - اعتبروا ایتغاء 


۲41س 


الربح هو الهدف الاساسي للشرکات (ف ۳۰/۰). 

فان كان یود وفیتش يعني بکلامه أن الفقهاء یعترفون بأهمية ابتغاء الریح, 
وبجوازه شرعا إذا روعیت في تحصیله أحكام الشريعة والاخلاق الاسلامية, قمن الخطأً 
أن یظن ذلك انطباعا منهم باخلاق عصرهم. بل هو اتباع للادلة الشرعية الكثيرة التی 
تثني على السعي لاکتساب الرزق الحلال, وتعد الربح حينئذ من الحلال الطیب, بل تعد 
التجارة بنية «الاستعفاف عن السوال.. والقيام بكفاية العیال..» حسنة يثاب فاعلها. 
(القاسمي ص ۱۸۰). 


أما إن كان يعني بكلامه أن الفقهاء لا یرون بأسا في ابتغاء الربح ولوبمخالفة 
الأخلاق الاسلاميت» فقد أخطأ إذن خطأ منهجيا كبيرا بتفسيره تفصيلات الأحكام 
الفقهية خارج الاطار الديني والاخلاقي الذي يجول فيه الفقهاء. 

فالفقهاء لا يُنتظرمنهم أن يكرروا ذكركليات الشريعة ومؤسساتها الاجتماعية 
ومقاصدها الكبرى ونظامها الاخلاقي عند كل موضوع يبحثونه. فهذه الكليات هي 
عندهم من قبیل «الشروط اللحوظة»» وهي لاتقل إلزاما أو أهمية عن «الشروط الملفوظة» 
التي یصرحون بها عند تفصيلهم لأحكام موضوع معين .وقد اعتبر الامام آحمد مثلا 
الشروط العقدية اللحوظة كالشروط اللفوظة. من حيث الزامها (ر: الدخل الفقهي 
للزرقاء. ف .)۲۲٢‏ 


فالأمانة. والصدق, ورعاية المقاصد الشرعية الکبری. ووجود وك أمريعاقب 
المذنبين ويسهر على التزام المتعاملين بحدود الشريعة وبأخلاق الاسلام» هذا كله وأمثاله 
اطار عام يفترض أن يتحرك ضمنه الأفراد والشركات. والفقهاء لا يجيزون ابتغاء الربح 
خارجه . ولنضرب أمثلة محددة على ذلك اخترنا أكثرها مما قرره فقهاء الحنفیةء لان 
استنتاجات يودوفيتش مستمدة غالبا من الفقه الحنفي» كما صرح هو في غير موضع من 
كتايه. 

فالأمانة واجبة في التعامل عموما. ومن صورها أداء الانسان ما عليه من التزامات 
والوفاء ہما عليه من شروط. وتكون هذه التزامات عادة مؤيدة بقوة القضاء. لکن ثمة 
أحوالا يزول فيه ا المؤيد القضائي - کانعدام البينة أووجود مانع من سماع الدعوی - 
ولا يبقى إلا المؤيد الديني الاخلاقي. فهل يجيز آحد من الفقهاء تحقيق الربح عن طريق 
الاخلال بالتزام فقد مؤيده القضائي؟ لا نعلم خلافا في ايجابهم على الانسان تنفيذ مثل 
هذا الالتزام. وهذه هي السالة المشهورة في التمييزبين حكم القضاء وحكم الديانة 
(الدخل الفقهي للزرقاءء ف" )٤‏ . 


بت ۷ ۲ — 


والصدق واجب. وهومن آخلاق الاسلام. ولا يجوز ابتغاء الربح بالکذب والغش. ومن 

النتائج الفقهية العملية الكخيرة لذلك: 

(1) أن التغابن في البایعات لایسمح بفسخ البیم من حیث الاصل, حفظا لاستقرار 
العاملات. واعتماد! على حرص الانسان بطبعه على التوقی منه. لکن إذا اقترن 
مع الغبن الکبیر خلابة, أي خداع بالقول أو الفعل» جاز للطرف الغبون ابطال 
البیم(۳. 

(ب) أمافي بیوع الأمانة (وقد مضی شرحها في ف )۲۳/٦‏ فان کذّب البائع في بیان 
راسمال السلعة عليه ولودون غبن للمشتري. بان كانت قیمته ا في السوق 
تساوي ما اشتراها به ۔یجیزللمشتري ما إبطال العقد. آوطلب رد الفرق علیه. 
كذلك یجوزللمشتري ابطال العقد في بیوع الأمانة لوکتم البائ عنه -مجرد 
کتمان دون کذب - انه اشتری السلعة بثمن مؤجل, لأن العادة ان يكون الثمن 
الآجل آعلی من العاجل, فالکتمان هنا فيه شبهة ایهام الشتري بان تكلفة السلعة 
على البائع هي تكلفة عادية» بینما هي في الحقيقة مرتفعة لأنه اشتراها لاجل(*. 
ورعاية المقاصد الشرعية الکبری هي من الشروط اللحوظة ضمنا في تقریر 

الفقهاء لتفاصيل آحکام العاوضات . فهم پلاحظون بدقة ان النشاطات الاقتصادية 

الاكتسابية کالبیع والشاركة والزراعة والصناعة هي - بالنظرإلى القاصد الشرعية 
الکبری - فروض كفاية لا بد منها لتلبية حاجات الحياة الاجتماعية السليمة في نظر 
الشريعة. فإن لم یوجد من يستطيع القیام بها إلا فرد أو آفراد مخصوصون. صارت في 

حقهم فرض عین. ولولن الأمر أن يجبرهم على القيام بھاء ویعطون حينئذ آجرة الثل, 

ولیس لهم المطالبة باکثرمنها (الحسبة لابن تيمية ص 55 و٩‏ ۵). وبالقابل فإن هذه 

النشاطات هي في الوقت نفسه سبل مشروعة للاکتساب الفردي للذین یقومون بھا. فإذا 

نجمت طواریء تجعل سعي الأقراد للاکتساب بهذه العاوضات معطلا لقصد شرعی, 

فإن الفقهاء یقیدون السعي الفردي للکسب حینثذ ہما یکفل رعاية القصد الشرعي 

الاساسي . ۸0۵" ۱ 
فمقلا: الأصل في البیع هو التراضي, ولا لزم البائع -من حيث المبدأ -بربح معین 

لا يزيد علیه. بل له أن يطلب الثمن الذي يرضى به. قل أو كثر. ولکن الفقهاء نصوا على 

حالات لا يباح للبائع فيها أن بربح كل ما بريده دون قيود. ومن هذه الحالات: 

( أ ) يرى الحنفية أن الغبن المجرد في المبايعات لا يسمح بابطال العقد مالم يكن غبنا 
فاحشا - أي یتجاوز التفاوت العتاد في الأسعار وصحبته خلابة. لكنهم 
استثنوا: «حقوق الیتیم, والوقف. وبيت المال: فالغبن الذي بقع بالتعاقد في مال 


بت ۲۸ — 


احدی هذه الجهات الثلاث مردود شرعا على الغابن ولولم تصحبه خلابة. لان هذه 
الجهات الشلاث تحتاج إلى مزيد من الحماية عن طریق التشریم...» (الدخل 
للزرقاء» ف ۹۰). 

(ب) إذا «اضطر الناس إلى ما عنده من الطعام واللباس» فإنه يجب عليه ألا يبيعهم إلا 
بالقيمة المعروفة بغير اختیاره. ولا يعطوه زيادة على ذلك...» أي ليس له أن يتجاوز 
الربح العادي في هذه الحال, (فتاوي ابن تيمية ۲۹/ ۳۰۰). 

(ج) وف حالة الاحتكار«يبيع القاضي على المحتكرين أموالهم المحتكرة». (المدخل 
للزرقاء ف .٦۹۳‏ وأنظر الکاسانی ۱۲۹/۵). 

(د ) وقد صرح الحنفية بجواز«التسعيرفي الأقوات في زمن الاضطرار..» كما ذهب 
«بعض المالكية وبعض الشافعية, وابن تيمية واہن القيم إلى جواز التسعير العادل 
في الأموال والاعمال إذا احتاج الناس إليهاء (ر: العبادي ۳۰۳/۲ للاحالات 

. التفصیلیة). 


(ه). المشتري المسترسلء أي الجاهل بسعر السوق المستسلم للبائع لايماكسه؛ يحرم 

غبنه لقوله صلی الله عليه وسلم: «غبن السترسل رپاء(۳۳. 

ووجود ولي أمريسهر على التزام المتعاملين في السوق بأحكام الشريعة وأخلاق 
الاسلام هو آیضا مفترض بداهة لدى الفقهاء. ويكفي هنا أن نشي رإلى أحكام الحسبة في 
الاسلام والمؤلفات الفقهية العديدة التي فصلت للمحتسب ما ينبغي أن يلزم به أصحاب 
الصنائع والمتعاملين في الاسواق, رعاية لمصالح الجمهورومقاصد الشريعة. (ر: مثلاء 
الحسية لابن تيمية). 

ونلاحظ أيضا في هذا المقام تصريح كثيرمن الفقهاء بأنه لا یجوزللانسان أن 
يجلس في السوق دون أن يتعلم الأحكام الشرعية الأساسية للمعاملات التي يتعاطاها 
حتى لا بقع في الحرام من حيث لا يدري (للتفصيل ر: آبو الأجفان» ص ۲ - )۰ 

وهكذا نرى أن الفقهاء يعدون ابتغاء الربح هدفا مشروعا ما دام في اطارتتحقق 
فيه الأحكام الشرعية الخاصة بالمعاملات والأخلاق الاسلامية العامة كالأمانة 
والصدق, وتراعی فيه المقاصد الشرعية الأساسیةء ويوجد فيه ولي أمريتدخل إذا رأى 
أن سعى الأفراد إلى الربح يهدد مقاصد الشريعة. ونضيف إلى ما سبق أن الفقهاء بنوا 
العديد من الأحكام الشرعية على الورع أي البعد عن مظنة الوقوع في الحرام» كما في 
كراهتهم ان يكون عامل القراض غيرمسلم: خشية أن يتعاطى الربا أويخل بأحكام 
الشريعة دون علم. بل إن الامام مالكا كره دفع المال إلى مسلم قراضا إن كان «يستحل 
شیئا من الحرام في البيع والشراء». وقد نقل يودوفيتش نفسه ذلك!'”. 


— ۹4 


آسا ما ذكره بودوفیتش من أن الفقهاء يعدون « ابتغاء الربح » معیارا رئیسیا ' 
لتصحیح تصرفات العامل في القراض (ف 1/ 5؟) فصجيح ضمن ما قدمناه من قیود 
أخلاقية. وسبب تأکید الفقهاء عليه هو آن فيه حماية لحق الشريك صاحب الال. لان 
العامل لو أجزنا له التبرع أو البيع بأقل من ثمن الثل لكان في ذلك افتثات على حق شریکه 
وذريعة إلى تضییع آموال الغير. والمبدأ الشرعي العام في مثل هذا الأمر: ان من كانت له 
ولاية على مال غبره. لا يجوزله ان يتصرف إلا فيما هو في مصلحة ذلك الغير الالية. فلا 
يحق مثلا لولي اليتيم أن يتبرع من مال الیتیم. ولا أن يبيعه بأقل من سعر السوق. ومثل 
ذلك متولي الوقف. بل إن القاضي لا يحق له الاذن بذلك. 


ا ا فنا 


سے ۳۲۵٣۰٣٥‏ سب 


۸ تقویم لمنهج یودوفیتش: 


(۱/۸) جوانب ايجابية في منهجه. 
في هذا الکتاب مزايا منهجية عديدة یجدر التنویه بهاء ومن آهمها: 

(ب) التوثیق الستفیض لكل ما يورب من آراء الفقهاء. فهويعزوها إلى مراجعها الأصلية 
ويميزها من ارائه بکل وضوح. 

(ج) الحياد والانصاف والرصانة: يظهرمن أسلوب الكتاب ومضمونه أن الكاتب 
یسعی جهده لفهم آراء الفقهاء والربط بینیل' ثم استنتاج نتائج موثقة يقتنع بها. 
سق اسه لي ا تک کر ۱[ في إبداء اعجابه يما يراه جيدا أو 
انتقاد ما یراہ غبرمقبول وهو عموما منصف, رصين في استنتاجانه» وبعيد عن 
اطلاق التعميمات العاطفية غير المقيدة. 

(د) الاستقلال الفكري: ينقل المؤلف أحيانا آراء من سبقه من الستشرقین, لكنه 
ينقدها عند اللزوم بدقة واستقصاء (ر: ف ١١/٦‏ و .)۲١/‏ وقد نقل في الفصل 
الأول آراء غيرمنصفة أوخاطئة عن التشريع الاسلامي قال بها بعض من سبقه 
من الستشرقین او یہ ہو ما .على انه في 
9 لستشرقین. 

۸ ماخذ على منهج بودوفیتش 
١/۸‏ وی سب 

يضطره إلى تضخیم اثر البيئة التاريخية التي ظھرفیھا الاسلام وعاش فيها 7 
والمسلمون يعلمون أن الفقه الاسلامی (بمعنی الأحكام الشرعية العملية) بعضه 

أحكام ومقاصد صرح بها القرآن العظيم والسنة النبوية الطهرة قولية وفعلية, لكن أكثر 

الفقه استنبطه الفقهاء واستنتجوه من القرآن والسنة. فعملية استنتاج الأحكام من 


.۔_ ۲۵۱ -- 


القرآن والسنة عملية انسانية معرضة للتأثربظروف الزمان والکان والاشخاصء على 
الرغم من إلهية مصدر التشریم. لذلك لم یختلف فقهاء الاسلام في ان استنتاج الفقیه 
معرض للخطاء بمعنی أنه قد يتسرب إليه تأشير ال زمان والمکانء ومحدودية الفهم, 
والنوازع الشخصية, فلا يعبرقهمه عن حقيقة التوجيه الالهي في موضوع معين. 

وقد عني علماء الشريعة منذ مطلع الاسلام باكتشاف وتحديد الأساليب 
الموضوعية التي تساعد على الوصول إلى حقيقة الهداية الالهية في الأحكام العملية, 
وتقلل من تأثير العوامل الشخصية أو التاريخية العارضة. ومن هنا نشأ علم أصول 
الفقه ومصطلح الحديث وسواهما من علوم الشريعة إلى جانب علم الفقه. 

كما ان العقيدة الاسلامية, والتوجيهات التريوية في القرآن والحدیث, تحث العالم 
باستمرار على الاخلاص لله؛ والتجرد من النوازع الشخصية, وتهدد بأشد العقوية من 
یُدخل عن قصد هذه النوازع في استنتاجات ينسبها للشريعة. 

لهذا نرى أن المنهج الصحيح في النظر إلى الفقه, هوالاقراريأن العوارض 
الشخصية والتاريخية قد يكون لھا مدخل إلى استنتاجات الفقیه, لکن هذه العوارض 
كثيرا ما تكون متهاترة. بلغي بعضها أثربعض, بينما العامل المطرب التأثير على فقهاء 
المذاهب بمجموعهم هو أثر الهداية الالهية المتمثلة في القرآن والسنة. ومن هناك نرى أن 
تجاهل المصدر الالهي للفقه هوتجاهل للعامل الأكبر الطرد الأثر. 

يقدم یودوفیتش الفقه على انه ظاهرة انسانية محضة. وهووإن لم يستعمل هذه 
العبارة لكنها مستنتجة من طريقة عرضه وتفسيره للاحکام. إذ قلما ينقل أدلة الفقهاء 
من القران الكريم أو الحديث الشريف في أية قضية یبحٹھاء وقلما يعلل اختلافا من 
اختلافات الفقهاء بأنه نتيجة اختلاف فهمهم أوتفسيرهم للأدلة الشرعية. بل غالبا ما 
يعلله باختلاف بيئاتهم الاقتصادية. أومدى اتصالهم بواقع التجارة العملية.. الخ؛ وهو 
يرى فقه المشاركات والقراض في ا مذهب الحنفي جزءا من «قانون التجار العُرْفٰ» (ر: ف 
۳۷/۳۹ عن معنى هذه العبارة). 

وبعبارة آخری: نادرا ما يشعر القاریء للکتاب بأن الفقهاء في مناقشاتهم 
واستنتاجاتهم وما يرون منعه آو اباحته من التصرفات. انهم في کل ذلك یعتبرون 
آنفسهم ملتزمین بالتعبیر عن الهد اية الالهية في الوضوع, كما تدل علیها نصوص القرآن 
والسنة النبوية القولية والفعلیة". 

لنر الآن بعض النتائج العملية لهذا الخطأ النهجي في تفسیریود وفیتش لدواعي 
اعتماد الفقهاء - الحنفية خصوصا على الاستحسان والعرف في استنتاج الأحكام. 
وستناقش موضوع العرف في (ف ۲/۲/۸ التالیة). 


س ۲۵۲ 


نوه يودوفيتش في مواطن عديدة من کتابه بكثرة اعتماد الحنفية على الاستحسان 
للخروج على حکم القیاس الظاهر ومراعاة حاجات الناس العملية. 

والانطباع العام الذي يعطيه یودوفیتش للقاریء في مواطن كثيرة من الکتاب لم 
ننقلها في خلاصتنا -هو أن تأثير الأحكام الشرعية الاصلية في هذا الوضوع كان پنحسر 
باستمرار آمام ضغط الأعراف المحلية والحاجات العملیة للتجارة. وأن ذلك الانحسار 

لا بد لایضاح هذا الموضوع من الاشارة إلى معنى الاستحسان وأساسه 
الشرعی عند الحنفية والمالكية خاصة. 
الضرورة(" وه و سا خولف فيه حکم القیاس نظرا إلى ضرورة موجبة آومصاحة 
مقتضية: سدا للحاجة أودفعا للحرج» . فالاستحسان هذ هنا «طريق إلى الأحكام 
المصلحية التي تتفق مع المنطق الفقهي ومقاصد الشريعة» عندما يلوح في اطراد 
القياس بعض المشكلات في حالة معينة. وهذا النوع من الاستحسان «يرجع في الحقيقة 
إلى نظرية المصالح الرسلة...»(. 

وقد توسع المالكية في «الاستحسان»» أكثرمن الحنفية؛ علاجا لا أسموه «عُلو 
القياس» أي تأديته إلى مشكلة وخرج» فيقفون حكم القياس في تلك الحالة ویقررون لها 
حكما استثنائيا مناسيا. 

و«الاستحسان عند المالكية أن يترك القياس الظاهر لأحد أمورثلاثة: إذا عارضه 
الضرورة في الاجتهاد الحنفي »۱ . 

وقد نحا الاجتهاد الحنبلي منحى الاجتهاد ا مالکی في اعتبار المصالح المرسلة - 
ومنها الاستحسان ۔ أصلا يعتمد عليه ریت 
ذات الاعتبار الشرعي, فليس غریبا أن نری الحنفیة وا مالکیةء إذا تعارض الاستحسان 
مع القياس ‏ الذي يعتمد على التجرید النطقي - قدموا الاستحسان .بل إن المالكية 
يقررون «ان المصلحة تخصص التصوص غير القطعية ومنها النصوص العامة جميعا 
في نظر المالكية ‏ عند التعارض». وهذا على التحقيق هوموقف الحنفية أیضا!'''. 


نستنتج مما سبق أن مبدأ الاستحسان والمصالح المرسلة بالمعنی المتقدم هوي 
نظرثلاثة مذ اهب مبدآ يعبر عن موقف الشريعة. وليس من الصواب والحالة هذه تصوير 


o" — 


الاستحسان وكأنه خصوصية في الذهب الحنفي» آووصف تقدیم الفقهاء للمصالح 
والحاجات على مقتضیات حکم قياسي » على انه تراجع للشريعة آمام هجمة الواقع. نقول 
لیس وصف الأمرعلى هذا النحوصوابا. لأن الفقهاء يرون أن اجراء القیاس الظاهر 
(وهو مبني غالبا على علة وحیدة) قد يوّدي آحیانا إلى الاصطد ام بمقاصد شرعية آخری 

مي آولی 7ر ومن تلك القاصد العتبرة مراعاة حاجات الناس العملية وعدم 
المصالح وہ 007 الشرعية الكثيرة التي مات 07 رعاية 
المصلحة ودفع الحرج »". وهذا من سمات الشريعة الاسلامية (كما وردت في القرآن 

والسنة النبوية القولية والعملية» (ابن عاشور» ص ۱۱ - ؟1) وليس من ابتکار مدرسة 


۲۱/۳/۸ تفسبر موقع العرف في الفقه 

التبس على یودوفیتش تفسير موقع العرف في الفقه الاسلامی. فقد نقلنا رأيه بآن 
الاعراف التجارية دخلت إلى الفقه الحنفی عن طریق الاستحسان, وتعجبه بعد ذلك من 
أن «النظرية الفقهية ترفض اعتبار العرف مصدرا صحیحا للفقه» (ف ۳۹/۳۹ ۳۰ 
آنفا). 


ولايضاح موقع العرف من الأحكام الشرعیةء وسيب اعتبار الفقهاء له في حالات 
دون آضری» سنجتزیء من نظلرية العرف في الفقه -وهي نظرية واسعة ودقيقة 
بملاحظات رئيسية ة آربم!): 


أولا: 
لا خلاف بين الفقهاء في أن العرف في ذاته لا يكون أبدا مصدرا للتكاليف 
والمحظورات الشرعية في الاسلام. إلا أن يدل القرآن والسنة على ذلك» فیکونان هما في 
الحقيقة مصدر التکلیف أو الحظر. كما أن إقرار القرآن والسنة لعرف سائد في زمن 
البعثة بين المسلمين يعتبر قرينة شرعية على إباحته. وعقد القراض نفسه هومن الأمثلة 
على ذلك» إذ هو «مما كان في الجاهلية فأقره الاسلام» (ابن رشد ۰۲۳۳/۲ والميداني 
ITY‏ 
على أنه بعد أن يتقرر في القرآن والسنة وجوب أمر- كنفقة الزوجة على زوجها مثلا 
- أو إباحته ‏ كجواز أكل الو الفقیرمن مال اليتيم - أو النهي عنه -كمنع سوّال الناس, 
إلا لمن أصابته فاقة-فان التفاصيل التطبيقية لذلك كثيرا ما تتركها الشريعة للعرف: 
كما في قول النبي عليه الصلاة والسلام لزوجة احتاجت إلى النفقة على العيال من مال 
زوجهاالشحيحدونإذنه :لاحر جعلي ك أنتنفقي علي م بالعروف» »و کقول‌القران 


4ه 


العظیم في شان ولي اليتيم (ومن كان غنیا فلیستعفف, ومن كان فقيراً فیاکل بالعروف) 
[النساء 1 ] وكما في تحديد النبي صلى الله عليه وسلم للفاقة التي تبيح السؤّال : 
« ... حتى يقول ثلاثة من ذوي الحجا من قومه : قد أصابت فلاناً فاقة ...۲۱ . 


قاسا: 

إن السلطان الأكبر للعرف في نظر الشريعة هوفي تحديد تفاصيل وحدود 
الالتزامات المتبادلة بين المتعاقدين في مختلف أنواع العقود والتصرفات: ما دامت تلك 
الالتزامات من حيث الأصل غير ممنوعة شرعا(. وكثيرمن اختلاف الفقهاء في تفاصيل 
الأحكام مرجعه إلى ذلك. ومثاله اختلافهم في جواز بيع العامل (في القراض) بالدّين. فقد 
جوزه أبوحنيفة خلافا مالك والشافعي. ويبين ابن رشد أن هذا الاختلاف ظاهري لأن 
«الجميع متفقون على أن العامل إنما يجب له أن يتصرف في عقد القراض یما يتصرف 
فيه الناس غالبا في اکثر الأحوال. فمن رأى أن التصرف بالدّين خارج عما يتصرف 
فيه الناس في الأغلب لم يجزه..» (ابن رشد ۲۳۹/۲). ونظيرهذا اختلافهم في أمور 
آخری تتصل بصلاحيات عامل القراض (ر: ف 5/١؟).‏ 
ٹالٹا: 

قد يكون العرف مزيلا لعلة نص شرعي عامء فیؤدي إلى تبدل الحکم الشرعي. 
ومن آهم تطبيقات ذلك عند الحنفية انهم يمنعون من بيع وشرط استناد | للحديث 
الشريف الوارد في ذلك لكنهم يبيحون الشرط الذي «تعارفه الناس». ومستندهم في هذه 
الاباحة هو اعتبارهم ان علة ذلك الحكم هي «منع سبب المنازعة» بين التعاقدین, فإذا 
تعارف الناس شرطا معيناء زالت المنازعة بشانه» فتزول علة المنه“. 
رابعا: 

إن من الأعراف ما ینشا لتلبية حاجة أومصلحة مشروعة. ومثل هذا العرف إذا 
كان لا يصادم نصا شرعيا خاصا في موضوعه: ولا يعارض عموم نص عام أو اجماع؛ هو 
عند الحنفية والمالكية «أقوى من القياس فيترجح عليه عند التعارض». وهذا الترجيح هو 
عندهما «من قبيل الاستحسان..!''». ولعلهم يرون أن في عدم اعتبارمثل هذا العرف 
إحراجا للناس بغیر موجب قويء والحرج مرفوع بنص القرآن العظيم. 

وسواء أقبلنا رأي الحنفية والمالكية هذا أم اعترضنا علیه, فلا يسعنا إلا الاقرار 
بأنهم يعللون رأيهم بمقاصد الشريعة ونصوصهاء وبأصولهم في الاستدلال من تلك 
النصوص. فمن أكبر الغلط تصور هذا الرأي بأنه مجاراة منهم لاعراف لا يملكون لها 
دفعا. 


_ 


وواضح أن مراعاة العرف (آو الحاجة) باعتبارها مبيحة لأمر, إنما تنقله من حيز 
الحظور بالقیاس, إلى حیز المباح أو العقو عنه» لکنها لا تنقله إلى حیز المطلوب شرعا. 

ونحن نری أن یودوفیتش قد التبس عليه التصور العام لوقع العرف من الشريعة 
الاسلامية. وأحد آسباب هذا الخطأ هوتجاهله لوقف القرآن والسنة من الوضوع وأنْ 
الفقهاء في تعاملهم مع العرف إنما یعبرون عن فهمهم لوقف القرآن والسنة منه, حیث 
ظن أخذ الفقهاء به - ويخاصة في أحوال يفسرها ما ذكرناه في دثالثاء ودرابعاء - دلیلا على 
التراجم آمام ضفط الاعراف الحلية, وهذا في رآیه یتناقض مع رفضهم لاعتبار العرف 
مصدرا للاحکام الأساسية التي جاءت بها الشريعة. 

۸ استبعاده الذهب الحنيلي 

بين یودوفیتش بصراحة في الفصل الأول من کتابه (ر: ف 7/؟) أنه آعرض عن 
المذهب الحنبلي في بحشه -مع أنه رجع بدرجات متفاوتة إلى الذ اهب الثلاثة الأخرى - 
لانه لا توجد مراجم منتظمة لهذا الذهب لفترة الدراسة التی اختارهاء وهی آواخر القرن 
الثاني الهجري وآوائل القرن الشالث. ولا نری عذریود وفیتش مقبولاء لأن الامام 
آحمد بن حنبل قد عاش في تلك الفترة ١14(‏ -۲۶۱ه)؛» وحتی لولم توجد کتب فقه 
حنبلي تفصيلية حينئكذ: فان آراء الامام آحمد مبينة بوضوح في کتب التأخرین من 
آصحابه» ككتابي (المقنع) و(المغني) للعلامة عبدالله بن أحمد بن قدامة المقدسي 
(۵۶۱ -16۰ه) مشلا. وان يودوفيتش حتى في دراسته للفقه الحنفي لم يتمكن من 
الاقتصار على كتب الفترة التى اختارها ككتاب الأصل للامام محمد بن الحسن 
الشيبانى (۱۳۰ - ۱۸۷ھ))ء بل اعتمد كثيرا على كتب متأخرة عنها كالمبسوط 
للسرخسي (ت ۶۸۳ه) ويدائع الصنائع للكاساني (ت ۰۸۷ه)» فكان يستطيع أن 
یفعل الشيء نفسه في الذهب الحنبلي. 

إن تجاهل یودوفیتش الم ذهب الحنبلي في بحثه آدی به إلى بعض استنتاجات 
وتعمیمات خاطئة عن الفقه الاسلامی ما كان لیقع فیها لولا ذلك وأهمها في نظرنا ما 
سلف بيانه حول آثر السنة في فقه العاملات (ف ۱/۲/۷)ء وتفسيره لاخذ الفقهاء 
بالاستحسان والعرف (ف ۱/۲/۸). 


پل ٭لا ×× 


TEES 


(۹) نتيجة تقویم کناب یودوفیتش: 


الجوانب الايجابية في مضمون کتاب بودوفیتش كثيرة اشرت إليهاء وهي 

8 دون شك أرجع من الجوانب السلبية التي تركز اكثرها في تأويلاته لواقف 

الفقهاء. ولا أتردد في أن أثني على الكتاب بأنه إضافة علمية قيمة في موضوعه» يستفيد 

منها المتخصص طال | لوحظت نواقصها وا مآخذ التي ترد عليها. وإني لأرجو أن يتمكن 
يودودفيتش من تدارك هذه النواقص في طبعة مقبلة منقحة. 


۔- ۷ 


(۱) 


۷ 


(۸) 


الهوامش 


شاخت Joseph Schacht‏ ».ود عام ۱۹۰۲ءء تلقی دراسته في جامعتي «بریسلو» ودلیبزیغ» في 
المانيا. كتب أبحاثا كثيرة جداء وحرروترجم العدید من الکتب العربية وبخاصة في مجال الفقه, 
وشارك في تحريردائرة المعارف الاسلامية . وکان استاذا في جامعات ليدن واکسفورد , والقاهرة 
(۱۹۲۹-۱۹۲۶): وک ول وم بيا. انتخب عضوا لمجمع اللغة العربية بدمشق عام ۱۹۰۰ 


. (Who Was Who, 1961 (انظر:70‎ ` 


یود وفیتش ۱۱۵0۷/101 .ا ۸۵۲۵۱۱۵۲ استاذ ورئیس قسم دراسات الشرق الادنی في جامعة برنستون 
بأمريكا منذ عام ۱۹۷۳م. ومحرر مچلة 81008351811108 عام ۱۹۷۰ وعضوهيئة تحريرمجلة 
International Journal of Middle East Studies‏ منذ عام ۰۸۱۹۷۵ 
(أنظر: 81 - 1980 (Who is Who in America,‏ . 
عرفت أنواع من الخدمات الصرفية في عدد من الحضارات القديمة ون الحضارة الاسلامية. 
وهذه الانواع عموما تنطوي على خدمات مؤداة (أعمال الصبرفة والتحويل وقبول الصكوك وحفظ 
الاموال) فضلا عن الاقراض الربوي (في غير الحضارة الاسلامية). ولكن الأعمال المصرفية 
الحديثة.. بد ات في القرن السادس عشر الميلادي في آوروباء وهي ننطوي على الخدمات المصرفية 
السابقه» لكنها تتميز بارتكازها أساسا على الوساطة في الاستثمار المالي لأموال الآخرين. للتفصیل 
أنظر (د . سامي حمود, ص ۲۱ - ۷۲). 

آما الاعمال المصرفية الاسلامية الحديثة فعمرها لا يتجاوز العشرین عاما إذا اعتبرنا 
بد ايتها هي تجربة د. أحمد النجارفي ميت غمر في مصر العربية ۱۹٦١(‏ - ۱۹۱۷م). آما على 
نطاق وامسع ومستمر فقد بد آت بالبنك الاسلامي للتنمية في عام ۱۹۷۰م ثم بنك دبي الاسلامي 
(۱۹۷۷م) ثم نمت بقوة وسرعة. 
انظر مثلا (كارستن) و(نينهاوس) و(وهارز - شارف). 


عبارة شاخت حرفیا هي : «لم یعرف في القرآن وجزء من السنة»» وهي غامضة. لذا وردت في 
الترجمة العربية (شنتناوي ورفاقه ص ۳۵۸): «.. لا في القرآن ولا في الحدیث..». لکننا رجحنا ما 
آثبتناه آعلاه. 

القول بفرضية الزكاة في السنة التاسعة سببه الاستناد إلى حديث ضعیف لا یحتج به, وکذاك 
الالتب اس بين فرض ال زکاة وکان قبل السنة الخامسة, وبين ارسال العمال لتحصيلها وكان في 
السنة التاسعة. (د. القرضاوي, ص ۷۱ وابن حجر في فتح الباري ج٣‏ ص٢٦۲‏ شرح الحدیث 
رقم ۱۳۹۹). 

لتفصيل هذه الاحکام (ر: القرضاوي, ص ۱۲۲ 1719) حيث بين ان ممن يشمله وصف الفارم: 
من اصابته جائحة أوكارثة ذهبت بماله فهويستدين وينفق على عياله. فبهذا يكون سهم الغارمين 
نوعا من التآمين الاجتماعي الاسلامي. 

أفادئي د. ابراهيم السامرائي بملاحظاته حول اللغات السامية» كما زودني د. جعفر عباينة 
(الاخصائي باللغة العبرية) بتفسيركلمة (زاكوت) وبالعديد من الايضاحات والاقتراحات التي 
أفادتني في صياغة هذه الفقرة (۰)۱/۲/۲ فله جزيل الشكر. 
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(٩)‏ ر: معچم متن اللغة. لأحمد رضا. 
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لفظ الزكاة في هذه الآية يحتمل معنى إيتاء المال (ر: تفسير القرطبي) كما يحتمل معه أيضا معنى 
التطهير, (ر: تفسير الطبري لشرح دقيق وجمیل, وتفسير الالوبي). أما في الآية السابقة 
(۷۲/۲۱) فلا يحتمل إلا معنى إيتاء ا مال كما هوظاهر. وكلتا الآيتين مكية. 
بالفاظ متقاربة, واللفظ هنا للنسائي, والاضافات والشروح بين معقوفتين استقيناها من شرح 
السيوطي وحاشية السندي على سنن النسائي (ج ٥‏ ص 55 -07) ومن فتح الباري لابن 
حجر كتاب الزكاة, (ج ۳ ص ۲۹۰ - ۰۲۹۱ شرح الحديث ۱۶۲۱). 
قال ذلك رضا بقضاء الله الذي لا يحمد على مكروه سواه (ابن حجر). 
من ذلك قوله صلى الله عليه وسلم لا تحل الصدقة لغني» ولا لذي مرّةء (قوة) سويي» وقوله «... 
لاح فیها لغنيٌ ولا لقوي مكتسب» (مختصرتفسیر ابن کٹیں شرح الآية ۱۰ من سورة التوبة). 
ویستثنی من ذلك الغني من الفشات الاخری في آية الزكاة کالعاملین علیها أوالمؤلفة قلوبهم. أو 
ابن السبیل إن كان غنیا في بلده. 
أنظر في تأكيد ذلك: ویسکنتزں الموسوعة اليهودية. كلمة 71۳0 (ص ۱۱۵۲ -۔ ١٦۱۱)؛فائنج,‏ 
الموسوعة الكائوليكية, كلمة 1005 (ص ۷۶۱ -۷:۲)؛ ماکولوك , موسوعة الدين وا لاخلاق, 
الكلمة نفسها (ص ۲۶۷ -۳۵۰)؛ ویبر(ص ۱۶۱ و۲۲۶)؛ هرشفلد, موسوعة اللدين 
والاخلاق, كلمة Priesthood (Jewish)‏ (ص ۳۲۳). 

ویؤکد باقر (ص ۱۷۱) أن رجال الدين الزرادشتي في ايران القديمة کانوا «يمثلون طبقة 
غنية جدا بسبب ممتلکاتهم الواسعة والغرامات الدينية التي یستحصلونها وبعض الضرائب». 


هذه هي الصورة العامة. وان أشارت بعض الراجع إلى أن الكنيسة النصرانية التزمت أحيانا 
بتخصیص ربع دخلها لأغراض الصدقة. (ر: ديمونت» موسوعة الدین والأخلاق» مادة 
«Charity, Almsgiving (Christian)»‏ ص ۲۸۲). 

آنظر‌سیبولا (ص ۱۲)؛ بوستان (ص ۱۷۷ و1۷۱). 

آقول: إن من یتاح له أن يرى ما في الفاتیکان حالیا یمیل إلى الاعتقاد بأن رجال الکنیسةء هناك 
على الاقل, لا یمکن اتهامهم بالتقشف. 

آنظرویبر (ص ۲۲۶)؛ هرشفلد » موسوعة الدین وا لاخلاق, کلمة «Priesthood (Jewls)»‏ 
وبخاصة الفقرتن ۲ و٤‏ (ص ۳۲۳ .)۴۳۲٣‏ 

وانظروقائم ومراجع آخری عن زيادة عدد الرهبان ومن بذخ رجال الکنیسة في کتاب (ماذا خسر 
العالم بانحطاط السلمین) لابي الحسن الندوي (ص ۲۳۹ .)۲٢٢‏ 

آشکرد. محمد عبدالقادر آبوفارس على ارشادي إلى هذا الرجم وعلی ایضاحاته في هذا الشأن. 
وانظر في بیان أصناف آهل الردة ومانعي الزكاة ما اوردہ العلامة الندوي في الارکان الأربعة 
(ص ١77‏ - ۱۳۸) تقلا عن نيل الأوطارللشوكاني (ج٤‏ ص ١١5‏ - ۱۲۰). 

نشير بالقصور إلى ما آورده دون أن يوفيه حقه؛ وبالنقص إلى ما لم يورده أصلا. 

انظر الموسوعة البريطانية, طبعة ۱۹۷۰ء كلمة 513۷01¥ (ج ۲۰ وخصوصا ص 1۳۸ و1۳۰). 
[ويقصدون بها اتفاق اثنين متساویین فيما يملكان على أن يكون كل منهما مفوضا (وكيلا) عن 
الآخرفي كافة أنواع التصرف بمال الشركةء وكفيلا للآخر أيضاء والربح بينهما على التساوي]. 
الخصاف: كتاب الحيل والمخارج (تحرير جوزيف شاخت. هانوفن ۱۹۲۳م) ص ۲۷. 
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[ذکریودوفیتش في مطلع كتابه اهتمامه اساسا بفقه تلك الفترة الزمنية . وننبه القاریء إلى آننا 
ستلخص آفکاره في هذا الفصل بضمیر المتكلم] . 

[بالانجليزية !۱۸۵۲0۱۱20 14۷ ولا يحسن ترجمته بالقانون التجاري. وهويعني أصلا مجموعة 
الأعراف والبادیء المتعلقة بالتجارة ومعاملاتهاء مما تبناه التجار بأنفسهم لتنظيم تعاملهم 
بعضهم مع بعضء واتشا له التجار محاكم تطبقه عليهم. وقد عم آوروبا تدریجیا وطبقه تجارها 
بصرف النظرعن اختلاف لغاتهم وبلادهم. ومنه نشا في آوروبا القانون التجاري المعاصر 
(ر: الموسوعة البريطانية ط ۱۹۸۱). ويودوفيتش يحاول اضفاء هذا العنی على فقه الشركات 
والقراض في الاسلام]. 

[یشیریودوفیتش هنا إلى «جنيزة القاهرة» التي اکتشف فيهاء ونقل منها إلى انجلترا في آخرالقرن 
التاسع عشر, كمية كبيرة من الوثائق الدينية والاجتماعية ليهود مصرء آقدمها يعوب لسنة ۵۰ ۷م. 
«والجنيزة» بالعب رية هي مستود ع یلحق بالکنیس تحفظ فيه الکتب الدينية التي لم تعد صالحة 
للاستعمال ولا يجوز اتلافها لان فیها اسم الله تعالی: (ر: الوسوعة اليهودية, طبعة ۱۹۷۱ء كلمة 
0٥‏ )]. 


[الابضاع هو اعطاء مال لمن یتجربه على أن الربح كله لصاحب الال. فالعامل في الابضاع وكيل 
متبرع بالعمل. وکشیرا ما كان التجار الرموقون یقدمون هذه الخدمة إلى الذین لایستطیعون 
استتمار آموالهم بأنفسهم, كما كان التجار یتبرعون بهذه الخدمة بعضهم لبعض]. 

من هذه الأخطاء ما وقع فيص ۷۲ عند ترجمته نصا من کتاب البسوط للسرخسي (ج ۱۱ 
ص 105١)؛‏ حيث ترجم کلم محرج» أي مشقةب التی تعنی الخالفة» بینما 
الصحيح ترجمتها ب 72008115 . كما ترجم كلمة «متاع» (التي عني بها السرخسي هناك: آدوات 
الحرفة) بكلمة 06011300156 التي تعني سلعة, وكان الصحيح ترجمتها ب 10015. كما ترجم في 
ص ۲۱۸ من الكتاب کلم دغين بسبه ب 0608]01100 slight‏ التي تعني الخداع اليسير. وهذا 
غلط ظاهر, سبق أن وقم فيه جوزیف شاخت في کتابه: ۵۳۰ An Interoduction to Islamic Law,‏ 
۰ » 117 , لأن الغبن القصود فقها في هذا القام هومجرد اختلاف ثمن السلعة بین التعاقدین 
عن قيمة مثلها في السوق. وهذا الاختلاف یمکن حصواے دون آي خدا ع. فکانت الترچمة 
الصحيحة للغبن هنا هي : charging overpricing‏ 0۷۵۲ أنظر في (الحاشية oY‏ آدناه) نتيجة هذا 
الخطأ في الترجمة. 

الامام أبوحنيفة (۸۰ -۱۵۰ه)» والامام مالك (۹۰ ۰ ۱۷۹ه)» والامام الشاقعي (۱۵۰ - 
٤ھ)ء‏ رحمهم اھ جمیعا. 

ر: ابن قدامة ۰۵/۶ والقاضي عبد الوهاب ۲۶/۲ والسرخسي ۱۵۰/۱۱ والققرة ١/٦‏ آنفا. 


ر : یودفیتش ص ۲۲۹ح ومایلیها نقلاء عن المدونة لسحنون ۱۰۷/۱۲ وانظر ایضا السرخسي 
۲ والفني لابن قدامة ۲/۰ وهو الذي نقل كراهة الشافعي لها. لکن الطيعي في تكملة 
الجموع (۰۹/۱۳ و ۸۰) صرح بأن علة الكراهة (عند الشافعية) تنتفي إذا كان البیع والشراء 
بيد السلم آوبحضوره. فعلى هذا يمكننا القول بان جوازمشاركة الكتابي هي محل اتفاق بين 
المذاهب الأربعة, إذا كان السلم هو العامل با مال . 
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(۳۱) (ر:ف /٦‏ ۱۷ نقلا عن السسرخسي 94/۲۲). حيث سمی يودفيتش تلك الصيفة قراضا 
صناعياء لكنتا فضلنا التسمية المثبتة أعلاه (نقلا عن معجم الفقه الحتبلیء ج 4۸۲/۱)» 
واحتفظنا باسم «القراض الصناعي» لصیفة انفرد الحنابلة باجازتهاء وسنذکرها بعد قليل . 

(۲۷) ر:د .عبد العزيز الخياط )۱٥۸- ۱٥۷ /١(‏ والقاري (مادة ۱۸۸۹). وفي مخالفة مالك 
والشافعي تفصیل لایتسع له المقام. ويلاحظ أن اتفاق الحنفية والحنابلة في  (‏ ) و( ب )ء 
ومخالفة امالكية والشافعية لهما في ذلكء ترتكز على قبول الأولين لمبد استحقاق الربح بالضمان 
خلافا للآخرين . وانظرعبارة ابن قدامة الصريحة في استحقاق الربح بالضمان (الغني ۱/9 - 
۷ وف ان هذا هو أساس لتصحيح شركتي الابدان والوجوه . 

(۳۲) ر: القاضي عبد الوهاب (۹/۲٢)ء‏ وابن قدامة (۲۲/۰ و ۲4)» والقاري (المواد ۵ ۱۸۶ و ۱۸۹۷)» 
والفقرة ٦٦/٦‏ أعلاهء ومجلة الأحكام العدلية (مادة ۱۳۷۱). ویلاحظ أن الحنفیة یعدون هذه 
من صو رشركة العنان. ومن اصحاب الشافعي من يجين بقيود معينةء أن تجمع الشركة 
والضاربة في عقد واحد . (ر: الطيعي )٩۷/۱۳‏ . 

(۳۶) ر: الا للشافعي (۲۳۰/۳), وا مغني لابن قدامة )٠٥/٥(‏ والميداني (۰)۱۳۳/۲ والقاري (مادة 
۶۸ء والبهوتي (۲۱۱/۲) : 

(۳۰) ابن قدامة (۲۳/۰) والقاضي عبد الوهاب (۲/ )٠١‏ والطيعي (۸۳/۱۳ و۸1)ء لکن الذاهب 

ا مجمعءة على أن الخسارة لاتکون إلا على قدر الأموال . 

(۳۰) ابن قدامة )٥ - ٤/٥(‏ والقاضي عبد الوهاب (۰)۲۶/۲ واليداني (۱۲۹/۲)ء والسرخسي 
(۲۱۱/۱۱) . 

(۲۷) ابن قدامة /٥(‏ ۹-۸)ء والسرخسي (۲۱۹/۱۱). على أن الحنفية قد أجازوا استحسانا صيغة 
قريبة من ذلك» وهي ان یتقبل العمل صاحب راس الال الثابت (فیصبح ضامنا لتنفيذه)؛ ثم 
يعطيه العامل على أن يكون الربح بینهما. ونقل السرخسي (۱۵۹/۱۱) استحسان الامام 
محمد لذلك» ويمثله وردت مجلة الاحکام العدلية. (ر: شرح العلامة علي حیدرللمادتین ۱۳۶۱ و 
٦‏ من الجلة. وانظرف 5/1 آنفا) . 

(۳۸) ابن قدامة (۲۶/0) واليداني (۰)۱۲۲/۲ ومعجم الفقه الحنبلي (۲/٦۸۹)ء‏ والجزيري 
(00/5) . 

(۳۹) هذا الاختلاف نتيجة لتوسع الحنابلة في قبول تعليق العقود أكثرمن غيرهم. بينما جمهور الفقهاء 
- والحنفية خصوصا - یمنعون ذلك ولاسيما في المعاوضات المالية . د: مصطفی الزرقاء الدخل 
الفقهي (ف ۲۳۳ و ۲۵۰ و۲۵۱). ونقلد . الصري (ص١٠٠)‏ رأيا لبعض الحنفية بجواز 
الاضافة في المضارية؛ وبين أنه خلاف الراجح. وانظر آیضا ابن قدامة /٥(‏ ۵۳) والقاري (المادة 
١ (140۸‏ 

(۶۰) انظر ایضاحا شاملا حول ذلك في الدخل الفقهي للزرقاء (ف ۲۲۰ - ۲۳۷) . 

(۶۱) هذا الترتیب يعبرعن فهمنا الشخصي البني على استقراء تفاصيل الأحكام الفقهية في موضوع 
الشرکات. ولا نستبعد أن يتغيرهذا الترتيب في موضوعات فقهية أخرى غير الشركات .قارن : 
د. شحاتة ص۷۷ ۷۸۰ . 

)١٤(‏ هذا الترتيب هومايستنتج صراحة مما ذكره الزرقاء في المدخل الفقهي (ف ۵۸ حاشية) ويبدو 
معبرا عن موقف كثير من الفقهاء . 


بت ٣١‏ س 


(۶۳) یقول د. شفیق شحانة (من أقباط مصر وکان أستاذا للحقوق في جامعة القاهرة تعمق في دراسة 
الفقه الاسلامي) انه لایری آهمية للتمییز بین آهل الرآي وآهل الحدیث لان «... جمیع الذ اهب 
تلجأ إلى الاستدلال العقلي. سواء منها المالكية والشافعية والحنبلية (إضافة للحنفية)...» 
ص ۷۷ . 

(۶6) الدخل الفقهي العام للزرقاء (ف ۲۲۰) حیث بين أن هذا آیضا هوراي العلامة محمد آبوزهرة 
رحمه الله (في کتابه: اين حنبل» ف ۲۲۸) . 

(۶0) الدخل الفقهي للزرقاء (ف 15) . 

)٤٤(‏ ابن قدامة (۲۶/۰)» والبهوتي (۲۰۹/۲)» وقنارن مختصر ال زني على کتساب الام للشافعي 
(۷۲/۳) . ۱ 

(۶۷) ابن قدامة /٥(‏ ۰)۶۸ والقاضي عبد الوهاب (1۱/۲) . 

(۶۸) لانستند (في هذه القارنة بین القراض الأوربي والقراض الاسلامي) على القول بأن الأول 
مقتبس من الثاني . على أن هذا الاقتباس هو احتمال تاريخي قوي (ر: ف ٦/۱۲)ء‏ فان صح فانه 
يؤكد حجتنا في عمق أثر الاسلام على هذه ا ملؤسسة الاقتصادية, لأنها تغيرت بصورة جوهرية 
حینما زال عنها أثر الاسلام . 

)۶٩(‏ اعتمدنا في تفاصيل عقد الکومندا على بحثين أحدهما للأستاذة (ميديسي) (1/60101) والآخر 

للاستان (بیروت)اہ۴6۲۲) ء (انظر قائمة المراجع الانجليزية) . 

(۰۰) لهذانری ان استخدام یودوفیتش كلمة (00000760708) في كتابه مقابل القراض (المضارية), 
ليس مناسبا, خاصة وانه لم ينبه القاریء الانجليزي إلى الفروق الجوهرية بين الوّسستین. 
وانظر آیضا: مصرف التنمية الاسلامي للدکتور الصري (ص ۲۶۰ - ۲۵۰) عن الاختلاف بين 
شركة التوصية (وهي صورة معاصرة اساسها الکومندا) وبين القراض الاسلامي . 

(5۱) لزید من التفصیل حول مقارنة الآثار الاقتصادية للتمویل الاسلامي بالشاركة والتمویل الربوي 
بالقروض, انظر: د. نجاة الله صديقي (ص٩‏ - ۲۰) ومحمد آنس الزرقاء (ص ۵۳ - )0٩‏ . 

(۰۷) الخياط (۰)۱۱۳/۱وموطاً مالك (۲۹۳/۳ طبعة القاهرة تحقیق عبد الباقي) ء وینقل ابن قدامة 
رواية عن الامام احمد بالجواز(۱۳/۰). كما أن متأخري الحنابلة آجازوا ذلك (القاري, مادة 
4) على الرغم من أن الحنابلة یمنعون الحیل (ابن قدامة ۰)۳۲/۶ وكذلك یمنعها امالكية 
(ابن عاشورء ص .)١١5‏ وننبه القاریء إلى آنتا لانرحب بالحیل, بل نری آنها غالبا نتيجة الغلو 
في الاستنتاج النظريء ثم محاولة الخروح من مأزقه ہما یسمی حيلة. ولکننا على أية حال نری أن 
یودوفیتش قد ضخم مسألة الحيل في القراض والشركات . 


ولابن القيم في مويضوع الحيل کلام نفيس وموقف حكيم نوصي القارىء بالرجوع إليه في 
كتابه (إعلام الموقعين) . 

(۰۳) أخطأ یودفیتش في معنى «الغبن» في المبايعات فحسبه هو الخديعة (ر: حاشية ۲۷ آنفا)؛ ولا کان 
الفقهاء لايبطلون البيوع بالغبن اليسيرفقد عد هذا دلیلا على أنهم يجيزون الخديعة اليسيرة, 
وآورده في بحثه .عن مظاهر تأثر الفقهاء بأخلاق عصرهم . 

(۰4) المدخل الفقهي للزرقاء (ف ۱۸۷ و188١‏ )» وعقد البيع للزرقاء (ف ۸۱-۸۳)» وابن رشد 
(۲۱۳/۲). ونقل ابن قدامة في المقنع (۲/ 01 طبعة مكتبة الرياض) رواية عن أحمد بذلك. وفي 
رواية أخرى عنه (وهذا قول الشافعي أيضا) ان المشتري ليس له رد المبيع؛ بل يأخذه مؤجل 
الثمن . 

سب ۲۲۱۲ — 


(۰0) قال الحافظ (العراقي) سند هذا الحدیث جيد. ر: فيض القديرللمناوي (الحدیث رقم ۷٥۱۷ء‏ 
ص٤ج‏ ..٤)ء‏ وکنز العمال للهندي (الحدیث ۹۱۹۱ء ج ٤ص‏ ۷۰) . 

(۰1) ر: یودوفیتش ص ۲۲۸ - ۰۲۲۹ نقلا عن البسوط السرخسي ۱۳۹/۲۲ وعن الدونة لسحنون 
۲ (آو انظر الدونة ومعها مقدمات ابن رشد. طبعة دار الفکر ببیروت؛ ۱۳۹۸ھ ج ٤ص‏ 
0¥( . 

۰۷ ۳ اشارات بودوفتش النادرة لذلك مالخصناه عنه في ف ۳۱/۲ آنقا . 

(۰۸) والنوع الآخرمن الاستحسان عند الحنفية (وهو غیر مقصود في هذه الناقشة) هو الاستحسان 
القياسي, أي «القیاس الخفي»» الذي هوفي الحقيقة «ترجیح لاحد الأقيسة عند تعدد وجوه 
القياس» (المدخل الفقهي العام للزرقاء. ف .)٠١‏ والمالكية يعدونه ذوعا من القياس فلا يسمونه 
استحسانا) . 

. ۱۸-۱۷ المدخل الفقهي العام للزرقاء ف‎ )۰٩( 

. ۲۱ الرجع السابق, ف‎ )٠١( 

(11) الرجم السابق» ف 4/5١‏ . 

(۱۲) المدخل الفقهي للزرقاء» ف ۲/۲۲ -۲۲.لکن الاجتهاد الحنبلي لايقبل تخصيص النصوص 
العامة (حتی غير القطعیة) بالصلحة الرسلة. (الرجم السابق) . 

)۱( من الأدلة الشه ورة مانص عليه القرآن العظیم من نفي الحرج وقصد التیسیر: (يريد الله بكم 
اليسر ولايريد بكم العسر) [البقرة ۱۸۰]ء (وماجعل علیکم في الدين من حرج) [الحج ۷۸]. ومن 
الأدلة الشرعية الاقتصادية على ذلك أيضا في السنة النبوية : 

( 1 ) استثناء بيع السلم من النهي عن بيع ماليس عند الانسان (لحاجة الناس إلى تمويل الانتاج 

الزراعي منذ بداية المهسمء وهذا هو تعليل اباحة السلم في نظر الفقهاء) . 

(ب) استثناء بيع العرايا من النهي عن بيوع ربوية معينة . وعلة هذا الاستثناء حاجة بعض الناس 
إلى أكل الطب بدل التمر الذي عندهم . وقد وضح ابن رشد تعليل هذا الاستثناء (۲/ ۲۱۶ - 
۷ء وانظر ایضا ابن قدامة -۱۲/٤(‏ ۱۳ 413) . 

( ج ) جوازتقدیر الواجب في زكاة الثماربالخرص أي الحزروالتخمینء وذلك لتيسيرتصرف المكلفين 

بمحاصيلهم دون طول انتظار (ابن رشد ۲۹۸/۱ والقرضاوي ۳۸۱/۱). فظاهرمن هذه 
الأمظة أن رعاية الحاجات المشروعة هي من سمات الدين الاسلامي . 

وانظرہ في مراعاة الشريعة للحاجات قاعدة «الحاجة تنزل منزلة الضرورة ٠‏ في شرح 
قواعد الجلة لأحمد محمد الزرقاء (المادة ؟؟)» ون المدخل الفقهي للزرقاء (ف )٠٠١‏ . 

(14) هذه الملاحظات مبنية على ماورد عن نظرية العرف في المدخل الفقهي للزرقاء, ف ۷۰ - ۵۰۳ 
(ص ۸۳۰ - ۹۳۷)ء مع اضافة بعض الامثلة . 

(10) رواه مسلم ۸۲/۳ (ج ٥‏ ص۱۳۰ من طبعة اسطنبول والنذري ۲۳۶/۱) . 

. )۱۵4/۱ ص۹۷ -۹۸ من طبعة اسطنبول والنذري‎ ٥ رواه مسلم (ج‎ )١٦( 

(1۷) الدخل الفقهي للزرقاء (ف ٦۹٤‏ - ۹۹)). والامثلة على ذلك في عقد القراض كثيرة. انظرمتلا ابن 
قدامة (ج» ص۱۱ و۱۷ و۱۲) حیث يس وغ كثيرا من صلاحیات العامل في القراض والشريك في 
الشركة بقوله «لان هذا عادة التجارہ . 

(14) الدخل الفقهي للزرقاء (ف ۵۲۷-۰۲6) . وینظر حدیث النهي عن بیع وشرط في: «بلوغ الرام 


۔ ۲۱۲ 


من أدلة الاحکام «للامام ابن حجر العسقلاني (الحدیث رقم ٥٦٦‏ ص ۶ ۰۱۶ طبعة دار الکتاب 
العربي في بیروت, تحقیق رضوان محمد رضوان) . 

(15) الرجم السابق, (ف ۵۳۱) . ومن الأمثلة الاقتصادية على ذلك أن بعض کبار الحنقية 
(كمحمد ہن سلمة أجازوا اجسوة السمساروان كان القیاس عندهم يقضي بفسادهاء لكثرة 
التعامل وحاجة الناس. (الدخل الى نظرية الالتزام للزرقاء, ف ۹۷ حاشية) . 


ہجوت 


مراجع عريبية ‏ 


. ابن بدران الدمشقي (ت ۱۳۳۸ه): المدخل الى مذهب الامام أحمد بن حنبل‎ - ١ 
المطبعة المنيرية - القاهرة (من دون تاريخ). الطبعة الثانية تصحیح وتعليق د.‎ 
عبد الله التركي. بيروت: مؤسسة الرسالة ١٤٢٥ھ = ۱۹۸۱م.‎ 

؟ - ابن تيميةء أحمد: الحسبة في الاسلام. تحقيق وتعليق محمد زهري النجار. 
الرياض: المؤسسة السعيدية. (طبع مطابع الدجوي - القاهرة), ۱۹۸۰م. 

۳ - أبن تيمية: مجموع فتاوي شيخ الاسلام أحمد بن تيمية. جمع وترتيب عبد 
الرحمن بن محمد بن قاسم. الرباط (المغرب): مكتبة المعارف. 

٤‏ - ابن حجر العسقلاتي, الامام الحافظ أحمد بن علي: فتح الباري بشرح صحيح 
الامام البخاري. (ترقيم فؤاد عبد الباقي واشراف محب الدين الخطيب) تصحيح 
وتحقيق الشيخ عبد العزیز بن بان. نشر دار الافتاء. السعودیةء من دون تاريخ. 

٥‏ - ابن رشد: بداية الجتهد ونهاية القتصد. القاهرة: المكتبة التجارية الکبری. 

ھ۱۳۸٦ ابن عابدین» حاشية رد الحتار على الدر الختان بیروت: دار الفكر, ط۲ء‎ - ٦ 
(اعادة طبع ۱۳۹۹ھ = ۱۹۷۹م).‎ م۱۹٦٦‎ = 

۷ - ابن عاشور, السید محمد الطاهر: مقاصد الشريعة الاسلامية. تونس: المطبعة 
الفنية, ط١‏ ١٦۱۳ھ‏ . 

۸ - ابن قدامةء آبومحمد عبد الله: المغنى. القاهرة: مكتبة القاهرة, ۱۳۸۸ھ 
(1514م). بتحقيق د. طه الزيني. 

۹ - ابن كثيرء الحافظ آبوالفداء الدمشقی: البد اية والنهاية . الطبعة الثانية, بیروت: 
مكتبة العارف ودار الفكن ۱۹۷۷م. ٠‏ 

۰ - ابن كث الحافظ ابو الفدا الدمشقی: مختصرتفسير ابن كثير. اختصاروتحقیق 
محمد علي الصابوني. ط۷. بيروت: دار القرآن الکریم» ١٤٢٥ھ‏ (۸۱۹۸۱). 

۱ - ابن منظور: لسان العرب. (اعاد بناءه على الحرف الأول من الكلمة يوسف خياط 
وندیم مرعشلي) . بيروت: دارلسان العرب. من دون تاريخ . 

۹" آبو الأجفان» د. محمد بن الهادي: «مسائل السماسرة للابياني», بحث سینشر 
في مجلة أبحاث الاقتصاد الاسلامي: مجلد (۱) عدد (۰)۲ ۱۶۰6ه- = 
٤‏ م. جدة: الرکز العالي لابحاث الاقتصاد الاسلامي. 

۳ - باق طه ورفاقه: تاریخ ایران القدیم. بغداد: جامعة بغداد ۱۹۷۹م. 

۶ - البهوتي» منصوربن يوسف: الروض القنم شرح زاد الستنقع. القاهرة: محب 
الدين الخطیب. الطبعة السادسة. ۱۳۷۹ھ. (تصویر مکتبة الریاض 
الحديثة). 


نت ۳۹۹ ہے 
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الجزيري» عبد الرحمن: الفقه على الذ اهب الأربعة. بيروت: دار الفکر» من دون 
تاريخ. 

الحسيتي. بيروت: دار العلم للملايين: وبغداد: مكتبة النهضة. 

خانء محمد صديق حسن: نيل المرام من تفسير آیات الاحکام. بيروت: دار الرائد 
العربی ١٤٥٥ھ‏ (۱۹۸۱م). 

الخیاط, د. عبد العزيز: الشرکات في الشريعة والقانون الوضعي. عمان: 
دائرة المعارف الاسلامية (ترجمة عربي ٤ء‏ اعد اد وتحریر الأساتذة: آحمد 
الشنتناوي ورفاقه). القاهرة: دار الشعب. الطبعة الثانية, ۹٦۱۹م‏ (طاء 
۳مھ). 

رضاء آحمد: معجم متن اللغة. بيروت: دار مكتبة الحیاقء ۱۲۷۷ھ (۱۹۰۸م). 
الزرقاء. آحمد بن محمد (۱۲۸۰ - ۱۳۹۷ه): شرح قواعد مجلة الأحكام 
العدلية, بتحقیق نجله مصطفی آحمد الزرقاء. ببروت : دار الغرب الاسلامی 
٣ھ‏ (۱۹۸۳م). 

الزرقاء, د. محمد آنس: «نحونظرية اسلامية معيارية للتوزيع» بحث مقدم الى 
المؤتمر العالي الثاني للاقتصاد الاسلامي, اسلام آباد. الباکستان, ۰۳ ۱6ه- 
= ۲ 

الجديد). 

الزرقاء» مصطفی أحمد: الدخل الفقهي العام: الجزء الأول (ط ثامنة), دمشق: 
مطبعة الحياةء ۱۳۸۶ه- = ١٦۱۹م‏ ۔والجزہ الثاني (طسابعة). دمشق مطبعة 
الجامعة السورية, ١۸١١ه‏ = ۱۹۱۳م. (من سلسلة: الفقه الاسلامی في 
في ی 

الزرقاءء مصطقی احمد, المدخل الى نظرية الالتزا م العامة في الفقه الاسلامي. ط 
خامسة . دمشق: مطبعة الحياة, 785 اه = ۶ (من سلسلة الفقه 
الأسلامي في ثوبه ہیں 

وموقف الشريعة الاسلامية منه». بحث منشور في كتاب الاقتصاد الاسلامى 
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بحوث مختارة. تحريرد. محمد صقر. جدة: المركز العالی لأبحاٹ الاقتصاد 
الاسلامي. جامعة الملك عبد العزین (۱۶۰۰ه» ۱۹۸۰م). ص ۳۷۳ ۔ .٦٤٤‏ 
السرخسی» شمس الأئمة: کتاب الیسوط. ط٢ء‏ بيروت: دار المعرفة من دون 
تاریخ (یبدو أنه تصوير لطبعة القاهرة ۱۳۲۶ه- = ۱۹۰3). 

الشافعي «إمام المذهب» محمد بن ادریس: الام. القاهرة: کتاپ الشعب 
4ه = ۱۹۱۸م. وبهامشة مختصر الزني «تصويرعن طبعة ۱۳۲۱ه . 
شحاته» د. شفيق: نظرية الالتزامات في الشريعة الاسلامية, الجزء الاول. طرفا 
الالتزام. القاهرة: مطبعة الاعتمادء ۳۹٩۱م.‏ 

- شنتناوي ورفاقه» انظر آنفاً : دائرة المعارف الاسلامية. 

صديقي» د . . محمد نجاة الله: «لاذا الصارف الاسلامية». ترجمة د . رفیق 
الصري. سلسلة الطبوعات بالعربية رقم ۰ جدة: الرکز العالي لأبحاث 
الاقتصاد الاسلامي» ۱۶۰۲ه- = ۱۹۸۲م. 

العبادي. د . عبد السلام د اوود : ا ملکیة في الشريعة الاسلامية. دراسة مقارنة, 
عمان. الأردن: مکتبة الأقصی, ۱۳۹۷ھ (۲) آچزاء. 

علام, د . محمد مهدي «حاشية» على مقال شاخت عن الرکاة منشور ةي 
(شنتناوي ورفاقهء ج١٠‏ ص .)۲٥٢‏ 

القاري؛ أحمد بن عبد الله: كتاب مجلة الأحكام الشرعية على مذهب الامام أحمد 
بن حنبل. دراسة وتحقيق د . عبد الوهاب أبوسليمان ود . محمد ابراهيم أحمد 
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الفصل الخامس عشر 


الحضارة العر بية الاسلامية 
في الأندلس 


مواقف المستشرقین من الحضارة الاسلامیة 
في الأندلس 


الدکتور مصطفى الشكعة 
عميد الدراسات العليا والبحث العلمي 
جامعة الإمارات العربية المتحدة 


مواقف المستشرقین من الحضارة 
الاملامیة في الأقحلس 


التیارات الاستشراقية في الحقل الأندحلسي 


۱ نهاية خريف 1571١م,‏ أقامت الحكومة الاسبانية مؤتمرا علميا كبيرا 
اسمت المؤتمر الأول لتاريخ اسبانياء وكانت طبيعة الوتمر‌مستمدة من 
اسمےء فهو أول مؤتمررسمي يتناول تاريخ اسبانيا بشكل عام ويركز على المرحلة 
الاسلامية بشكل خاص. 
وكانت الحكومة الاسبانية لشدة احتفائها بالقتمر جعلت أيامه الخمسة موزعة 
على مدن الأندلس الكبرى اشبيلية وقرطبة وغرناطة ومالقة. والمعنى الذي يوحي به 
إيشارهذه المدن بالمؤتمردون غيرها من مدن اسبانیا الكبرى لا يحتاج إلى كبير اجتهاد 
لكي يستنتج المرء أن الحكومة الاسبانية في عصرها الأخیرلم تستطع أن تتصور أن 
لاسبانيا تاريخا ذا قيمة بغير التركيز على المرحلة الاسلامية ترکیزا كلياء وإلا لاختصت 
مدنا كبرى مثل مدريد العاصمة السياسية» أوبرشلونة العاصمة الثقافية بجلسة أو 
اثنتين من جلسات المؤتمر. 
لقد كانت أيام المؤتمرموزعة على المدن الأربع السالفة الذكر أوبالأحرى على 
جامعاتهاء وليس هذا مجال تقريرما كان يسيطر علينا نحن العلماء العرب 
المشاركين في المؤتمرمن مشاعر مضطرمة بين حنين وحسرة. وأنس ووحشة. وتدبر 
وعبرة. وتصوروواقع. وخیال وحقيقة. كان ذلك كله مسيطرا على مجامع نفوسنا 
مما سمعنا ومما شهدنا وشاهدنا. 
ومثلما ضاع الأندلس بالاهمال وعدم المبالاة من جانبنا نحن العرب والمسلمين, 
فقد كانت الآراء والوقائع التي شاعت في المؤتمرمن الوفرة بمکان, فكنا نحن المشاركين 
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العرب من القلة بحيث كنا نلهث لكي ندفع تهمة ظالمة هنا ونصحح زیفا متعمد ا 
هناك. الأمرالذي جعلنا نعتب في أدب وحياء على هيئة المؤتمر لانها لم توجه 
الدعوة إلى عدد مناسب من العلماء العرب والمؤرخين امسلمین. وآثرت المستشرقين 
الأوروبيين والأآمریکیین, ولكن سرعان ما بدد القوم ما تصورناه اهمالا آقمنا عليه عتابناء 
فأطلعونا على قائمة طويلة بأسماء علماء وأساتذة من أكثر البلاد العربية 
والاسلامیة. وجهت إليهم وإلى حكوماتهم دعوات مبكرة يبدو أنها طويت قي زوایا 
النسيان وآلقیت في سلال الاهمال, وترتب على ذلك أن فاتتنا مواجهة كبرى بین 
الحق الذي نحن أصحابه والباطل الذي يختلقه الآخرون كان الظفرفيها مضمونا 
في جانینا. 

كان ا اباب النسوة سكا ام كا من جاع شیکاغر ری 
د. سميث وهو غير سميث صاحب كتاب الاسلام والعصر الحديثء وغير الأستان الكبير 
سميث عالم الآثار الاسلامية بمعهد سميتونيان الذي أسلم عدد من الأمريكيين المثقفين 
بعد أن سمعوا بعض محاضراته عن الفن الاسلامي. وقف هذا المستشرق القادم من 
شيكاغوليلقي «بحثاء خصصه من الفه إلى يائه للحملة على الاسلام والمسلمين في 
غیرحیاء, وانتهى به الأمرفاعلن أن أعظم عمل قام به الأسبان هو طرد العرب 
والمسلمين من آسبانیا . 

لم يكن «سميث» وهوينفث هذه السموم التي أسماها بحثا تاريخيا يتجنى على 
الحقائو ثق التاريخية وحدهاء وإنما كان يستهين بالمؤتمروينال من قدر الؤتمرین, فضلا 
عما اتسم به وهويلقي بحشه من وقاحة لم تولف في المؤتمرات إلا نادرا وان. الفناه في 
الکتب والقالات. 


لقد قفز إ ی خاطري في الحال مواقف لبعض المستشرقين في مؤتمرات العلوم 
الاسلامیةء بعضها مشابهة والأخرى مغايرة» فلا آزال أذكر ويذكر كثيرون معي موقف 
المستشرق اليهودي النمسوي المولد الأمريكي الوفاة فون جرونباوم حين أخذ 
يكيل التهم للاسلام وا مسلمین دون خجل أو حياء في مؤتمركراتشي في أواخر العقد 
الخامس من هذا القرن بحيث استفز جميع أعضاء المؤتمرومن بينهم قلة متعاطفة معه 
في سريرتهاء الأمر الذي جعل الدولة المضيفة تتخذ قرارا على كره منها - بطرده من 
المؤتمر وترحیله عن اليلاد. 

ولکننا في مثل موقفنا ‏ وكنا في قرطية لم نملك أن نعاقب مثل هذا المستشرق إلا 
بالرد عليه وتفنيد رأيه ونقد منهجه. ولم يكد يؤذن لنا بالکلمة حتى قفز إلى المنصة 
مستشرق أسباني جليل هو الدكتور بدرو مونتايث الأستاذ بجامعة مدريد فتصدى 
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للمستشرق الامريکي و وصفه بالجهل امطبق. واتهمه بأنه لم يقرأ التاريخ ولم یفهمه. 
واستطرد قائلا : اسبانیا ما كان لها أن تدخل التاريخ الحضاري لولا القرون الثمانية 
التي عاشتها في ظل الاسلام وحضارته» وکانت بذلك باعثة النوروالثقافة إلى الأقطار 
الأوروبية الجاورة التخبطة آنذاك في ظلمات الجهل والأمیة والتخلف. 


لقد کفانا الدکتور مونتایث مؤونة الرد على الستشرق الأمریکی, فقد کان رده على 
قصره متسما بالعتف مسريلا بالقوة, والأمر الطیب في هذا الوقف هو أن مستشرقا يرد 
على مستشرق. ولیس عربي يرد على مستشرق, مما كان له صدی عمیق في ساحة المؤتمر 
ومنعطفاته . 

على ننا لم نستغرب موقف بدرومونتايث ‏ والأصل أن یستغرب مثل ذلك الوقف 
من مستشرق اسباني حیال الاسلام -ولكن بدرو في الحقيقة أحد تلامیذ مدرسة 
الستشرق الاسباني فرانسیسک و کودیرا التوق في سنة ۱۹۱۷ عن عمرتعدی 
الثمانين عاماء وهذه الدرسة ضمت عددا من الستشرقین الأسبان المعتدلين الذين 
ارتبطوا معا برباط الانصاف التاريخي للعصر الاسلامي الاسباني وتسموا بأسرة 
کودیراء بل إنهم مبالغة منهم في الحرص على سمتهم وموضوعيتهم استعاروا لأنفسهم 
الكلمة العربیة «بني» أي أبناءء واطلقوا على آنفسهم «بني كوديرا» . 

ومثلما ذكرت موقف بدرومونتايث بالاعجاب والاحترام فقد مربخاطري وأنا أكتب 
هذه السطور موقف قريب الشبه به للمستشرق الألانى الأستاذ الدکتور فرتزشتیبات 
1 الأستاذ بجامعة برلین الغربية ء ورئيس قسم الدراسات الإسلامية بها ء 
كان ذلك في مؤتمر المستشرقين الألمان الذي عقد في برلين في ابریل ۱۹۸۰ء وا لاصل في 
مؤتمرات المستشرقين أن نتوقع الغمزمن قناة الاسلام والتعريض به عقيدة وكتابا 
وحضارة وتاريخا. 

وقف الدکتور شتیبات يلقي بحثه الطويل بقاعة المحاضرات بالمكتبة العامة بمدينة 
برلين الغربية؛ وأخذ يحلل مواقف المسلمين المعاصرين من قضاياهم السياسية 
والاجتماعية والثقافية؛ وكان تحليله مخيفا وان استند على أرض صلبة من 
الحقائق المريرة. لقد أشفق بعض أصدقاء المستشرق الکبیر -ونحن معهم -علی 
الرجل وعلى مودته بسبب حيدته المعروفة في كل ما أصد رمن مباحث, ولكن قلقنا لم يلبث 
أن بدت أنهى الستتسيرق المنصبق بحت الطويل موجها لیت ال اٹمن 
قائلا: أيها السادة العلماء, أرجو أن تفرقوا بين المسلمين المعاصرين المتخبطين في 
مواقفهم وتصرفاتهم وبين الاسلام. واستطرد قائلا: فالاسلام دين الفکروالعلم 
والثقافة والعدل والحضارة والتقدم. ولكن المسلمين لم يستمسكوا به. وهم 
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مدعسوون لان یسلموا حتی بصلح حالهم وتستقیم شؤونهم ویصبحوا جدیرین 
بحمل الراية من جدید. 

وخطرلي موقف آخرمن الأستان الدکتور فریدرك فیشر ۲۰۷۷۰۳7۵0067 عميد كلية 
الاد اب السایق بجامعة ارلنجن ۲0۱۵0900 حين قرر فصل مساعده الاستاذ لولنج واا 
من عمله لتطاوله في کتاباته على القرآن الکریم ٠‏ ووصل الأمر إلى القضاء الالاني الذي 
اق س جراخ الد کی نيفين 

إن هناك بعض الستشرقین المنصفين: ولکن عدد هؤلاء قليل لا يكاد یتجاوز 
عدد أصابع اليدين إذا ما قورن بالعشرات الذين ناصبوا الاسلام العداء وكرسوا 
جهودهم لتشویه وجهه. وتزویر حقائقه وتزییف آخباره» وانکار آفضاله» والتجني على 
رجاله. 


وقد یجمل بنا في هذا الجال أن نذکر -فضلا عمن مرذکرهم -بعض آسماء 
المستشرقين تکریما لهم واشادة باعتد الهم. فمن الانجلیز نذ کر السبر توماس آرنولد .۲ 
۵ وا لأستاذ اريري ۸۲۵۷۷۷ وا لأستاذ جيوم 09ء , ومن الفرنسيين نذکر 
الاستان ماسينيون, وا لأستان جاك ميرك 20796 وا لأستاذ بلاشیر ۰8۱2011670 ونضیف 
إلى هؤلاء الستشرقین الثلاثة مفکرین فرنسیین کبیرین هما الدکتور روجیه جارود ي 
والدکت ور موريس بوكاي اللذين انتهی بهما تفكيرهما إلى اعتناق الاسلام والتبشیربه 
فیما يقدمانه من بحوث ومحاضرات. 

وآما الستشرقون الاسبان الذين وصفوا بالاعتدال فآهمهم فرانسسکو کودیرا 
Francisco 8‏ ۱۸۳۲ - ۰۱۹۱۷ وتلامیذه الذین عرفوا بيني کودیرا وهم خولیان 
ریبیرا Ribera‏ .ل ۱۸۵۸ - ۱۹۳۰ء آسین بلائیوس:۳20۱0 ۸5۰ ۱۸۷۱ - ۰۱۹۶۶ انخل 
جنثالث بالنٹیا Gonzalez Palencia‏ ۸ء ۱۸۹۹ - ۱۹۲۹ء جاريثا جومس 60۳65 ۵2:00 
۰ الآن. 

إن جمهرة الستشرقین -باستثناء القلة القليلة التي ذکرنا - تقف من الاسلام - 
عقيدة وحضارة - موقف العدو التریص والخصم ا متلصص, يبحث عن نقاط 
الضعف, فإذا لم یجدها اختلقهاء ويتصيد مواطن الزلل فإن لم یعثر بها لجا إلى الخبر 
فسعى إلى تزييقه وإلى الأثر فعمد إلى تشویهه. فإذا ما سألنا أنفسنا عن الأسباب التي 
دفعت هذه الفئة من «الباحثين» إلى امتطاء هذا المركب الصعب كانت الاجابة سهلة 
يسيرة. ذلك أن الاستشراق صدر عن أبوين معاديين للاسلام هما الصليبية 
التيشيرية. والاستعمار. والاسلام بداهة خطر على كليهماء ولا يسير في خدمة أي من 
هذين العنصرین إلا كل متهاون في مروءته؛ منحرف في فطرته» بعيد عن سمت العلماء 


VA ہے‎ 


وان تسريل بلباسهم. عطل من مؤهلات الباحثين وان تشبث باذیالھم, وليس ذلك من 
قبيل التشهير بهذا الفریق من مدعي العلم ولكن لانهم قوم يغتالون الحقائق ویقتلون 
الفضائل. و ٍن اغتبال الحقائق وقتل الفضائل لا يقل جرما عن اغتيال البشر وقتل 
الخلائق. 

. ذلك ما كان من حال التيار السائد بين المستشرقين عامة. فإذا ماکان 
الاستشراق متعلقا بالأندلس وجنوب آوروا وجدنا الأمرمختلفا بعض الشيء» 
والسواقف متعارضة في كثيرمن الحالات: والأفكار متباينة في عدد غيرقليل من 
الوضوعات. بمعنى أن المستشرقين المشتغلين بالأندلس والاسبانيين منهم بصفة 
خاصة: ینطلقون من مید أين مختلفین. ومن ثم كانا فريقين متنازعین: على الرغم من 
اتفاقهما أو اختلافهما حيال الأحداث التاريخية والمواقف الفكرية والأركان الحضارية 
في النطاق الاسلامي العام من جهة وفي المحيط الأندلسي الاسلامي الخاص من جهة 
أخرى, ففريق يرى أن فترة وجود الاسلام لدة ثمانية قرون في اسبانيا تشكل حقبة 
هامة لا سبیل إلى تجاهلها في تاريخ شبه جزيرة ايبرياء خاصة وان المجتمع الاسباتي 
على مختلف طبقاته وأجناسه بما في ذلك الكثرة الاسبانية كان مجتمعا اسلاميا. 

يستمسك جماعة من هذا الفريق بالنقاء العلمي وتقرر أن اسبانيا دون 
احتساب المرحلة الاسلامية تعتبر دولة عاطلة عن الامجاد التاریخیةء ولذلك فان هذه 
الجماعة على صغر حجمها تسير أكثرما تسيرفي خط أقرب إلى الحياد وأدنى إلى النصفة 
وعلى رأسهم مدرسة بني كوديرا. 
© وأما الفريق الثاني فيقف من الاسلام موقفا عدائيا دون تحفظ ولایری أنه 
يمثل حقبة ذات اعتبانق تاریخ الامة الاسبانية, و إئما يراه استعماوا لشغب واغتصابا 
لأرض؛ ويتوسل هذا الفريق بمختلف الأسباب ويفتعل كل المبررات» ويختلق عديدا من 
الأحداث مهما خالفت ثوابت التاريخ وبديهياته لاثبات ما ذهب إليه وهو للأسف 
الشديد كثير العدد, عالي الصوت, شدید الجلیة. وأشهرهم من غير الاسبان وأشدهم 
عداوة للاسلام المستشرق الهولندي رينهارت دوزي 5.9020 وأكثرهم لددا ومرارة بين 
الأسبان فرانسسكو سيمونيت 800066 ۳۲۵۳۵900 الذي سوف نقف مع أفكاره وکتبه 
وقفة أكثر استيفاء وأرحب مساحة في القسم الأخير من هذا البحث إن شاء الله . 


# 4د لد 


نفهم الاستشراق في الأندلس يجمل بنا أن نعرض لمسيرته في نهج من 
ولكي القصد وسبيل من الایجان, فلعل أول من أثارقضية اسيانيا الاسلامية 


س- ۲۱۷٩‏ س 


هو خوان اندرس 800:65 2ال من مؤرخي القرن الثاني عشرء في کتابه الكبيرعن 
أصول وتطور الآداب الأوروبية. 
Origen ۲۲۱۱۹۲٥۵۶ ۷ estado actual de toda literatura‏ 
إن اندرس قس اسب‌اني ولكنه آلف كتابه باللغة الایطالیة ونشره في ثمانية 
مجلدات, فجّر فيه الكثيرمن القضايا الأدبية والفكرية والتاريخية, ولم يغفل عن ذكر 
فضل العرب والمسلمين _من منطلق تاريخهم في اسبانيا ‏ على الحضارة الأوروبية, 
مما سبب فورانا عند معاصريه فنشطوا للرد عليه وبخاصة الايطاليين منهم. فكان ذلك 
ارهاصا میکرا يشير إلى العناية بالأندلس ودراسة تاريخه الاسلامي. 


ولايكاد يهل القرن التاسع عشرحتی تصبح الدراسات الأندلسية موضوعا هاما 
للمباحث الاستشراقية: فيكثرعدد المستشرقين الذين توفروا على الأندلس ويشكلون 
مدارس فكرية تراوحت في اتجاهاتها بين العصبیة المطلقة التي تفرغ مواقف أصحايها 
من وقار العلم وحیدته, وبين القصد في الأحكام والاعتدال في الموازين. 

كان أشد هؤلاء جميعا حقدا على الاسلام وحملة على المسلمين ریٹھارت 
دوزي ہہت ۵۱ ومن العجب أن دوزي لم يكن اسبانيا وإنما كان ھولاندیاء وعلى 
الرغم من تنظيم منهجه في التاريخ فقد كان المحتوى مفعما بالأحكام الظالمة التي كان 
یصدرها سلفاء مليئًا بالقرارات الخاطئة التي يبنيها على افتراضات اختلقها هووليس 
على سند تاريخي معروف. 

والرأي السائد أن كراهية دوزي للاسلام نبعت من كونه ملحدا يكره الكنيسة 
ورجالها فانسحبت كراهيته على الاسلامء ونحن من جانبنا لا نميل إلى هذا الرآي» فالذي 
يكره المسيدية ليس مضطرا بالضرورة أن يكره بقية الادیان, ولكن الحقيقة هي أن 
الرجل كان مريض التكوين حاقدا على تلك الحضارة الوافدة من غير بلاده فكانت 
سببا في رقيهم وتقدمهم. 

لقد تجلى فساد الرأي عند دوزي في أموركثيرة أهمها تعصبه لملوك الطوائف 
وامتد اح لهم وبخاصة بني عباد في اشبيلية, والحملة على المرابطين ووصفهم بكل 
شائن من النعوت وكل كريه من الأوصاف» مع أن من قرأ تاريخ الأندلس بروية وإقساط 
يعرف أن دولة الاسلام فيه بدأت تدول بتنازع هوّلاء الملوك» وان شوكة الاسلام عادت 
لتقوى فيه حين وفد المرابطون إليه عابرین الضیقء محرريين الأرض» ضاربين على 
أيدي ملوك الطوائف, عائدين بالأندلس مرة أخرى إلى وحدة الأرض والناس. 

إن مؤلفات دوزي في حقل الدراسات الأندلسية كثيرة أشهرها تاريخ مسلمي 
اسبانب ] Histoire des Musulmans d'Espagne‏ الذي نشرهسنة ۰۱۸۸۱ ثم أعاد ليفي 


بت ۲۸۸ نت 


بروفنسال نشره سنة ۱۹۳۲ء وکتاب جامع تاريخ ہنی عباد Recherches Loci di Abbabidis‏ 


ولقد قام دوزي بنشرعدد من کتب التراث الأندلسي هي: البیان المغرب لابن 
عذاری, والعجب لعبد الواحد الراكشي ‏ والحلة السیراء (الجزء الخاص بالاندلس) 
لابن الأبارءوقسم من نزهة الشتاق للادريسيوشرح قصيدة ابن عبدون لابن بدرون. 

إن دوزي صاحب جهد كبيرفي الدراسات الأندلسية الاسلامية وجهوده طيبة في 
نشرما تعهده من كتب التراث» ولكنه أفسد كل جهده يما کانت تحفل به مقدماته من 
آخطاء, وبالأحكام الفاسدة التي أصدرها ضد الحضارة الاسلامية, 
والاستنتاجات الخاطئة التي توصل إليها. 


ولقد عاصر دوزي عدد من المستشرقين الاسبان الذين ساروا على دربه إلى المدى 
الذي جعلهم يختلقون الأحداث ویلفقون الأخباركي يدالوا على ما الصقوه بالسلمین 
وقادتهم من اتهامات من أمثال ایزودورو الباجي ۱90070۳۵۵6706 وخوسيه آنطونیو 
كوندي 00008 8010015 099 وإن كان هذا الأخير آقل عد اوة من غيره ء فعلى الرغم من أن 
عنوان آشهر کتبه يحمل اسما عدوانيا هو «الاحتلال العربي لاسبانياءها 
en 8‏ ۸۲2۵۵ 00۲00۵0/0۳ وعلى الرغم من ابتعاده عن النهج العلمي في علاجه لقضايا 
التاریخ الأندلسي والوضوعات الحضارية الاسلامية فإنه يقف من دوزي 002۷ موقفا 
معارضا ویصفه بالانحراف ویتهمه بالتلفیق. 

ون ذک رن هذا السیاق ایضا واحدا من الستشرقین الاسبان لم یشهد 
الاستشراق متيلا له في كراهية الاسلام والحقد على المسلمين وعقیدتهم وحضارتهم» 
عمد إلى التعبيرعن فک ره ببذاءة لم نعهدها فيمن يتصدون التالیف في العلوم 
الاستشراقية » هذا الستشرق هو فرانسسکو جافبر سیمونیت Francisco Javier Simone‏ . 
الذي آلف کتابین کبیرین استهدف منهما الهجوم على الاسلام والسلمین وإنكار آیة 
منجزات قام بها السلمون الاأندلسیون. الکتاب الأول آقرب إلى أن یکون قاموسا يحمل 
اسم 0۱05210 يضم الکلم ات الايبيرية واللاتينية التي كان بستخد مها الستعربون 
الاندلسیون, ويهدف الولف من وراء ذلك إلى اثبات أن المسلمين في الأندلس كانوا 
متاثرين بالحضارة اللاتينية اكثرمن كونهم مؤثرين فيهاء ولقد نشرهذا الكتاب في 
مدريد سنة ۱۸۸۸ . 

والكتاب الثاني خصصه للتعريف بالمستعربين وهو :تاریخ المستعربين في 
اسیانیاء ۱۷02۵/۵۵5 ٥ا16‏ اا مدريد ۱۸۹۷ء وكتاب المستعربين هذا يحمل شحنة 
كبيرة من الكراهية للاسلام وحضارته مع انکارلنجزاتها, وسوف نخصه بوقفة في آخر 


- ۲۸۹۱ س 


هذا البحث لنناقش بعض ما چاء فيه من آراء وأخطاء. 
غير أن القرن التاسم عشر الذي وقف شاهد اثبات على هذا النفرمن المستشرقين 
الذين نصيوا من أنفسهم رماة يرسلون سهامهم إلى صدرالحضارة الاسلامية في 
الأندلس قد عايش برمته المستشرق الاسباني المتفتح العقل والفكر, باسكوال دي جايا 
نجوس ۱۸۰۹ -۱۸۹۷ Pascual de Gayangos‏ الذي أعطى بسطة في العمرء وثروة في 
العلم, ومعرفة جيدة لعدد من اللغات الحية. لقد فهم باسكال دي جايا نجوس -من 
خلال حيدته واجادته التامة للغة العربية - آبعاد الفکر الاسلامی في الأندلس» ومنجزات 
الحضارة الاسلامية في ربوعه وعلى جنباته» وقام بعدة أعمال علمية كان أهمها كتاب 
تاريخ ا ممالك الاسلامیة 11 The History of the Mohammedan Dynasties in spain ala]‏ 
الذي نشرفي لندن في آوائل العقد الرابع من القرن التاسع عشرالماضي . ولكي يزيد 
المستشرق الكبير الأقطار المتحضرة معرفة بتاريخ المسلمين في اسبانیا فقد اختار واحدا 
من آهم وأكبركتب تاریخ المسلمين الفكري والأدبي في الاندلس, وهوكتاب نفح الطیب, 
فترجمه إلى اللغة الانجليزية. وكان الأیسرعليه أن يترجمه إلى لغته الاسبانیةء ولكنه آثر 
اللغة الانجليزية لعلمه أنها آوسم انتشارا وأن الانتفاع بالكتاب عن طريقها سوف يكون 
أشملء وأعمق وآعم. 
غير آن أهم منجزات جويا نجوس على الاطلاق -ونحن هنا نستعيرعبارة 
صديقنا العالم الجليل الدكثور محمود مكي ‏ هي اعداده لطائفة كبيرة من تلامیذه 
خدموا الدراسات العربية طوال القرن الناسع عشر في مقدمتهم فرانسسكو 
کودیرا ۲ Francisco Codera‏ . 
يمثل کودیرا بالنسية لنا نحن العنیین بالدراسات الاندلسية معلما من معالم 
الطریق» فقد آوتی بدوره بسطة في العمروالعقل والانتاج ۱۸۳۲ ۔ ۱۹۱۷ء واسمه 
الکامل فرانسسکو کودیرا زیدین 22۷00 000:8 ۲۲۵۳۵500 ء ولقد اشرب کودیرا حب 
العرب » ویقال إنه پنحدر من اسرة عربية الاصول شان كثير من الاسر الاسبانية. 
واختار لاسمه صيغة عربية هي الشیخ فرنسیشکد قد ارة زیدین. وکان الأمير شکیب 
آرسلان حين یتحدث عنه ينطق الاسم في صيغته العربية «قديرة» . 
كان کودی را يمثل غرة بيضاء في جبين الاستشراق الاندلسي 5 القرن التاسع 
عشرء ذلك القرن الذي ناء كاهله بالأوزار الثقيلة لصدد ضخم من المستشرقين 
مت 9 بالاندلس. 
قتنی كوديرا عددا کببرا من المخطوطات العربية النفيسة التي يرتبط آكثرها 
بالتاریخ جو للاندلس, كما جمع قدرا کپیرا من النقود العربية الأندلسية وصفها 


بت ۲۸۲ — 


في كتاب نفیس. ولم يحل عمله کاستاذ في جامعة مدرید بینه وبين العطاء الوفیر الذى 
تمثل في اصدارما أسماه بالمكتدة الأندلسية ۵ ۸۲20100 iotieaاh Bi‏ يمساعدة تلمی ه 
النابه خليان ريديرا ۲۵:2 ٥٥ااال‏ الذي سوف يأتى ذكره بعد قليل. 


إن هذه الكتب هي: الصلة لابن بشکوال, التكملة لابن الأبار, المعجم في 
أصحاب آبي علي الصدق. بغية الملتمس للضبي, تاريخ علماء الأندلس لاہن 
الفرضي, فهرست ما رواه ابن خليفة عن شيوخه. 

إنها مجموعة جليلة القدرمن كتب التراث الأندلسی الأصيل التى لا غنی للباحث 
في ميادين الدراسات الأندلسية عن أي منهاء هذا فضلا عن كتبه في التاريخ الأندلسى 
التي تشكل مجلدات عديدة برئت - في جملتها ‏ من الخطاً وخلت - في غالبيتها ۔ من 
الانحراف. 

ولعل کودیرا هو الستشرق الوحيد الذي علا صوته بمدح المسلمين وتمجيد 
أعمالهم, » واعلان فضلهم على الحضارة الانسانية وحفاظهم على التراث القديم, فيقول 
في المجلد الثاني الذي أصدره سنة ۷ ما نصه: إن العرب ۔یقصد المسلمين - 
كانوا أكثر شعوب العصو ر القديمة والوسطى اهتماما بالعلم وأغزرهم تأليفا ف 
شتى صنوف ال معرفة. 


وكان كوديرا يدعو إلى تعريب أوروبا ‏ أي تعريب الحضارة الأوروبية - 
ويقول في بعض ما ذكره عنه جيمس مونرو: إن من الخطأ العمل على «آوربة» اسبانیا 
بل الواجب هو تعريب أوروبا وعلى اسبانيا أن تسترد دورها الأندلسي القديم في هذا 
التعصریب!''. إن كوديرا بدعوته هذه يعد أكبرمنصف للحضارة والفكر الاسلامي في 
الأندلس وقد بدا ذلك واضحا سواء في مقدمات الكتب التي حققها أو الكتب التي آلفها 
مثل: التاريخ الاسلامي لنربونه وجرنده وبرشلونه, وكتاب اضمحلال دولة المرابطين 
وسقوطھاء وكتاب دراسات نقدية حول التاريخ الأندلسي. 

على أن واحدا من انجازات کودیرا الكبرى التي تذكرله بالحمد والثناء تتمثل في 
مدرسته الفكرية الأندلسية التى آشرف على تكوينها وحمّلها رسالته وخرّجت عددا من 
كبار المستشرقين المعنيين بالدراسات الأندلسية الاسلامية وهم خليان ريبيرا ۸٥ا۷‏ 
۵ آسین بلاثيوس 88175136606 , آنخل جنشالث بالنثيا 28/6508 .6 ۸۳96۱ , جارثيا 
جومص 601065 E. Garcia‏ . 


تلامیذ کودیرا ومریدوہ » فكانوا کالاخوة 2 نطاق الأسرة الواحدة , ومن ثم اطلقوا على 
جماعتهم بني کودیرا طبقا لا آشرنا إليه في موضع سابق . 


بت ۲۸۳ — 


ولكن يبدو أن جارسيا جومس لم یتتلمذ على کودیر! بشکل مباش فقد كان عمره 
اثنى عشرعام ا حين توق رأس الاسرة في سنة ۱۹۱۷ء ومعنی ذلك أنه تلمیذ للفکرة 
التي غرسها المستشسرق الكبير في عقول مريديه من حب للتراث الاسلامي لي 
الأندلس والعناية بدراسته. 

على آننا لا نتردد قيد لحظة في أن نقرر أن أقرب تلاميذ كوديرا إلى نفسه وألصقهم 
بقلبه وأكثرهم اتصالا بشخصه والتزاما بفكره ومتابعة لنهجه هو خليان ريبيرا مدتانال 
8 الذي عاش بين سنتي ۸ ۱۹۳. إن ریبیرا بلنسی ا لولد؛ أي انه من مدينة 
بلنسية ذات الأمجاد الكبيرة إبان العصر الاسلاميء ومنجبة المفكرين والعلماء 
والشعراء, لقد عمل ریبیرا أستاذا للغة العربية في جامعة سرقسطة, ثم انتقل إلى جامعة 
مدريد حتی سنة ۱۹۲۷ء حيث شعربالحنین إلى مسقط رأسه فعاد إلى بلنسية لیعکف 
على دراساته ويتابع تحقيق الكتب التراثية إلى أن توفي. 

ولقد اسهم ریبیرا مع أستاذه كوديرا في اصدار المكتبة الأندلسية حسبما مربنا 
من حدیث» وق یقیننا أن عمله مع كوديرا لم يكن مجرد مساعدة, بل كان مشاركة فعالة, 
فلقد كان المستشرق الكبيريمتلك مجموعة من الجذاذات التى أعدها المستشرق 
الايطالي ليون كايتاني 5201© العدد كبيرمن علماء المسلمين وآدبائهم في الاندلس(. 


هذا وقد قام ريبيرا بتحقیق کتاب قضاة قرطبة للخشني, وحقق ديوان ابن 
قزمان. وتاريخ افتتاح الأندلس لابن القوطية مع ترجمته إلى الاسبانية: واهتم 
بالشعر الأندلسي والموسيقى الأندلسية وأصدر في ذلك أبحاثا كثيرة. 
© والشخصية الثائية في مدرسة كوديرا الاستشراقية أى بني كوديرا حسيما 
اصطلحوا على تسمية أنفسهم هو المستشرق اسین بلائیوس ۸۰۱0۳۱2005 الذي عاش 
النصف الأول من عمره في القرن الماضي والنصف الآخرفي القرن العشرين الميلادي 
الحالي ۱۸۷۱ - ۱۹۶۶ . غير أن بلاثيوس كان من رجال اللاهوت المسيحيين: أوبالأحرى 
كان قسيساء ولذلك فقد كانت اهتماماته الاسنتشراقية منصبة في أكثر حالاتها على 
دراسة فلاسفة السلمین ومتصوفیهم. فصنف کتبا عن ابن باجه السرقسطي ٥ا21‏ 
6 2008002800 وابن مسرة ومدرسته الفکریه 950162 اء ر ۸899113 8060 ء ومحیی 
السدین بن عربي Elmistico Murciano Ben Arabi (Monografias y docurnentos)‏ واين ڪرم 
القرطبی والفکر الدینی Aben ۲۱۵2۵۲۵ de Cordoba y su Historia de 15 ideas religiosas‏ . 


ولم یقف نشاط آسین بلاثيوس عند التأليف ف محيط الفكر الاسلامى والكتاية 
عن الفلاسفة والتصوفة من السلمین الاندلسیین» وإنما اتسعت دائرة نشاطه لتشمل 
التحقیق والترجمة والنشرفقد نشر «كتاب الحدائق» لابن السید البطليوسي سنة 


سب ۷/۸۱ سب 


۰ مع مقدمةباللفة الاسبانية. كما ترچم کتاب الاخلاق والسبرق مداواة 
النفوس لابن حزرم. مدرید ۰۱۹۲۸ 

ولعل أخطر عمل قام به بلائیوس في نطاق الانتصاف للفکر الاسلامي واصالة 
تأثيره في الفکر المسيحي الأوروبي هوکتابه: الأصول الاسلامية للكوميديا الالهية ما 
musulmana en 8‏ 68021810918 الذي نشر أكثر من مرة في مدريد سنة 
۹ وسنة 1947. ١‏ 


لقد ظل الأوروبيون يضعون دانتي وملحمته المعروفة بالكوميديا الالهية 
موضعا رفيعا من التقديس والتکريم, وقد ظنوا أن فكرة الملحمة ونسجها من بنات 
افکار دانتي, وما أن نشر آسین بلائیوس كتابه هذا حتى بد ات مكانة دانتي تنزلق 
من عليائهاء وأخذت ملحمته - برغم سحر آسلوبها - تتجرد من أصالتها وتتعری 
من قدسينها. فقد أثبت بلاثيوس أن الملحمة مأخوذة فكرة وتخطيطا من معجزة 
الاسراء والمعراج؛ لقد آثبت بلاثيوس نظريته من وجوه عديدة, ذلك أن البداية وتشابه 
المواقف وتسلسل الأحداث كلها واحدة في كل من الاسراء والمعراج من ناحية وف 
الكوميديا الالهية من ناحية ثانية. 

لقد تابع بلاثيوس قصة دانتي خطوة خطوة؛ وموقفا موقفاء وحركة حركة؛ ومعنى 
معنی» وردها كلها إلى أصولها في قصة العراج, وكان بودنا أن نلقي مزيدا من التوضيح 
في هذا الشأن غير أن ضيق المكان لا يسمح باکثر من ذلك. 

ونحن على رسلنا في الحديث عن مدرسة کودیرا الاستشراقية أوبني كوديرا ؛ نود 
أن نعرض لثالث الاخوة إن صح التعبير ‏ وهو آنخل جنثالث بالنٹیا 0002202 مو۸ 
۶٩ - Palencia‏ ۱۹ م 

لقد نقع جنثالث نفسه في الثقافة الاسلامية الأندلسية نقعا على الرغم من قلة 
إنتاجه من حيث الكم» ولكنه عطاء نفيس من حيث الكيفء إن هذا الستشرق قد ارتبط 
بتاريخ بلاده اسبانيا ارتباط الحب, ومثلما فعل شیخه وزمیلاه» كان يرى أن المرحلة 
الاسلامية في تاريخ اسبانیا هي أكثر الحقب وضاءة والتماعاء وحين أحال الأستاذ 
ريبيرا نفسه إلى التقاعد سنة ۱۹۲۷ء جلس جنشالث في مكانه بقسم اللغة العربية 
بجامعة مدريد. 

كان نشاط جنثالث مقسما بين التدريس والبحث العلمى. وكان البحث العلمى 
عنده مقسما بين التحقيق والنشروالترجمة من ناحية؛ وبين التأليف من ناحية أخرى, 
فقد ترجم إلى الاسبانية قصة حي بن يقظان وطبعت في مدريد ۱۹۳6 للفيلسوف 
الطبيب الأديب أبي بكر بن طفیل, ونشرکتاب (تقويم الذهن في المنطق) لآبي 
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الصلت أمية بن عبدالعزیز الداني سنة ۱۹۱۰ في مدرید. 


وآما مؤلفاته التي نعرفها فتتمثل في کتابیه : تاریخ اسداندا الاسلامية 06 6:ماز۲۱ 
Espana Musulmana‏ ها الذي طبع عدة طبعات كان آخرها طبعة برشلونة سنة ۵ ۰۱۹۶ 
وتار يخ الأدب العربی في اسبانیا Historia de la literatura Arabigo-Espanola‏ الذي قام على 
ترجمته موّرخ الأندلس الجليل الأستان الدكتور حسين مؤنس, وسماه تاريخ الفكر 
الأندلسي. ولقد علل الدكتور مؤنس التسمية الجديدة بأن الکتاب لا تقتصر مادته على 
الادب وحده؛ ولكنه یشتمل على التاریخ والرحلات والفلسفة والتصوف والطب والنبات 
والقلك والرياضيات!* فهووالأمر كذلك کتاب شمولي تنطيق عليه صفة الفکر أكثرمما 
تنطيق عليه سمة الأدب وحد ه . 


والحقيقة أن المستشرق جنثالث بالنثيا قد أدى للفكر الاسلامي في الأندلس 
هدية جلیلةء ونحن قد نختلف مع المستشرق الجليل في بعض الأفکارمثلما نختلف مع 
الأستاذ ريبيرا في تعليل بعض القضاياء ولكنه خلاف لا ينبع من عصبية أو حكم مسبق 
من ناحيتهما أومن ناحیتنا. 

يبقى بعد ذلك من ہنی کودیرا المستشرق حارسیا جومس 60:016 68:02 .5 المولود 
سنة ۱۹۰۰ء أي قبل وفاة شيخ المستشرقين كود يرا باثنى عشر عاماء ولذلك فھووان كان 
تلميذا لمدرسة كوبيرا إلا آنه تلميذ مباشرللاستاذ خليان ريبيراء ومثلما فعل زملاژه في 
خدمة التراث الاسلامي في الأندلس والتعريف به وترجمته إلى الاسبانیةء فقد فعل 
جومس الصنیع ذاته, وهذه آهم مؤلفاته: قصائد مختارة من الشعر الأندلسي ۰ ۰۱۹۶ 
تعليقات على القصيدة المقصورة للقرطاجني ۱۹۳۲۳ تحقيق ديوان أبي اسحاق 
الالبيري مع ترجمة اسبانية وتعليقات عليه, غرناطة ۱۹۶۲ ترجمة كتاب الأخلاق 
والسير لابن حزم القرطبي مدريد ۱۹۰۳ء تحقيق ونشرکتاب رايات المبرزين وشارات 
المميزين لابن سعيد مع ترجمة اسبانية مدريد ۶۲ ۰۱۹ نشروترجمة رسالة قي فضل 
الأندلس للشقندي مدريد ۰۱۹۳۳ 

إننا نستطيع أن نضيف إلى تلك المجموعة من المستشرقين الاسبان المنصفين 
للثقافة الاسلامية في الأندلس مستش رقا آخرمعاصرا يرى في اسبانيا الاسلامية 
واسبانيا المعاصرة ما قد رآه كل من كوديرا وجايا نجوس من قبل, إنه المستشرق 
امبریکو کاسترو 08500 ۸۳9/00 الذي توق منذ سنوات قليلة وصاحب الكتاب النفيس: 


ہی موه 


, La Realidad Historica de ۶522۳2 حقيقة اسبانیا التاريخية‎ 


إن کاسترو یدیرمحاورکتابه في هذا الاتجاه - أي حقيقة اسیانیا -وما د ام 
الرجل منصفا فإننا نتوقع منه القول الصادق والحكم العدل» ومن ثم فهويقرر أن 
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الأندلسيين المسلمين هم الذين خلقوا آول شعورقومي في اسبانياء ولولاهم ٠ا‏ 
ات ان ام مور من ع ارس ری الام الس ور او 


إن کاستروحین سطر آفکاره هذه في کتابه «حقيقة اسبانیا التاريخية» كان يرد 
على مستشرق معاصرهرم لا یزال على قيد الحياة إبان كتابة هذه السطورمتجاوزا 
التسعين من عمره اسمه كلوديو سانشیز البرنس ۸1007002 -8270002 0180۵٥‏ ألف کتابا 
عن اسبانیا الاسلامية جعل عنوانه ٠ 8 Historia Hispano- Musulmana‏ يهمل فيه 
شان العرب والمسلمين ويلغي القرون الثمانية العظيمة بجرة قلم, ويقرر في عصبية 
وتشنج أن اسبانيا تقتصر أصولها على العناصر الرومانية القوطية اللاتينية الكاثوليكية. 

إن المستشرقين الاسبان من الکشرة بمکان, وان غير الاسبان الذين کتبوا عن 
الاسلام في الأندلس كثيرون, والكتابة عنهم أجمعين أمرلا يتسع له هذا المجالء غير آننا 
لا نستطيع _قبل أن ننتقل إلى القسم الثاني من هذا البحث - أن نغفل ذكرليفي 
بروفنسال ۳۵۷۴۵۵۱ ۷۷٥ا‏ الذي استطاع أن يخفي مشاعره بمکر وذكاء. 

إن ليقي بروفنسال يهودي من موالید الجزاش, ومن ثم فهو آقرب ما یکون إلى 
بعض العلماء العرب الذين تشربوا اسالیب التفكير الاستشراقي وتورطوا ‏ كثير 
مما كتيوه في الاساءة إلى الاسلام والنفورمن مجتمع المسلمين, ولعل اللمعان الذي 
أصابوه في مجتمعاتهم قد تحقق لهم عن هذا الطريق. 

ومهما كان الأمر في شان بروفنسال من تأیید لثورة الجزائر في سنواتها الأولى 
والسنوات الأخيرة من حیاته التي انتهت سنة ۱۹۱۷ء فانه يعد امتدادا لدوزى 
یت هیا تفر وا التمط نکر ١‏ 

لقد آلف بروفنس ال عددا من الکتب عن اسبانیا الاسلامية, وحقق ونشر عددا 
آخر غيرقليل من کتب التراث الاسلامي الاندلسي» فأما آشهر موّلفاته فهي: تاريخ 
اسبانیا الاسلامية Historie de ۱۶5۵290۵ Musulmane‏ با يس ۱۹۵۱ واسیانیا الاسلامية 
ف القرن العاشر الیلادی Musulmane au Xe Siecle‏ 5503956 باباریس ۲ وشبه جزيرة 
ایبریا ۱۵۵/۵۵6 Peninsule‏ ۱۵ وحضارة العرب في اسبانیا 60 La Civilisation Arabe‏ 
6 باریس ۰۱٩۰۲۲‏ 

وأما الکتب التی نشرها فهی البيان الغرب لابن عذ اری, نشر الجزء الثالث منه 
سنة ۱۹۳۰ء ثم أعاد نشر الجزءين الأول والثاني وکان دوزي قد قام بنشرهماء والروض 
العطار للحميري مع ترجمة فرنسیة: لایدن ١۱۹۳ء‏ وجمهرة آنساب العرب لابن حزم 
القاهرة ۰۱۹۶۸ وأعمال الاعلام للسان الدین بن الخطیب الرباط ۱۹۳۶ تاريخ قضاة 


۲۸۱۷ — 


الأندلس للبناهی القاهرة ۰۱۹۶۸ 
ومن الحقائق العروفة أن بروفنسال كان يستعين بتلامیذه العرب في تحقیق هذه 
المخطوطات التى كان يحصل عليها بوسائل بعيدة عن نزاهة العلماء. 


اد د ید 


ىث ۲۸۸ — 


(r ) 

أخطاء المستشرقين كثيرة وجسيمة حيال الحضارة الاسلامية في الأندلس 
إن وجنوب أوروباء وان استقصاءها لما لا يتسع له المجال هناء لانه يحتاج 
إلى عدد من الجلد ات» ولكننا سوف نعرض لنماذج من آخطائهم راعينا أن تكون متنوعة 
الموضوعات بين تاريخ وحضارة وفكر وعقيدة وإعلام وأدبء وها نحن نقدم هذه النماذج 
التي تتصل بسكان الأندلس» وتشويه تاريخ دولة الرابطین, واختلاق الاخبار 
وتزييف الوثائق. وتحریف الحقائق, وانکار وجود بعض الشخصيات الاسلامية 
البارزة. والاساءة إلى كبار أئمة المسلمين ومفکریهم. والاغارة على بعض آنواع 

الأدب العربي ونسبته إلى قومهم. 


أخطا.ء حول سکان الأندلس: 


يتحدث ليفي بروفنسال عن سكان الأندلس في العصر الاسلامي تبدو 
> أفكاره ظاهرة الاضطراب يناقض بعضها بعضاء فهو يقسم هؤلاء السكان 
إلى أربع فشات أو آجناس هم العرب, والبرير وأهل البلاد الذين دانوا بالاسلام 
واليهود الذين اسلموا. وقد استقى بروفنسال معلوماته هذدء أو بالأحرى تقسيماته 
للسكان من كتاب لمؤلف أندلسي يجهل اسمه(". ثم يعود مرة أخرى فيقسمهم 
تقسيما آخر هم أبناء الاسبان الذين دخلوا في طاعة المسلمين صلحا وأسلمواء 
وأبناء الاسبان الذين دخلوا في طاعة المسلمين عنوة فأصبحوا بحكم الفتح أسرى 
ثم اسلموا, وأبناء المستعمرين الذين أسلموا يعد الفتح, وأبناء أسرى النصارى الذين 
أتت بهم الفتوح والغزوات ثم دانوا بالاسلام. ويؤكد بروفنسال أن هذا التقسيم الأخير 
هو الصحيح وانه أكثر مطابقة للواقع من وجهة نظره(". 
وعلى الرغم من أن ليفي بروفنسال يعتير من كبار المستشرقين الذين توفروا على 
الدراسات الأندلسية فإنه كثيرا ما يورط نفسه في أخطاء كان في غنى عنها لو تحرى 
الدقة والتزم جانب الأمانة التاريخية, ذلك أنه في تقسيمه الأول أسقط النصارى 
الذين ظلوا على دينهم وكانوا يشكلون نسبة كبرى من السکان, كما أسقط اليهود 
الذين ظلوا على دينهم. فإن قلة منهم هي التي أسلمت. وتمتع الفريقان من أسلم 
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منهم ومن بقي على دینه. بحرية الفکر والعقيدة. وتولوا الناصب الکبری التي 
منها الوزارة. وف تقسیمه الثاني نسي بروفنسال تماما العرب والبربر وأسقطهم من 
جملة السکان الاندلسیین. 


ویتطوع الأستاذ بروفنسال فیقسم الأندلسيين الذین أسلموا إلى فريقينء فریق 
دخل في طاعة السلمین صلحاء وفریق دخل في طاعة السلمین عنوق, ثم قرر أن المسلمين 
فرقوا في العاملة بین من اسلم صلحا ومن آسلم عنوة, وهو حکم مغاير للحقيقة کل 
المغايرة. 

لقد تنبه إلى هذا الخطأ المؤرخ الجليل الأستان الدكتور حسين مؤنس حين 
ذكر أن مسلمي الأندلس لم يستطيعوا تمييز آرض فتحت صلحا من أرض فتحت عنوة 
في الانداس, فإن كل من أسلم من الأندلسيين تمتع بكل الحقوق التي يتمتع بها 
السلم الفاتح, وأما الذين لم يسلموا فقد اعتبروا أهل ذمة وطبقت عليهم الاحکام 
الاسلامية تبعا لنصوص الشريعة ولقوا من السماحة والعدالة في المعاملة ما قد تعارفت 
عليه أحكام الشريعة السمحة في هذ! السبيل!”". 


ثمة خطا آخروقع فيه المستشرق ليقي بروفنسال حين ذكر أن العرب كانوا 
يشكلون ارستقراطية خاصة في الاندلس, والحقيقة أن إيراد الخبر على هذا النحو 
يشكل خطا فادحاء فلم يكن العرب طبقا لما ذهب إليه بروفنسال يشكلون ارستقراطية في 
الأندلس على الرغم من أن الأميركان منھم, بل إن الأمر على العکس من ذلك تماماء فإن 
الموالي هم الذين كانوا يشكلون الارستقراطية الحقيقية, وظلوا كذلك حتى آخر 
الخلافة الاموية. أي ما يزيد على ثلاثة قرون. 

لو أن بروفنسال کلف نفسه الاطلاع على تاريخ ابن القوطية لكان له رأي آخر فيما 
اخترعه من ارستقراطية عربية في الأندلسء فالاخبار في ذلك كثيرة منها على سبيل المثال 
خبر الصميل بن حاتم آحد أقوى الرؤساء العرب وقادتهم -حين ذهب إلى ارطباس 
كبير عجم الاندلس ف رفقة عشرة من رؤساء عرب الأندلس ليطلبوا إليه ان يمنحهم 
شیئا من الأرض, فوهبهم مائة ضيعة بحيث صار لكل واحد منهم عشر ضياع . ومنها 
أيضا خبر ميمون العابد الذي ذهب إلى ارطباس يطلب إليه أن يعطيه ضيعة يستغلها 
ويوّدي إليه الحق عنهاء فوهبه ارطباس ضيعة وأبى أن يشاركه في غلتها, ودعا بوكيل له 
وقال له: ادفع إليه ‏ يعني إلى میمون - المجشر الذي على وادي شوش وما فيه من الغنم 
والبقر والعبيد» وادفع إليه القلعة بجیان, وهي المعروفة بقلعة حزم. فملکھا(“. 

لم يكن العرب إذن يشكلون طبقة ارستقراطية في الأندلس» ولم يكونوا ذوي 
استعلاء على الناس وترفع عنهم, وإنما كانوا يعيشون بكدهم وکفاحهم, شأنهم في ذلك 


0 


شان الآخرين» ولعل الخطاً الذي وقع فيه ليفي بروفنسال مرده إلى استنتاج غير 
سلیم. ذلك ان العرب في الشرق کانوا پشکلون مجتمعات ارستقراطية ‏ البلاد 
التي فتحوها, فظن بروفنسال أن الأمر لا يعدو أن یکون كذلك في الأندلس فکان هذا 
الخطا الذي قرای فيه غير هنتية إلى أن القیاس هنا خير جائن: وهو إن جازق العلوم 
الشرعية والنظريات الرياضية فإنه لا يجوز في الأحداث التاريخية. 


ومن العجيب أن ليفي بروفنسال لم يكن وحده الذي ذهب هذا المذهب الظالم في 
الحكم على الجماعات العربية في الأندلس وإنما شاركه في ذلك عدد من الستشرقین 
وزادوا على ذلك فوصفوا العسرب بأنهم كانوا غاصبين مستبدين وفي مقدمة هؤلاء 
المستشرقان المتعصبان ايزيدورودي لاس كاخيجاس وفرانسیسکو خافيير سيمونيت . 

خطا آخر تاريخي يقع فيه بروفنسال في معرض خبر يسوقه عند حديثه عن فتح 
الاندلس, فيقرر أن العرب الفاتحين كانوا يكرهون انتشار الاسلام, لأن انتشاره 
يضر ببيت ا مال!', والأمرهنا يبدو غريبا كل الغرابةء ففي الوقت الذي يذهب فيه أكثر 
المستشرقين خطا إلى أن العرب كانوا ينشرون الاسلام بالسیف. يذهب بروفنسال 
إلى النقيض ويرى أنهم يكرهون انتشار الاسلام لكي تمتلىء الخزانة بالأموال 
بسیب فرض الجزیة على الذين لم یسلموا. 

والحقيقة أن الفريقين كليهما على خطأ فقد أرسل الله محمدا هاديا ولم پرسله 
جابیاء والاسلام ينتشر بأصوله ومبادثه واقتناع الناس بها جميعا. 


چا و اہ 
دوزي یشوہ تاريخ المرابطين: 


المستشرق رينهارت دوزي فيما عمد إليه من تشويه الوجوه الاسلامية إلى 
إن دوزي لم یجرؤ على التطاول على الملك العظيم يوسف بن تاشفين مؤسس 
دولة المرابطين وموحد الاندلس بعد أن حرر آرضه من الغزاة الفرنجة وخلص الناس من 
تحكم ملوك الطوائف وفسادهم, ولكنه ‏ أي دوزي -تصید عبارات أوردها عبد الواحد 
المراكشي التوق سنة ۸٦١ھ‏ عندما تحدث عن المرابطين في كتابه «المعجب» الذى 
يقول المراكشي: اختلت حال آم پر المسلمين بعد الخمسمائة اختلالا شدیدا 


عد 


بت ۲٩۹۱‏ بت 


فظهرت في بلاده مناکر کت برة وذلك لاستیلاء أكابر الرابطین على البلاد ود عواهم 
الاستبداد ... واستولى النساء على | احوال وأسندت إليهن الأمور... وآميرالمسلمين في 
ذلك كله يتزيد تغافله ويقوى ضعفه وقنع باسم إمرة المسلمين وما يرفع إليه من الخراج 
وعكف على العبادة والتبتل» فاختل عليه لذلك كثيرمن بلاد الأندلس وكادت تعود إلى 
حالها الأولى. 

بلتقط دوزي هذه العبارات التي آملاها عبدالواحد المراكشي ۔ إذ من 
انه انتقل من القوة وخلو البال والخفة 2 إلى الجین والجفاف والحزن 
والتديّن .)1 

هكذا تكون الخفة واللهومن وجهة نظر المستشرق الكبيرصفتين تدفعان بالشعر 
إلى مرتبة القوة وبالتالي إلى تمجيد عصر ملوك الطوائف, وتكون صفتا الحزن والتدين 
ظاهرتين تهويان بالشعر إلى مرتبة الضعف وبالتالي إلى التشهير با مرابطین 
والحملة عليهم والنيل من مروعتهم. 

الواقع أن الأمرمختلف عن ذلك کل الاختلاف فلقد مجد دوري ملوك الطوائف 
بسبب کونھم من واقع ضعفهم السياسي ومحاربة بعضهم بعضا والاستعانة 
بالفرنجة في هذه الحروب قد زلزلوا الأرض زلزالا تحت أقدام الأمة الاسلامية في 

ليس المنطق وحده هو الذي يقرر ذلك ولا الاستقراء النزيه للتاریخ فقط هو الذي 
یؤکد هذه الحقیقةء ولكن عددا من المستشرقين الأسبان هم الذين تولوا الرد على دوزي 
فنقضوا دعواه ویسفهوا آفکارد. 

یقول الستشرق الاسباني جرسيا جومس في وصف ملوك الطوائف مناقضا 
دوزي: ہین ناري النصاري قي الشمال والبربرق الجنوب : وقف ملوك الطواثف 
وقد وهن آمرهم. وأضعفهم الترف والبذخ, لا يكاد سلطان آحدهم يتخطى حدود 
بلده, فکانت دویلاتهم آشبه بجمهوریات ايطاليا في ثياب شرقية وسادت عصرهم 
كله روح من الید خ المسرف والاجرام السافر من المطامع والنزوات ومن الخناجر 

۱۱ 

والسموم,! ا 

آما الستشرق آنخل جنثالث بالنثيا فیقرر أن انتثار عقد الأندلس وتفرق آمره 


— ۲٩۹۲ نت‎ 


في دول الطوائف کان في ذاته سبب ضياع الأندلس» لأن هذه الدویلات الصغيرة كانت 
على حال من الضعف لم تستطع معها أن تثبت لهجمات النصاری الذين وحدوا قواهم 
آمام السلم ین الذین لم تتوقف الخصومات بینهم آبداء بل لقد أصيح الفونسو 
السادس بعد استيلاته على طليطلة سنة ۷۸٦ھ‏ ی مرکزمکن له من أن يُعين بعض 
ملوك الطوائف على بعض, ویتدخل في شئون مملكة بلنسية, وعظمت قوته وزاد خطره على 
المسلمين حتی خافه العتمد ودخل في ولائه وزوجه إحدى بناته (كذا). 


هنا بد أ الفقهاء - وقد رأوا الاسلام ینحسرمَده ویتقلص ظله ۔یتجھون إلى 
افريقية لاستصراخ يوسف بن تاشفین سلطان ا مرابطینء فشد الرحال إليه ‏ على 
الرغم من معارضة الملوك -وفد يضم قضاة بطلیموس وغرناطة والوزیر آبا بكر بن 
زیدون ولد الشاعر الکببر أبي الولید ۔فلبی السلطان المرابطي دعوتهم, 
واستجاب لاستصراخهم. وعبر إلى الأندلس ثلاث مرات. وحقق انتصارات كبيرة 
على الفونسو والجيوش المتحالفة معےء ووحد الثرض والشعب. وحین تبين للفقهاء 
النصرانية» اصدروا فتوى بعزل ملوك الطوائف!'') فدخل الأندلس كله مرحلة جديدة 
من القوة تحت حكم يوسف بن شاشقين سلطان المرابطين وصارت المملكة الاسلامية 

كد 46 ہار 

7 آراء مستشرقین كبيرين في الرد على دوزي ونقض آرائه. 
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ولكن یبقی بعد ذلك وصف دوزي یوسف بن تاشفين «بالرجل 

التافه» فهل کان يوسف بن تاشفين رجلا تافها فعلاء وهل یلیق برجل يدعي العلم 
وينتسب إلى طبقة المستشرقين أن يكون الشتم والسب احدى وسائله لكتابة التاريخ. 

وهل يكون تافها من يستنجد به ملوك الطوائف اللاهون المتخاذلون فيلبي 
دعوتهم, ويرحف بجنوده من مراکش إلى الأندلس ويكتسحها ويهزم جيوش 
النصاری ف موقعة بعد موقعة. ثم يجهز عليهم في وقعة الزلاقة الشھورۂ سنة 
4 التي كان آحد فرسانها الملك الشاعر المعتمد بن عباد. 

وهل يكون تافها من يسارع إلى مبايعته ثلاثة عشر ملكا ويسلمون عليه بأمير 
المسلمين وكان يلقب قبل ذلك فقط بالأمير. 


عاد يوسف بن تاشفين إلى مراكش ويقى على اتصال بالأندلس, ثم لم يلبث أن 
سير الجيوش إليها ودخل غرناطة في السنة نفسها وفيها آخر الصنهاجيين عبداش بن 


۔- ۲۹۳ س 


لقد تم لابن تاشف ین اکتساح مدن الأندلس وملك الجزيرة کلھاء فشمل ملکه 
الغربین الأقصى والأوسط وجزيرة الأندلسء فهل مثل هذا الملك العظیم یکون «رجلا 
تافها, حسيما وصفه دوزي. 

إن دوزي لم ينل من یوسف بن تاشفین: وإنما نال من نفسه» وأما الورخون 
الصادقون فقد وصفوا ابن تاشفين بقولهم: كان حازما ضابطا للنفس ماضي العزيمة 
أسمر اللون رقيق الصوت. 

ولعل الذي جعل دوزي يفقد توازنه فيقع فيما تردى فيه من خطيئة هو ما كتبه 
يوسف بن تاشفين على دینارہ: كان أحد الوجهين مكتوبا عليه دلا له إلا الله محمد 
رسول الل و«ومَنْ بیغ غير الإشلام دِيِنَاً فلن يُقْبَلَ منه وضو ی الآخرّة من 
الْخَاسرِينَ» كان دوزي ملحدا مخادعا للاسلام والمسلمين »فلم یطق أن يقرأ شعارات 
أمير المسامين الکتوبة على دیناره. وتمخض غضبه عن تلك السقطة الكبيرة. 

وأما بالنسبة لاتهامات دوزي عصر المرابطين بالتخلف الفكري والتأخر الأذبي 
فين المستشرق بالنثيا يستعير آراء استاذه خليان ریبیرا في الرد على دوزي» يقول ريبيرا 
من مقال طويل كتبه عن ابن قزمان الزجال المشهور: استقرت في عقول الناس عن العصر 
المرابطي صورة من نسج الخیال, لا تمت للواقع بصلة؛ لشعب متعصب عدوللفلسفة, 
منصرف إلى اضطهاد الناس, فلقد كان شعر ابن قزمان يحمل إلينا نسيما جدیداء فهو 
غریب في روحه. ينقل إلينا نفحات من اجواء الجتمم العليا منها والدثياء هذا الجتمع 
الذي كان مدركا لقيمته فخورا بثقافته الأدبية الهذبة» ويمضي المستشرق ريبيرا قاثلا: 
إنه من الصعب أن نجد فترة من التاريخ الاسباني تالق فيها مثل هذا العدد من عياقرة' 
وعظماء من هذا الطراز من المفكرين والشعراء وأهل الأدب ورجال العلم» على الرغم من 
أن الشعب ترك قياده السياسي والدفاع عن أرضه إلى الأفارقة المرابطين. ولا كان 
الاندلسیون هم الشعب الأوروبي الوحيد الذي ازدهرت عنده الفنون بشتی صنوفهاء 
والاداب والفلسفه وغبرها ازده ارا عظيماء فقد آصبحوا الثل الذي یحتذی» وسوق 
شم رات الفکر الذي إليه يقصد طالبو العرفة, وحینما نهضت آوروپا نهضتها الفلسفية 
والعلمية والأدبية في القرنين الثانی عشر والثالث عشر ال ميلاديين كان الأندلسیون من 
أكبر شعوب أورويا آثرا في الفلسفة والفلك والطب والقصص وشعر الملاحم وما إلى 
ذال . ۱ 

ثم يعود جنشالت بالنثيا فيعقب على كلام استاذه ويقرر أن فنونا ادبية 
كبرى وصلت إلى آرفع درجات تطورها خلال عصر المرابطين تماما على النقيض مما 
ذهب إليه دوزي -ففي ميدان النقد الأدبي ظھر الفتح بن خاقان وابن بسام» وف 
التتاريخ ظهرت مولفات ابن بشكوال والضبيء ومن کتاب التراجم ابن خيرء وفي 


سب ۲٩6‏ مت 


الجغرافية أيوحامد الغرناطي والادريسيء وفي الفلسفة ابن باجهء وبرع في الریاضیات 
ابن مسعود وابن سهل الضرير وجبر بن أفلح الاشبيلي» وق الطب نبغ آبو الصلت 
الداني وأبن باجه ومعاونه سفيان الاندلسي, كما بدأ نجم بعض بني زهر يلتمع فظهر ابو 
مروان وآبو العلاء ابنا زهر. وفي علوم الفقه ظهر ابن أبي الخصال والقاضي عیاض بن 
موسی. وف الحديث ظهر الرشاطي والقاضي عياضء وفي النحو ابن الياذش وف علوم 
الدين أبوبكر بن العربي. 

إننا نقرر أن ذکرهذه الأسماء مجردة عن انجازاتها العلمية والفكرية وتآليفها 
الوفيرة النفيسة ليعطى الصورة الثقافية الحقيقية لعصر المرابطينء فإذا عرفنا ما قدم 
كل فرب من هوّلاء الاعلام من زاد عقلي لأمته وما أنتج من حصاد علمي للانسانية أدركنا 
أن عصر المرابطين لم يكن بالصورة المشوهة بل المختلقة التي صورها المستشرق 
دوزي ٠‏ 

ونحن من جانبنا نستطيع أن نضيف إلى الشعراء الذين ذكرهم بالنثيا ابن 
حمديس الصقلي الذي كان من شعراء المعتمد بن عباد. ورافقه إلى منفاه في اغمات ثم 
صارواحدا من شعراء الرابطین» وابن عبدون الذي كان شاعرا لبني الأفطس ثم التحق 
بالرابطین,وآبا بكر عبد العزیز بن القبطورنة كاتب بني الأفطس وشاعرهم ثم صاركاتبا 
ليوسف بن تاشفین, وأبا محمد عبدالله بن سارة الشنترینی. ولقد حفل عصر 
المرابطين بالاضافة إلى هؤلاء جميعا باشهرشعراء الاندلس في وصف الطبيعة 
وهو ابن خفاجة وابن أخته ابن الزقاق. ولا باس أيضا من ذكر أبي الصلت 
أميّة بن عبد العزيز برغم كثرة أسفاره إلى المشرق . 

ومن المؤرخضين نستطيع أن نضيف أبا بکریحیی بن محمد الشھوربابن 
الصيرفي صاحب كتاب «أخبارلمتونة» وكان كاتبا لابي حامد بن تاشفین» والمؤرخ 
ليسع بن عيسى بن حزم الفافقي صاحب كتابي «فضائل أهل المغرب» وكتاب «المغرب 
ل محاسن الفرب» ود آلف کتابه الاخیر حین زار مصر سنة شر الإصلاح 
يخنى بن بلق صاحب «كتاب ي ملوك الأخدلس والآعيان والشعراء بهاء. 

ومن أصحاب التآليف في طبقات الرجال نذكر أحمد بن عبد الرحمن بن الصقر 
الأنصاري الخزرجی صاحب كتاب «أنوار الأفكارفيمن دخل جزيرة الأندلس من الزهاد 
والابرار». ١‏ 

ومن رجال الحدیث نذكر الامام آبا علي بن سكرة الصدفي وآصحابه وتلامیذه 
الذين کانوا پمتلون آکبرتجمع لرجال الحدیث في العالم الاسلامي كله. ومن العلماء 


۳۳ 


المحدثين الذین آلفوا في علوم الحدیث آبو الحسن رزین بن معاوية بن عمار العبدري 
رش الف عددا من الكت متها رت الصسحام السكةء وه اخب ارمک والوينة 
وفضلهما» و«كتاب في جمع ما یتضمنه کتاب مسلم والبخاري والموطأ والسنن والنسائي 
والترمذي». ومنهم أيضا أبوبكر محمد بن خلف بن سلیمان العروف بابن فتحون 
الأوريولي صاحب «الذيلء على كتاب الاستیعاب, و«أوهام كتاب الصحابة». وابو 
العباس أحمد بن معد ين عيسى التجيبي المعروف بابن الاقليشي صاحب کتاب 
« التٌجم من کلام سيد العرب والعجم » . 1 ١‏ 
ومن كبار المفسرين ومشهوريهم نذكر عبد الحق غالب بن عطية, وأما كبارفقهاء 
السلمين فک انوا من الكثرة سر لا يتش المجال لذكن أسفائهة ,وق مدان الفلسقة 
نذکر ابن السيد البطليوسي النحوي الفيلسوف صاحب «کتاب الحدائق» وف التصوف 
یبرز اسم آبي العباس بن العریف الصنهاجي وکتابه «محاسن الجالس». 
كما حقل عصر المرابطين بعدد من کبار علماء الرياضة والفلك. في مقدمتهم 
ابن مسعود الاشبيليء وجابر بن آفلح الاشبیلي» وابن سهل الضریر الغرناطي, وآبو 
اسحاق نور الدين البط روجي الذي ابتد ع نظرية جديدة في علم النجوم» وقد عرفه 
العلماء الأوروبيون باسم ۸09198910 ۔ 
لم يكن عصر الرابطین إذن عصر تخلف وجمود حسبما ذهب دوزي وإنما كان - 
على قصره - عصر ازدهار في مختلف میادین الاداب والفلسفة والعلوم والریاضیات . 


*# 4د اہ 


اختلاق الأخبار وتزييف الوثائق والحقائق: 


كثيرمن المستشرقين المعنيين بتاريخ المسلمين في الأندلس إلى اختراع 
الاخبارللاساءة إلى أعلام المسلمين من قادة وفاتحين وعلماء» وتمادوا في 
ذلك إلى المدى الذي جعلهم يهاجمون كل ما يتصل بالاسلام والمسلمين. 

تجمع كتب التاريخ على أن القائد الفاتح موسی بن نصبر ومساعده القائد 
طارق بن زياد لم يعمدا في فتوحاتهما إلى ما يتناق مع أخلاقيات الحروب» فمتى 
استسلمت مدينة ماء کان الأمان بكل معانيه ومبادئه يطبق علیها, فإذا ماقاومت عمد 
القائد الفاتح إلى الوسائل الحربية المشروعة حتى ينال النصر ومن المعروف أن المدن 
والحصون كانت تتهاوى تحت سنابك الخيول الاسلامية في سرعة مذهلة باستثناء بعض 
البلدان التی قاومت ففتحت بحد السیف, وحتی تلك التي فتحت بحد السيف كانت لا 
تلبث أن تعامل طبقا للأخلاقيات الاسلامية. 1 


دشب 


۔- ۲۹۲ سس 


غبر آن عددا من الستشرقین یعمدون إلى اختلاق آحداث بعینها للاساءة إلى 
هذا آوذ اك من قواد السلمین دون أن يذكروا مصدرا واحدا اعتمدوا عليه فیما آوردوا 
من آخبار. 


ان الستشرق ایزیدورو الباجي ۱9000۳۵۰۵7۵6 يذهب إلى أن موی بن نصير 
لم يفتح سم رقسطة إلا بحد السیف. ولم یذکر مصدره في ذلك» ثم يمضي قائلا: فانزل 
بأهلها من الویلات شیثا كثيراء ذبحهم بالسیف وأشعل النارفي البلد» وقتل الشبان 
والأطقال والرضع بالحراب, ونشر الخراب والجوع في المنطقة کلها(". 

لیس ثمة شك في أن هذا الخبرمک ذوب من أساسه. ذلك ان السلمین في 
فتوحاتهم لم يعرف عنهم أن عمدوا إلى هذا السلوك. وهم ملتزمون بأحكام اسلامية 
ثابتة حددتها الأحكام وشرحها آبو بكر في رسالة إلى يزيد بن آبي سفيان وطبقها 
المسلمون قي جميع فتوحانهم. ومن الناحية العلمية لم يشر مرجع عربي واحد؛ أو 
أجنبي فيما نعلم. إلى هذا الذي ذكره ايزيد ورو وقد كان المؤرخون المسلمون يلتزمون 
الأمانة في كل ما آوردوه من أخبار وکل ما سجلوه من أحداث. 

وعلى النهج نفسه من اختلاق الأخبار واتهام موہی بن نصير ہما لم يصدر 
عنه يمضي كل من الستشرقین خوسيه كوندي ولويس فیاردوفیما كتبناه عن «تاريخ 
العرب في اسبانیا» فيذهبان إلى أن موی بن نصيرقد أنزل بنواحي قطلونية ونبرة 
وأرغون اساءات شديدة لان أهلها قاوموه مقاومة شديدة» ولم يشر أي من المستشرقين 
إلى المصدر الذي استقى منه أخباره الأمر الذي جعل مستشرقا كبيرا هو كوديرا 
يكذبهما ويشك في الخبر ويعتبره مبالغة غير محمودة . 

لم تكتف الفثة الحاقدة من مستشرقي اسبانيا على اختراع الأخبارلتزييف 
التاريخ وتشويه مواقف السلمین» بل تمادوا في حقدهم إلى المدى الذي جعلهم يختلقون 
وثائق نم يجعلونها مصدار ها یکتیون, وقد يعتمدون على نصوص اختلقها غيرهم 
فيسارعون إلى تصيدها وجعلها مصدرا لهم على الرغم مما يعرفون من حقيقتها. 

لقد اختلقوا وثيقة ونسبوها إلى عبد الرحمن الداخل وهي كتاب آمان لأهل 
قشتالةء وهذه الوثيقة واضحة التزييف من واقع محتویاتھاء ومن طبيعة الظرف الذي 
كتب فيه ء هذا فضلا عن أن عبد الرحمن الداخل لم يكن الرجل الهين بحيث تجمع 
المصادر التاريخية العربية الموثوق بها على أن تهمل خبرا من أخباره فضلا عن وثيقة 
صدرت عنه وعهد تعهد به. 


إن الذي آورد هذه الوثيقة هو أشد المستشرقين الاسبان حملة على العرب 


كي9إؤص ۹۷ — 


واکشرهم كراهية للاسلام والسلمین, إنه فرانسسکو سيمونيت, وأما الوثبقة 
فتقول(۱: 

«يسم الله الرحمن الرحيمء کتاب آمان اللك العظیم عبد الرحمن للبطارقة والرهبان 
والاعیان والنصاری الاندلسیین آهل قشتالة ومن تبعهم من سائر البلد ان. کتاب آمان 
ويسلام» وشهد على نفسه أن عهده لا ینسخ ما آقاموا على تأدية عشرة آلاف آوقية من 
الذهب. وعشرة آلاف رطل من الفضتة. وعشرة آلاف رأس من خیار الخیل ومثلها من 
البغال مع آلف درع وألف بيضة ومثلها من الرماح في کل عام إلى خمس سنین» کتب 
بمدينة قرطبة ثلاثة من صفر عام اثنين وآربعین ومائة». 

هذه الوثيقة واضحة الزیف من آول جملة فیها فما كان صقر قريش بلقب باملك 
وما كان لبرضی بذلك. 

ویشکل أهل الذمة ومعاملة المسلمين لهم موضوعا هاما عند المستشرقين الاسبان 
وهم يتخذونه سبيلا إلى الطعن في الاسلام والمسلمين, ويذهبون أيضا في ذلك إلى 
الاعتماد على الوثائق الزيفة» ولا يتحرجون من استقاء معلوماتهم من وثيقة هم يعلمون 
انها موضوعة ومنسوبة إلى سيدنا عمرہ نشرها الستشرق بيلان 8915 في المجلد الثامن 
والعشرين من العدد الرابع من المجلة الآسيوية وقد أطلق على هذه الوثيقة المزيفة؛ «عهد 
عمر بن الخطاب رضي الله عنه للنصاری» وتلزم هذه الوثيقة النصارى بارتداء ملابس 
مثل القلنسوة والعمامة وعدم ركوب الخيل وغير ذلك مما لا یتصور صدوره عن الخليفة 
العادل العاقل العظيم عمر بن الخطاب هذا فضلا عن أن بعض هذه الملابس ‏ حسبما 
يذهب الأستاذ الجليل الدکتورحسین مؤنس لم يكن المسلمون يعرفونها في أيام سيدنا 
عمر رضي الله عنه(". 

إن هذا النص وما رتبے عليه يعض المستشرقين من اصد ار أحكام يبرأ الاسلام 
منها يدفعنا إلى تصحيح المفاهيم الخاطئة التي أشاعها بعض هؤلاء عن معاملة 
المسلمين لأهل الذمة في الأندلس. 


با بے بد 
عھود القواد الفائحين وتسامحهم: 


معاملة المسلمين لنصاری الأندلس منذ آیام الفتح الأولى تنم عن رقي 

حضاري غير مسبوقء وتشیر إلى الجانب الانساني الذي غرسته العقيدة 
الاسلامية في معتنقيها حتى وهم يخوضون غمار الحروب » ولسوف نعرض لنصوص 
عهود ثلاثة عقدت بين المسلمين الفاتحين وقادة نصارى الأندلس إثر القتال 


— ۹ 


والهزائم التي كانت تلحق بهم. فما النص الأول فهوقطعة باقية من عهد موسى بن 
نصير لأهل ماردة بعد أن فتحهاء وهونص مترجم عن الاسبانية یقول: «... فذهيوا - 
أي آهل ماردة - إليه وقالوا انهم يتركون له كل ما كان لمن مات منهم ومن جرح (في 
القتال بينه وبينهم) وممتلكات الكنائس وما فیهاء وكذلك ما تحويه من الأحجار 
الكريمة وغيرها من الأشياء الطيبة, وكل ممتلكات رجال الدين: وبعد أن تم 
التوقيع على ذلك في عهود صحيحة فتحوا له الأبواب وأدخلوه البلد وأسلموه 
إياهاء ولم يمس المسلمون من اقام في البلد من النصاری باذی, وأما من آراد ترك 
اليلد منهم فتركوه يمضي دون آذی..."'. 

إننا هنا نرید أن ننبه إلى آمور ثلافة. أولها أن هذا النص مأخوذ عن المستشرق 
باسكوال دي جايانجوس في لغته الاسبانية, وفي تصورنا أن النص في لغته العربية أكثر 
وضوحا وإبانة عما هو في صيغته هذهء وثانيهما آن القوم هم الذين تقدموا إلى موسى بهذا 
العرض؛ أي انه لم يفرضه علیهم, وثالثهما انه ورجاله لم یمسوا من أقام في البلد من 
النصارى بأذى؛ كما لم يتعرضوا لمن آراد الارتحال بضررء وهنا نوب أن ننبه إلى الفارق 
الكبيربين ما صنعه موسى بن نصير وقادته وجنوده من ترك نصارى الأندلس - إبان 
الحرب - في سلام دون أذىء وبين ما فعله الاسبان النصارى بالمسلمين حين سقطت 
الأندلس من أفعال تقشعر لها الأبدان مما هومدون تفصیلا في كتبهم فضلا عن کتبنا. 

مثل آخرعن سماحة القائد السلم النتصرمع القائد الأندلسي المغرور 
الماكر اما القائد السلم فهو الفاتح العظيم طارق بن زیاد. وآما القائد النصراني فهو 
أحد رجال لذريق على مدينة استجه, لقد كانت معركة استجه من أشد المعارك شراسة في 
القتال, وقد كثر القتل والجراح في المسلمينء حتى أن المؤرخين يقولون إن المسلمين لم 
يلقوا بعد ذلك حربا مثلهاء وظلت المدينة ممتنعة وطارق يحاصرها بجنودہ: ثم تصادف 
أن خرج قائدها إلى شاطىء النهرلبعض حاجته وكان طارق قد خرج لمثل ذلك, فاستراب 
في أمره ووثب عليه في الماء وجاء به إلى مقر عسکره, ولم يلبث القائد الأسير أن اعترف 
لطارق بانه آمبر المدينة: يقول القری: فصالحه طارق عل ما احب, وضرپ عليه الجزية 
وخلی سبیله فوف بما عاهد علیه(. 

وبين أبدينا وثيقة ثالثة لم يشك مستشرق واحد في صحنها وإن کانوا قد 
اختلفوا في فهمهاء فترجمها كل مستشرق حسب مدى ما يتقن من العربیةء إنها وثيقة 
الصلح الذي كتبه عبد العزيز بن موسى بن نصير لتدمير بن غبدوس حين التقى 
الجيشان وهذا هونص الکتاب(: 

(بسم الله الرحمن الرحیم» من عبد العزيز إلى تدمير: 

إنه نزل على الصلح, وإنه له عهد اللہ وذمته أن لا يُنزع عنه مْکه, ولا أحد 
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من النصاری عن أملاكه» وانهم لا يُقتلون ولا يُسيّون: آولادهم ولا نساژهم. ولا 
یکرهون على دينهم. ولا تحترق كنائسهم ما تعبد وما نصح. و إن الذي اشترط 
عليه أنه صالسح على سبع مدائن: آوریوله. وبلنتله» ولقنت, ومولهء وبقسرة» 
وانه» ولورقه. وانه لا یاوی لنا عدوا, ولا یخون لنا آمناء ولا یکتم خبرا علمه, وآنه 
عليه وعلی آصحابه دینارکل سنة وأربعة آمداد قمح. وأربعة آمداد شعیں واربعة 
أقساط طلاء وتربعة اقساط خل» وقسط عسل, وقسط زیت: وعلى العبد نصف ذلك. 

کتب في رجب سنة اربع وتسعين من الهجرة. 

شهد على ذلك عثمان بن أبي عبدة القرشي وجبیب بن عبيدة الفهري 
وعبدالل بن ميسرة الفهمي, وأبو قائم الهذي) . 

لقد ظل هذا العهد ساريا لم ينقضه عبد العزيزولم يتعرض ذمي واحد في 
تلك المنطقة لأذى ف نفسه أو ماله أو دينه. 


ل ع نا 


تسامح المسلمين كان شموليا: 


7 ما انتقلنا من سماحة المسلمين مع المحاربين إلى مواقفهم من عامة الناس 
وجدنا من آمرهم لطفا في العاملة وحفاظا على العهود وانصافا لذوي 
الحقوق ومساواة في التملك. بل وجدنا السلمین ینصفون النصاری من اخوانهم 
النصاری۔ 
إن المسلمين لم يتعرضوا لسواد نصاری الأندلس فضلا عن سادتهم بشكل من 
أشكال الاساءة أو الآذى أو المصادرة حتى إن «ايلونا» زوجة لذريق قد صالحت عن 
نفسها وأموالها وقت الفتح وباءت بالجزية - حسب رواية ا مقری - وآقامت على دينها قي 
ظل نعمتها( ". 
إن ايلونا هذه هي التي تزوجها عبد العزیزبن موبی فحظیت عنده وتسمت «بأم 
عاصم » وقيل إنه سكن بها كنيسة في أشبيلية» غير أن الشيء الجدیر بالعناية هو أنها 
عاشت على النحو الذي ذكره المؤرخون في ظل نعمتها قبل أن يفكر عبد العزيز في البناء 
بها. 
إن عددا من المستشرقين وعلى رأسهم قرانسسکوسیمونیت وایزود ورودي لاس 
كاخيجاس لا يفتأون ينددون بالحكم الاسلامي في الأندلس بسبب ما يزعمونه من 
سياسة الاضطهاد التي اعتمدها المسلمون تجاه نصارى الأندلس» وبسبب «تمييز 


ل ری ال 


ظالم » في العاملة اختلقوه حتی ان سیمونیت قد خطط کتابه الضخم « الستعربون » 
على هذا الأساس الفاسد . 

الحقيقة أن الأمركان على العكس من ذلك تماماء فقد كان النصارى بشکلون 
طبقة من الاغنیاء, ولقد أتيح لكثيرمنهم قدرا من التملك والثراء لم يتح لكثيرمن 
أعلام المسلمين وقوادهم وقادتهم. 

إن ميمونا العابد وهوواحد من أعلام المسلمين في الأندلس وقد مرخبرہ ۔یقصد 
ارطباس بن غيطشه يطلب منه أن يعطيه ضيعة من ضياعه يزرعها مناصفة معهء ولكن 
ارطب اس - الذي كرمه المسلمون وحفظوا عليه ضياعه -یقول له: «لاء والله ما أرضى أن 
أعطيك ضيعة مناصفة. ثم قال لوكيل له: ادفع إليه المجشر الذي على وادي شوش وما 
فيه من الغنم والبقر والعبیدء وادفع إليه القلعة بجيان ‏ وهي العروفة بقلعة حزم 
فملکها(۲». 

لقد كان میمون في حل من ألا یفعل ذلك » ولكن دینه وخلقه اللذین یفرضان عليه 
الحفاظ على أموال اهل ال ذمة والکتاب, فرضا عليه أن يسلك هذا النهج الکریم الذي 
جعل ارطباس يقابله بتصرف غاية في النبل والكرم. 

على ان امامنا مثالا اکٹ روضصوحا وبیانا من ذلك الذي مرذکره ایضاء إنه مع 
ارطباس نفسے والذي يقصد إليه هذه المرة هو الصميل بن حاتم رأس القيسية في 
الأندلس والذي ظل ممسکا بزمامها وتوجيه الحرب والسلام فيها أكثرمن خمسة عشر 
عاما إلى أن أخمل ذكره وأخمد حياته عبد الرحمن الداخل بتوليه أمر الأندلس جميعه. 

لقد کان الصميل شخصية فذة فظة, وكان فارسا مظفراء وجوادا بماله إلى غير 
نھایة. وأميّا جاهليا اكثر منه مستنیرا مسلماء وموصاحب الحادثة التي يتداولها كثير 
من الناس دون أن يعرفوا بطلهاء فقد مرّعلى مؤدب يعلم الصبية آیات من القرآن الكريم 
في قوله تعالى: (وتلك الأيام نداولها بین الناس) فقال الصميل: (نداولها بين العرب) 
فقال المؤدب: (بین الناس) فقال الصميل: (هكذا نزلت الآية؟) إلى آخر القصة. 

حتى هذا الصميل بكل ثقله السياسي ووزنه القبلي وقوته العسکرية, لم يحاول 
أن يغتصب شیئا من أملاك ارطباس حان كانت الحاجة تدعوه إلى ذلكء بل ذهب 
إليه في عشرة من أعوانه الرؤساء وطلب إليه أن يمنحهم بعض الأرض ليزرعوها. جرى 
ذلك في حوار بديع بين ارطباس والصميل آورده ابن القوطية تفصي لاء فوهبهم 
ارطباس مائة ضيعة بواقع عشر ضياع لكل منهم. 

إن مثل هذه الأمثلة توضح كيف كان المسلمون والنصارى يباشرون شئونهم في 
غیرما تشاحن آوعسف. ويقضون آمورهم دونما تجاوز أو حیف. 


۳٣٣ ۔-‎ 


وأمافي نطاق نصاری الأندلس آنقسهم فقد ترك لهم المسلمون حريتهم 
الدينية والقضائية والاجتماعية. وکانوا یفصلون في قضایاهم طبقا للقانون القوطي 
القدیم المعروف باسم ٢۷ء‏ الال ۳۵۲۷۱۳ ویقیت علاقاتهم بکنائسهم على ما كانت عليه 
قيل الفتح. إن الذي بقررهذه الحقائق هو قرانسسکو سیمونیت لد آعداء الاسلام 
يمضى مقررا أن أمور الجماعات المسيحية الكبيرة في المدن والأرياف كان يقوم على 
إدارتها رجال من نصارى عجم الأندلس يعرفون بالقمامسة وواحدهم قومس» وهولقب 
كان مقصورا على القوط فلما أزاح العرب القوط صار القمامسة من أهل البلاد فيكون 
الفتح الاسلامي قد رب إليهم اعتبارهم من هذه الناحیة!'''. 


و و جا 
كفالة حرية الفکر لنصاری الأندلس: 


الحقائق التاريخية ان الاسلام بما كفل من حرية الفکرقد أنقذ کثیرا من 
9 المسيحيين من الاضطهاد فقد كانت الكنيسة في اسبانیا قبل الفتح 
الاسلامي تمارس الاستبد اد على رعاياها وتستعين بسلطان الملوك لكي تفرض الذهپ 
الكاثوليكي بالقوة. وکان کل من يخالف المذهب الكاثوليكي يوصم بالروق والخيانة. 
وکانت شقة الخلاف واسعة بين المجامع الارثوذكسية والكائوليكية وکل منهما یکفر 
الآخر, بل ان الخلافات كانت على آشدها داخل الكنيسة الاسبانية في كثيرمن القضایا 
التي یهتم بها المسيحيء مثل مسألة الرؤياء ومركزكنيسة روماء وقد اسة التعمید. 
والطبيعة والطبیعتین. وکانت مجامع طلیطلة المتتابعة تفرض اراءها بالقوة 
والعنف. فنفر كثير من الناس منهاء ووقعوا تحت هموم الحبرة والشك, فوجد کثیر منهم 
في الاسلام حلا لشاکلهم ونهاية لشکوکھم!'''. 
لقد وضع الاسلام حدا للاضطهاد الديني بين المسيحيين أنفسهم في اسبانیا 
فکفل لهم حرية العقيدة» فصار السيحي يفصح عن رأيه في شئون دینه غیرملق بالا 
الكنيسة آولرجال الدین الذين لم پستطیعوا في ظل الحکم الاسلامي تطبیق ما کانوا 
یطبقونه قبل الفتح على مخالفیهم من آذی واضطهاد وسجن وتشرید وعقاب يصل إلى 
حد القتل» وکل الذي استطاعوا فعله هو الجادلة والحوار» وهوموقف الاسلام في السائل 
الخلافية حیث لا مکان للانتقام ولا سبیل إلى الأذی, ولكن جد ال بالتي هي أحسن في 
سیاج من أدب المحاجة ونطاق من سماحة القول وکانت الدولة الاسلامية الاندلسية 
حين تحمی حرية الاعتقاد بين أصحاب الذ اهب والآراء السيحية التخالفة» لا تنصر 
فریقا على فريقء وإنما تقف من هؤلاء وأولئك موقف الحیاد الکامل. 


س ری کٹ 


بل لقد ذهب حکام المسلمين -وخصوصا أمراء بني آمية في التسامح بل 
التساهل والتهاون مذهبا بعیدا إلى الدی الذي جعل راهب مثل البّرو القرطبي 
يحض بعض النصاری على التحرش بالعقيدة الاسلامية والطعن في القرآن 
والتعریض بالرسول صلى الله عليه وسلم. وکان آلبرو القرطبي هذا راهيا شدید 
التحضت زان من عضبیه أن رائ ایتام التضاري فاون عل الاه العربدة دراسة 
واستیع ابا واتقانا وهم في الوقت نفسه یعزفون عن القراءة باللاتينية ومن ثم پهملون 
قراءة الکتب القدسة لدیهم» فعمد إلى هذا الرکب الخشن بتشجیم قومه على الطعن في 
الاسلام ورسوله وکتابه. ولم يكن الراهپ البرو أو غیرہ لیقدم على هذه الفعلة الحمقاء لو 
لم يكن موقف حکام السلمین كما قدمنا . 

ولم يكن السلمون یعتدون على الكنائس آویوقعون آذی برهبانها وذلك من منطلق 
الأساس الديتي الاسلامي. 

وف هذا الوقف يشذ الستشرق الاسباني التعصب , سیمونیت عما درج عليه 
من اختلاق الاتهامات ویقرر أن المسلمين لم یمسوا الکنائس باي ضررء ویذکر أن کثیرا 
من الاساقفة ترکوا اسقفیاتهم وهریوا آمام الجیوش الاسلامية ظنا منهم أن المسلمين ۱ 
سيفتكون بھمء ولجأوا إلى بلاد الشمالء وقد عاد الكثيرون منهم إلى كنائسهم بعد أن 
رأوا أن المسلمين لا يعتدون على الكنائس أورجال الدين وانهم أبقوا على كل المنشات ٠‏ 
الدينية من كنائس وأديرة وبيع!”). 

لقد ظل نصارى الاندلس آمنين على شعائرهم وعقائدهم طالا كانوا 
بعيشون في ظل الحكم الاسلامي, فلما انحسر الحكم الاسلامي عن بعض البلاد 
ووقعوا تحت حکم اللو النصارىء عادت إليهم متاعبهم؛ ولقوا من الاضطهاد ما لقوا, 
ونشب صراع كبير اشترك فيه انصار الشعائر الستعربية (يعني النصاری الذین عاشوا 

تحت الحکم الاسلامي) وأنصار الشعائر ال روم انية, وفي ذلك الصراع سالت دماء 
وزهقت آرواح. 


ېډ و لو 
التخبط حول حقيقة القضاة الرواد: 


وس ٠‏ في الاسلام یشکل ركنا آساسیا من آرکان الاستقرار البشري, ودعامة 

" راسخة من دعائم العدالة التي يعيش تحت لوائها آمنا كل من الغنی والفقير 
والکب پر والصغيرء والقوي والضعیف وا لسلم والكتابي, ولقد ترجم عمر بن الخطاب عن 
آسس القضاء في الاسلام من خلال رسالته الشهيرة إلى عبدالل بن قيس (آبي موسی 
الاشعري). 


ہے ۰۳٣۳ات‏ 


وحيثما حلت جیوش المسلمين کان يرافقها قاض أو آکثریسمی قاضي الجند. 
جين يتجمع المسلمون ويكثر عددهم ویستقر مجتمعهم كان يطلق على القاضي الذي 
يفصل في منازعاتهم قاضي الجماعة. 

وطبيعي آلا تشذ حال الأندلس منذ افتتاحها عن غيرها من البلاد الفتوحة من 
حيث إسناد منصب القضاء فيها إلى واحد من الذين هم مؤهلون لذلك. إذ من 
المعروف أن الشارع قد اشترط شروطا بعينها قيمن يلي آمور قضاء المسلمين. 
تشويهه بوسائل تند عن الذوق حيناء وتجفل عن المنطق حينا آخرء وتتصادم مع 
التزييف وهكذا لا يعدمون حيلة ولا ينقصهم تدبير. 

لقد ولي قضاء الأندلس في فترة ما قبل دولة الخلفاء الأمويين الأندلسية 
قضاة عظام عدول, بلغ ثلاثة منهم قمة العدالة في الحكم والبلاغة في القول 
والتقوى فيما بينهم وبين التهء وهولاء الثلاثة هم مهدي بن مسلم, وعنترة بن فلاح 
ومهاجر بن نوفل القرشي. 

فآما مهدي بن مسلم فهومن أيناء المسالمة ‏ أي الأندلسيين الذين دخلوا 
الاسلام وقد عرف بالدين والعلم والأدب والور ع» وكان عقبة بن الحجاج السلولي ولاه 
قضاء لے پر رہ رم و ہس ہس موس بے ری 
الأشعري الى سلقت الاشكازة إل رح امي احكام سيد ذا عقر وطبيعة البيئة 
الأندلسية الجديدة التي لم يكن جميع أهلها قد برعوا في اللغة العربية بعد. 

وقد عد العهد الذي كتبه مهدي بن مسلم نموذجا رفيعا لعھود القضاء في 
الأندلسء وهذا نصه نقلا عن قضاة قرطبة للخشنی( ': 

«بسم الله الرحمن الرحیم 

«هذا ما عهد به عقبة بن الحجاج إلى مهدي بن مسلم حين ولاه القضاء. عهد 
إليه بتقوی الله و ایشارطاعته واتباع مرضاته في سر آمره وعلانیته مراقبا له 
مع را خف لله معتضما تجيله الب و مروت الوتقى موفنا ندید ه ودد 
عليه واثقا به متقيا منه ف (إنَّ الله مَعْ الَّدِينَ اتّقُوْا والّذِينَ هُمْ مُحْسِنُوْن) . 

«وأمره أن يتخذ کتاب اھ وسنة نبيه محمد صلی الله عليه وسلم إماما پهتد ي 
بنورهما وعلما يعشى إليهماء وسراجا يستضيء بهما, فإن فيهما هدى من كل ضلالة. 


سب 6 ۱ ۳ نس 


وکشفا لكل جهالةء وتفصیلا لكل مشکل, وابانة لكل شبهة» وبرهانا ساطعاء ودليلا 
شافیاء ومنارا عالیاء وشفاء لما ف القلوب وهدی ورحمة للمؤمنين. 


«وآمره أن يعلم أنه لم يختره لصالح العباد والبلاد, وتولية القضاء الذي رفع الله 
قدرد» وأعلى ذکره» وشرف أمرهء إلا لفضل القضاء عند الله جل جلاله, لا فيه من حياة 
اتی اف امه حقوق السلمتن واخرام الحذون مد ار ها عل يمن وج عليه واغطاءغ 
الحقوق من وجيت له؛ ولا رجا عنده فيما يمضيه ويتقدم فيه ويحكم به من إیثارحق الله 
عزوجلء وطلب الزلفی لديه والقربى إلیهء وأن يحاسب نفسه في يومه وغده فيما تقلد من 
الامانة. الثقيل حملهاء الباهظ عبؤهاء فإنه محاسب وموعد وِمُوعَد . وآمره أن يواسي بين 
الخصوم بنظره واستفهامه ولطفه ولحظه واستماعه؛ وأن يفهم من كل آحد حجته وما 
يدل بەء ويستأتي بكل عي اللسان ناقص البیان» فإن استقصاء الحجة ما يكون به 
لحق الل تعالى عليه قاضياء والواجپ فيه راغباء فقد يكون بعض الخصوم الجن بحجته؛ 
وأبلغ في منطقےء وأسرع في بلوغ الطلب. وألطف حيلة في المذهبء وأذكى ذکاء» وأحضر 
جوابا من بعض» وان كان غير الصواب مرماه» وخلاف الحق منهاه. فإن لم يتماهد 
القاضي مثل هذا ويجعله من القربات إلى الله عزوجل بالتحفظ والتيقظ وا لاسترابة 
والاحتراس من أهل الخب واللدد, والعناد والتلبس بشهاد ات الزور, وتحيف الحقوق, 
أهلك القوي الضعيف واقتطع حقے وغلب عليه. وف تقدم القاضي في النظر في ذلك 
والمراعاة له واحتساب ثواب الله فيه اثبات الحق وازهاق الباطل (إن الباطل كان زهوقا). 
وأمره أن يكون وزراژه وأهل مشورته والمعينون له على أمردنياه وآخرته أهل العلم والفقه 
والدين والأمانة ممن قبلهء وأن يكاتب من كان في مثل هذه الحال المرضية ممن في غير 
ناحيته؛ ویقابل آراء بعضهم ببعض, ويجهد نفسه في إصابة الحق. فإن الله جل ثناؤه 
يقول في کتابے الناطق على لسان نبيه الصادق محمد عليه السلام (وشَاويُمْ في الاثر 
فإذا عَرَمْتَ فتوكل عَلى الله) .وآن يكون حجّابه وأعوانه ومن يستظهربه على ما هويسبيلة 
أهل الطهارة والعفاف» والطلب لأنفسهم والبعد من الدنسء فإن افعالھم منسوبة إليه. 
ومنوطة لدیه» فإذا أصلح ذلك لم يلحقه عيبء ولم يعلق به ريب» إن شاء الله. 


وطیب طعمته, رتو لعل اف رات 2 ؛ وعليه في کل وقت التعهد 
ووهناً لأهل التلدد والفجور والتقحم في ملتيسات الأمور, وأن يكون قعوده لهم وتصرفه في 
النظر بینهم بنشاط وقلة فتور, ليكون ذلك أقوى له وأتقن لما يحكمه ويبرمه من سياستهم 


مس — 


وتدبيرهم إن شاء الله. وآمره أن يسمع من الشهود شهاداتهم على حقها وصدقها 
ويستقصيها حتى لا يبقى عليه شيء مذهاء ومن المزكين تزکیتهم» ويكثر البحث والفحص 
عن أمورهم آجمع ین» ويسأل عنهم آهل الصلاح والدين والأمانة والثقة والدعة ممن 
يعرقهم ويبطن آحوالهم. ولا يعجل بإمضاء حكم حتی يستقصي حجج الخصوم 
وييناتهم ومزکیهم» ویضرب لهم الاجال. ويوسع فيها عليهم حتى تنجلي له حقائق 
أمورهم» وتنکشف له أغطيتها. فإذا أتى عليها علما وأيقنها إيقانا لم يؤخر الحكم بعد 
اتضاحه وظهوره وثب وته عنده وعند من يشاوره من فقهائه . وأمره أن يطالع بكتبه في 
الحوادث التي یحتاج فيها إلى المؤامرات فيما أشكل عليه واستغلق له واحتاج إليه في 
النوازل: ابراهيم بن حرب القاضي ليرد عليه منه ما يعمل به ويمتثله ویقتصر عليه ويصير 
' إليه لتكون موارد آموره ومصادرها ومبتدأ فواتحها بالتسدید, مقرونة خواتمھا بالتأييد 
إن شاء الله. 


دهذا عهدي إليك وأمري إياك واسنادي إليك ما اسندهء وتفويضي إليك ما 
رتیت فان تعمل يه مورا ازا الله وطا عت قافا باللفسيزة. مؤديا دق الامائقء يكن 
حجة بين يديك وظهيرا لك ون لم تعمل به يكن حجة عليك؛ وإذن اسال الله أن يعينك 
ويقويك ويرشدكء ويوفقك ويسددكء إنه خير موفق ومعین. وصلى الله على محمد وله 
وصحبه» . 


وأما القاضي الثاني فهو عنترة بن فلاح؛ الذي عرف بالورع والتقی» ومن أخباره 
أنه استسقى بالناس یومعا فقال له رجل من عامة الناس: إذا أفرغت اهواعك كمل 
استسقاؤك, فقال القاضي على الفور: اللهم اني أشهدك أن جميع ما حواه ملكي من 
المأكول صدقة لوجهك.. ثم أعطى كل ما ادخر في بيته للناس» فلم يلبث إلا قليلا حتى 
أغيث الناس من يومهم. 

وأما القاضي الشالث فهومهاجربن نوفل القرشي العابد الورع» وكان أمره من 
التقاضین لديه غريباء فقد كان يذكرهم الله ويخوفهم إياه وما يلحق المبطل من سخطه 
وعقوبته. وموقفه بين يديه يوم القيامة. ثم يذكرما يلزم القاضي من وجوب التحري 
والاجتهاد. ثم يأخذ في النوح والبکاء» وما ان يرى المتقاضون ذلك حثی ينصرفوا عنه 
باكين خائفين وقد تعاطوا الحقوق بینهم. 

هذا الطرازمن القضاءلم برق و نطربعض الستشرقینء فتاعان منهم إلا ان 
آنکروا وجودهم» ریما كان السبب في ذلك آنهم ضنوا على الاسلام بأن یکون قضاته من 
هذا الط راز الف رید عدلا وتقوی. فأما الستشرقون موضع حدیثنا فهم رینهارت دوزي 
وآسین پلائیوس» وخلیان ریبیرا وليفي بروفنسال. 


تاعمد 


فأما الستشرق دوزي فیطعن في صحة آخبار القضاة الثلاثة لآن الصدر الذي" 
اعتمد عليه الخشتي في کتابه تاریخ قرطبة» هو آحمد بن فرج بن منتیل۱ء ویتلقف 
دوزي خبرا عن اين منتيل آورده اہن الغرضي وهو أنه كان ینسب إلى مذهب ابن 

مسر(" القرطبي. ولا كان ابن مسرة يعتبر زنديقا في رأي بعض فقهاء الأندلس!"", 
فإن كل الروايات التي أوردها ابن منتيل تكون ملفقة. 


هكذا وبكل بساطة يسقط دوزي ثلاثة من کبار قضاة المسلمين في أول العهد 
بالأندلس: لأن مصدر خب رهم عالم نسبه البعض إلى الزندقةء نقول نسبه البعض ولا 
نجزم بزندقته» فإذا صح أن كل زنديق كاذب فيما يكتب من تاريخ وما يروي من أخبار 
كان دوزي أول من يستحق الطعن فيما كتب لانه لم ينكر أنه ملحد زنديق. 

ولكن هل كان محمد بن مسرة القرطبي زنديقا حقيقة, إن الأمرالذي لاشك 
فيه أن الرجل كان صاحب فکروفلسفة, ولقد وصفه جنثالث بالنثيا بأنه آول مفكر أصيل 
أطلعه الأندلس " الاسلامي ثم يضيف قائلا: إنه كان پستر آراءه وراء نسكه ويميل 
إلى مذهب الاعتزال» ثم يقول بالنثيا في موضع آخر: والذي لا شك فيه انه كان لهذه 
الجماعة «طريقتها» وانها كانت تشبه الطرق الصوفية التي سار عليها ذو النون 
المصري: 

والمعروف أن الفقهاء لا يقرون مذهب المعتزلة كما لا يوافقون الصوفية على 
نهجهم وأفكارهمء ولقد نسب ابن مسرةء وتلاميذه کذلك. إلى الاعتزال حينا وإلى 
التصوف حينا آخر, فكان طبيعيا أن يحمل عليه الفقهاء» وقد حمل عليه بالفعل الفقيه 
محمد بن يبقى قاضي قرطبة وأبو بكر الزبيدي اللغوي المشهور. 

غير أن الذي يخفف من ثقل الاتھام الذي وجهه بعض الفقهاء إلى ابن مسرة» بل 
ریما ييددهء انه قد تکونت حول منذر بن سعید البلوطي» , قاضي قرطبة وامام مسجد 
ال زه راء وکب بر وع اظ عبد الرحمن الناصر جماعة تقول قول ابن مسرة, وما كان القاضي 
منذر بن سعيد لیسکت عن ابن مسرة -وک انا متعاصرین(" -فضلا عن رضاه عن 
مذهبه» لوکان فيه شبهة انحراف عن العقيدةء كما أن ابن مسرة حين وافته المنية شيع 
إلى قبره باحترام من خصومه واجلال من تلاميذه. 

ولم يكتف دوزي بالطعن في ابن منتيلء ولكنه وجه هجومه إلى العالم 
الجليل الخشني مؤلف كتاب «قضاة قرطبة» واتهمه بعدم الدقة وبأنه حاطب ليل» 
وهو اتھام رخیص لا ينبغي الالتفات إليه. ۱ 

إذن لم يكن ابن منتیل -راوي خبر القضاة الثلاثة ۔ملحدا ولا زنديقا ولا صاحب 
طريقة منحرفة» ومن ثم تتحقق صدق روایته وتبطل تعلة دوزي ويسقط اعتراضه. 
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وأما اسين بلائیوس فانه يذهب مذهيا أبعد مدى من ذلك الذي ذهب إليه 
دوزي» یری بلائيوس - بجرأة عجيبة - أن أحمد بن فرج بن منتيل قد اخترع 
آخب ار هوّلاء القضاة الثلاثة اختراعاء لكي يؤيد مذهبه ومذهب أستاذه ابن مسرة, 
وأن هذا المذهب لم يكن فلسفيا وإنما كان يمثل اتجاها دينيا سياسيا قوميا أندلسيا 
يستهدف مناهضة سلطات الفقهاء في الاندلس» ويرى بلائیوس تبعا لذلك أن أحدا من 
هؤلاء القضاة لم یوجد على الاطلاق. وإنما هي أسماء آلفت تالیفا وترمز إلى غايات 

معینةء قمهدي بن مسلم لا بد أن يكون اسما لنصراني اسباني دان بالاسلام» وھورمز 
لاتجاه أراد ابن منتيل من خلاله القول بأن الاسبان تولوا القضاء في الأندلس من آقدم 
او 

ویفعل بلائی وس بالق اضیین الآخرين فعله بمهدي بن مسلم من حیث کون 
اسمیها رمزین لعان بذ اتهاء فعنترة رمز لرجل شجاع. وأما فلاح فقد قرآها بلائیوس 
مشضددة اللام فصارمعن‌اها زار ع الأرض''''ء وفرق كبيربين اسم فلاح بمعنی نجاح 
وفلاح الشددة, إن القوم لا يعرفون العربیة تماما ومن ثم لا نستغرب أن یقعوا في مثل 
تلك الأخطاء التي تبدوبسيطة لأول وهلة ولكنها جسيمة في حقيقة حقيقة أمرها ء إنهم يقرأون 
النصوص مغير ضبط لالفاظها ومن ثم يقعون في تلك الأخطاء التي یجرحون بها أنفسهم 
ويشوهون بها تاريخنا. 

وأما الرجل «الطيب» خليان ريبيرا فإنه يعارض دوزي في تقييمه للخشني 
وحملته علیه. ويرى أن الخشني مؤرخ موثوق باخباره» أمين في روایاته, ولکنه يوید 
المذهب الذي انتهى إليه آسين بلاثيوس مع اسراف في تصوراته إلى مدى بعيد بحيث 
صاررأيه آقرب إلى التخيلات والأوهام منه إلى الحقائق التاريخية والأحداث الواقعية. 

واما ليفي بروفنسال فقد کذّب زملاءه الثلاثة في المقدمة التي كتبها لكتاب 
«تاريخ قضاة الأندلس» لأبي الحسن النباهي؛ وقرر أن أخبار القضاة الثلاثة صحيحة. 

والحقيقة التي نقررها أن القوم مهما قرآوا صفحات من تاریخناء ومهما 
أوغلوا في استنطاقه فإن أمورا كثيرة تظل مستغلقة على أفهامهم لان مفاتيحها 
غائية عنهم » ونعني بهذه المفاتيح كنه العقيدة الاسلامية التي لا يؤمنون بها > انهم فيما 
يتعلق بمهدي بن مسلم لا بد أن يكوبوا قد فغروا أفواههم دهشة واستغرابا حين قرأوا 
عهد القضاء الذي كتبه لنفسه بتكليف من القائد الفاتح عقبة بن الحجاج السلوليء إذ 
ليس لدیهم - آعني لدى مجتمعاتهم هذا التصور الجليل للقاضي ودستور عمله» وهم 
یضنون علینا بان يكون لدینا شيء من ذلك. وفیما یتعلق بعنترة بن فلاح لا یلبتون أن 
یعتورهم الخبل حين یقرآون خبر استسقائه» إن صلاة الاستسقاء عندنا حقیقةء وان 
السماء تمطر بعد الصلاة» والناس يغاثون بعدهاء ولكن القوم لا یؤمنون بذلك» ومن ثم 
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فإن عنترة بن فلاح الذي أغيث الناس بصلاته ودعائه لا بد أن یکون اسطورة غير 


حقيقية. 


والامر لا يخرج عن ذلك فيما يتعلق بالقاضي مھاجر بن نوفل القرشي. إنهم لا 
يتصورون أن قاضيا يعظ المتقاضين ويذكرهم بالعذاب لمن ظلم وبالآخرة لكل 
حي. وينبع ذلك بالبكاءء فيبكون وينصرفون وقد تصالحوا وتعاطوا الحقوق بینهم, 
هذا فضلا عما نسب إلى الرجل من كرامات حين هيل عليه التراب بعد موته طبقا للرواية 
التى جاء بها الخشنى. 

نحن إن أحسنا الظن بهم قلنا إنهم لا يفهمون كنه لغتنا ولا يعيشون ثقافتنا 
وعقيدتنا فتلتوي تعليلاتهم ولا تستقيم تسويغاتهم » وان نحن أسأنا الظن فلا علينا في 
ذلك فان مشاهد كثيرة تدل على ذلك . 

# #*# * 


الاساءة إلى المفكرين المسلمين: 
تعنددت إساءات بعض المستشرقين إلى المفكرين المسلمين وتنوعت 
أساليبهاء وإن الذي يتابع أقوالهم في هذا السبيل يجد نفسه غارقا في 

طوفان من المغالطات وفيض من الأخطاء التي يبدو آنها اقترفت عن عمد وارتكبت عن . 

سبق اصران ومن المضحكات المبكيات أنهم كثيرا ما يعارض بعضهم بعضا في موقفهم ` 

من القضبايا الاسلامية ومن علماء المسلمين إلى حد التكذيب والتسفيه. 

إن آبا عبيد عبد الله بن عبد العزيز البكري 477 441 هيعد واجدا من المع 
العقول الاسلامية الأندلسية عمق ثقافة وأصالة فکرونفاسة تألیف, له عشرات الكتب 
التي منها كتاب المسالك والمالك. وكتاب النبات, وكتاب معجم ما استعجم, وان هذا 

الكتاب الاخیر هو أشهر ما آثرعن البكري من مؤلفات. 

وقد احتفل بعض المستشرقين من ذوي الاهتمامات الأندلسية بشخصية البكري 
العلمية فأعجبوا بجهده وآثنوا على مؤلفاته, فالستشرق آنخل جنثالث بالنثياء يقول عنه 
إنه جغرافِ أندلسي جليل الشان( " ويقول دوزي: إن البكري أكبرجغرافي أنجبته 

الاندلس, وطبيعي أن كلا من جنشالث ودوزي لم یصدرفیما قاله عن منطلق مجاملة, 

وبخاصة هذا الأخير المعروف بعصبيته حيال كل انجاز اسلامي» ولكنهما فعلا ذلك عن 

بينة ودراسة واطلاع» ذلك أن «كتاب معجم ما استعجم» لا يزال معتبرا حتى زماننا هذا 
من أوثق المصادر الجغرافية وأكثرها دقة وأوضحها تناولاء وليس ثمة ضبرفي أن نردد 
راي دوزي فيه إذ يقول: إننا بينما نجد غيره من الجغرافيين يقعون في خطأ بعد خطا 


دی سس 


وکتاباته توصف بعبارة واحدة: إنها صادقة. 

ولکن الستشرق سیمونیت المفعمة نفسه بالحقد على کل انجاز حضاري 
اسلامي لا يرتاح له بال حتی بقلل من شان العالم الجغراق الجلیل آبي عبدالله 
البكسري» فيضن عليه أن یکون آصیلا في علمه , مبتکرا في نهجه, فیضرب بکلام زمیلیه 
دوزي وجنتالث عرض الحاط. ویهون من شأن الكتاب النفيس «معجم ما استعجم» 
ویزعم - رچما بالغیب - أن البکري لا بد أن یکون قد عرف کتاب أصول الکلمات 
085 لايزيدور الاشبيلي مترجما إلى العربية, معللا زعمه بآن أوصاف بعض 
النواحي في کتاب ایزیدورو تماثل آوصاف البكري لھا!'''. 

بهذا الزعم السقیم الواضح الافتعال يذهب سیمونیت إلى التقلیل من قيمة عمل 
علمى جاد لعالم مسلم قد غطی بمولفاته العديدة الاصيلة, مساحة كبيرة من ميادين 
العرفة الاتسانية. 
لان الأمر الثابت هو أنه لم توجد ترجمة عربية لکتاب ایزیدور الاشبيلي سالف الذکر. 

وكثيرا ما یتجاوزبعض الستشرقین نقد الکتب آونکارها أو التشكيك في قیمتها 
العلمية وعلاقتها بمؤلفيها إلى النیل من آعلام آئمة السلمین وعلمائهم» مثلما صنع 
الستشرق الالانی جوزیف شاخت مع الامام الجلیل آبی عمرو عبد الرحمن الأوزاعي. 

كان الامام الأوزاعي معاصرا للامام مالك» وکان صدیقا له» غير أن الاوزاعي كان 
امام الشام ومقره بیروت الحالیةء وکان مالك امام دار الهجرة, وكثيرا ما کانا يلتقيان في 
موسم الحج ویتناظران في القضایا الفقهية. ولا فتح السلمون الأندلس وکانت طلائع 
الجند في الجیش الفاتح من الشوام؛ فکان طبیعیا أن یتبعوا المذهب الذي آقاموا عليه في 
الامیر هشام - إثرقصة معروفة بأن تکون الفتیا على مذهب مالك. 

إن الستشرق الألماني جوزیف شاخت. يذهب بغبرسند تاريخي معقول إلى 
أن الامام الأوزاعي تأنرق فقهه بالتشریع الروماني( ۲ غير آن الذي يقرأ سيرة 
الامام الاوزاعي ويلم بفقهه یقطع بأنه آبعد ما یکون عن أن يتأثربأي مصدر غير 
الشريعة الاسلامية التي يعد واحدا من أئمتھا الکبار . 

إن قول الستشرق الألماني شاخت بان الامام الاوزاعي قد تأشربالقانون 
الروماني بتناق أصلا مع المبادىء المنهجية للبحث العلمي بغض النظر عن النتائج 
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التي توصل إليهاء فلكي يصدر الباحث حکما صائبا في قضية ما لا بد له من أن یکون 
ملما بتفاصيلها جامعا لاطرافهاء ومن ثم كان على «شاخت» أن يلم بفقه الأوزاعي جملة 
وتفصيلا لكي یصدرحکما كليا أوجزئيا عليه وهوما لم يفعله الستشرق الألاني 
بالقطع, ذلك لان فقه الامام الأوزاعي لم يكن ماثلا بين يديه لتفرقه في مثات كتب التفسير 
والحديث والفقه والأصول والتشريع وعلم الكلام والسيروالتراجم والتاريخ والأنساب 
وغيرذلك من ممّات الكتب التنوعة الموضوعات المتشعبة المباحث منذ عصر الأوزاعي 
۸ - ۱۹۷ه. حتى يومنا هذاء ء فهل كانت هذه الكتب جميعها أوبعضها بین يدي 
شاخت حين أصدر حكمه على فقه الامام الجلیل, » إن الاجابة بالنفي طبعاء ومن ثم يكون 
الحكم الذي توصل إليه مجرحا من حيث النهج» مبتورا من حيث النطق, فاسدا من 
حيث الحقيقة. 

إن فقه الأوزاعي ظل مفرّقا في مئات كثيرة من الکتب المخطوطة والمطبوعة إلى أن 
قام الدكتور عبد الله محمد الجبوري بمحاولة جادة لجمعه من شتاته» وتقدم بجهده إلى 
جامعة الأزهرونال به درجة الدكتوراه قبل بضع سنین فقطء ثم طبع في مجلدين كبيرين 
ببغداد سنة ۱۳۹۷ھ _ ۳۸۱۹۷۷ . 


لقد عاش الأوزاعي في عصر الفتوحات العظمی, فتوح الشرق وا مغرب والأندلس, 
وکانت هناك د ار الاسلام ود ار الحرب» وما استتبع ذلك من نشوء مشاکل جدیدة ومواقف 
مستحدثة؛ فتصدی الامام الاوزاعي لذلك کله وأصدرفتاواه في کل ما استجد من أمور, 
وانتهی إلى أحكام في كل ما استحدخته الفتوح الأمر الذي جعل بعض الفقهاء التأخرین 
یطلقون على فقهه صفة الحرب فقالوا انه فقه عسكري. 


عالج الامام الأوزاعي الأحكام العامة امتعلقة بالحرب وأفاض فیها وعرض 
لجزئياتها عرضا دقيقاء فمن الاحکام العامة احکام الجهاد والبارزة. وتحریق 
اللشركين بالنار (ومي الحرب الحديثة) ورمیهم بالنجنیق» والتحریق والتخریب في بلاد 
العدی وأحكام الأمان وأحكام ا مھادنةء ومهادنة السلمین آهل الحرب (الصلح المؤقت). 
وأسری الحرب من الشرکین, والفاد اةء وأحكام الغنائم» وأحكام عقد الذمةء والصلع 
الدائم» وغير ذلك من القضایا الکبری. 

ومن الأحكام التفصيلية غرض الامام الاوزاعي -وهده آمثلة سريعة - 
لجهاد الولد وهل یتوقف على إذن أبويه. ونقل نساء المسلمين والذرية إلى الثغور, 
وحكم قتال الشرکین إذا تشرسوا بنسائهم أو بصبيانهم أو باطفال المسلمين أو 
بأسراهم. وحكم رمي الحصن وفيه أسرى المسلمين, وعقوبة الأسب وأمان الأسير, 
وآمان الستآمن والحربي إذا أسلماء وأموال من أسلم في دار الحرب, وآسر الزوجين 


بت وچ 


معاء وأسر أحد الزوجين: والطفل المسبي مع آبویه. وحكم الاستعانة بالمشركين في 
القتال. وحكم آموال المسلمين المستردة من دار الحرب وغير ذلك كثير. 

لقد ودنا لواتسع الجال لذكر تماذج من هذه الأحکامء فهي جميعا لا تختلف مع 
القانون الروماني وحسب؛ ولكنها تصطدم معف لانها أحكام مستمدة من عقيدة 
السمای مقتيسة من شريعة الرحمن وما من حکم آصدره الأوزاعي إلا وھوموثق بآية من 
الكتاب العزيز أو آش‌من السنة الشريفة أوقائم على اجتهاد آوقیاس على أحكام شرعية 
اسلامية» فكيف تأنّى للمستشرق شاخت - والحال كذلك ‏ القول بأن فقه الأوزاعي 
متأثر‌بالقانون الروماني. 


انه فقه اسلامي البناءء سلفي الأصول .لیس فيه شبهة قبس روماني آوملمح 
فارسي أوغيرذلك من تشریعات الشعوب الوثنیةء فإن في فيض العقيدة الاسلامية. 
وخصوبة عقول فقهاء ا لسلمین» وصائب اجتهادهم. ء وثراء تفكيرهم ما يسد الحاچة. 
ويشفي الغلةء ويغنيهم عن الأخذ من هذا التشريع آوذ اك. 

وأما موقف الستشرقین من المفكر المسلم الكبير الفيلسوف أبي الوليد محمد بن 
أحمد بن رشد 055 _ ۵۵۹9 فإنه لا يشكل إساءة إلى الرجل الکبیروحسب, وإنما 
يشكل إهانة له في سيرته وفكره وعقيدته؛ وبالتالي إهانة للمسلمین أنفسهم من منطلق 
النيل من أحد كبار فقهائهم ومفكريهم. 

لقد ظن بعض أصحاب النوايا الطيبة من الدارسين المشارقة أن المستشرقين قد 
اکرسوا ابن رشد فترجموا كتبه إلى لغاتهم وأذاعوا اسمه في الخافقين وطيّروا صيته كل 
مطار ومتحوه اسم شهرة أعجمي هو أفيروس بل واحتقظوا بأسماء بعض كتبه بعناوینها 
العربية مثل كتاب الكليات في الطب الذي أسموه كتاب كوليجت ۵0۱96 . 

لقد سمحت ذات يوم أستاذا في احدى كليات الآداب المصرية -من غير أقسام 
الفلسفة ‏ يتحدث عن الحضارة الاسلامية في الأندلس ويذكر أن حرية الفكرقي 
تلك البلاد كانت مكفولة إلى أبعد الحدود حتى إن الفيلسوف ابن رشد كان يعلن 
انکار البعث ولم يتعرض للاذی . . ولقد روعني ما سمعت من هذا الزميل وسألته این 
قرأ هذا؟ وف أي مؤلف من مؤّلفات ابن رشد أنكر البعث والحياة الأخرىء» فكانت اجابته 
أنه قرأ ذلك فيما كتبه المستشرقون عن هذا الفیلسوف, ففطنت إلى المدى السحيق 
الذي تردى فيه بعض المستشرقين حين جردوا الرجل من دینه. ونسبوا إليه عكس ما قال 
وما قرر» فأساعوا إليه عند بعض قومهم. ء وکانت الاساءة أكبر عند قومه المسلمين حين 
صوروه منسلخا عن دينه منيتا من عقيدته. 


س ۳۱۲ — 


إن جنشالٹ بالنثيا وهومن الستشرقین الاسبان العروفین بالاعتد ال البعیدین 
حرفية العقید ۲۱۸ ثم يعود جنثالث فیقول في موضع آخر: ونسبت إليه ‏ أي إلى ابن 
رشد - كذلك نظرية القول بحقیقتین» إحداهما الحقيقة الدينية والأخرى الحقيقة 
الفلسفيةء وأنه قال انهما متناقضتان فيما بينهما ولكن كلا منهما صحیحة(۳. 

ونحن نلاحظ هنا أن جنثالث كان من الدقة والحصافة بحيث لم يقررهذه 
الاتهامات بنفسه وإنما فسبها إلى قول آخرين لم يفصح عن اسمائهم. 

وأما دي وولف فيذكر أن ابن رشد ینکر الخلود عن النفوس الجزئية ثم يعدل 
مفهومه ليقرر أن الأرواح الجزئية تموت ولكن الانسانية خالدة!۳. 


وهناك تعليل أو تسويغ لتلك الأخطاء الفادحة في تصوير فكر ابن رشد , ذلك أن 
ترجمات كتب الفيلسوف الكبير إلى اللاتينية - وهي الترجمات التي اعتمد عليها دارسوه 
من المستشرقين والغربيين ‏ كانت تشوبها الأخطاء بسبب تمسك اصحابھا بحرفية 
النقل ‏ والکلام هنا لجنٹالٹ مما يجعل فهم آراء ابن رشد عسيرا. 


وتجیء الطامة الكبرى على أم رأس الفيلسوف العظيم حين يرسم له الأوروييون 
ابتداء من القرن الرابع عشرصورة اسطورية يرى فيها خارجا عن الدین, وينسب 
إليه كتاب لم یرہ آجد» وان كان الکلام عليه في کل مكان (كذا) وزعموا أنه تحدث فيه 
بنظرية «الدجالين الثلاثة» التى تقول ببطلان الادیان الثلاثة: اليهودية والنصرانية 
والاسلام!*. ١‏ 

ولعل أكثر الستشرقین انصافا لابن رشد هو أسين بلائیوس الذي توفرعلی 
دراسة فکره وقرأ كثيرا من کتبه» وهو انصاف جزئي لم يبرىء ساحة ابن رشد كلها من 
شبهة الانحراف ومن أن الرجل بریء مما يزعمون. 


یری بلائیوس أن ابن رشد حاول أن یوفق بین القول بحدوث العالم وبين النظریة 
الشائية التي تقول بقدمه والتوفیق بين الاثذين من وجهة نظرنا مستحیل» فحدوث العالم 
آمر لا جدال فیهء ومحدثه هو الخالق الاعظم سبحانه وتعالی - ویستطرد بلائیوس قائلا: 
إن الفضل يرجع إلى هذا الفیلسوف القرطبی السلم في أنه آتم اول محاولة في هذا الباب 
نالت التقدير, وانه تمكن من الوصول إلى نظرية في العلاقة بين الحكمة والشريعة كان لها 
من القيمة ما جعل مفكرا مثل القديس توما الاكويني يعمد إلى الاستفادة مٹھا“. 

ثم يدفع بلاثيوس عن ابن رشد تهمة القول بنظرية الحقيقتين الدینیة والفلسفية 
التي سلفت الاشارة إليها ویقرر أن ابن رشد لم يقل بنظرية الحقيقتين هذه أبداء بل هو 


بت ۳۱۳ بت 


على العکس من ذلك حاول أن یوفق بین الدين والعقل. وآما القول بالحقیقتین فیمکن أن 
تؤخذ من آراء محيي الدین بن عربي. 

لقد حاول آسین بلائیوس أن یبریء ساحة ابن رشد في نطاق الایمان. ولكن 
مفهوم الایمان عند آسین -وقد كان قسا ‏ یختلف بطبيعة الحال عن مفهومه عند 
المسلمين الذین إليهم ینتسب ابن رشد» وعلی عقیدتهم نشأ وترعرع وفکر وکتب» وهوما 
تحاول أن نوضحه في ایجاز: لعل بعض الاعتبار الايمانى يرد هنا إلى المفكر الكبير 
المفترى عليه. ١‏ 


7 الرلجد مه ين احم ين را هو عفن قاض ۰۷ 
فقهاتها اہی الولید محمد ین احمد بن رشد: إن اسم الحقيد الذي فشا ف بيت العلم 
والفقه مطابق لاسم جده حتی في کنیته» ولكي یفرق المؤرخون بين الشخصيتين فقد 
عرّفوا ابن رشد الكبيريصفة الجد فيقولون ابن رشد الجد, وعرّفوا ابن رشد الصغیر ۔ 
موضوع هذا الحدیث باين رشد الحفيد. 
الغرب من ثورة على الدين وتمرد على العقيدة. إن شیئا من هذا لم يعرف في بیته» ولا في 
شيخه أبي بكر بن طفيلء ولا في أكبرتلاميذه أبي الحجاج يوسف بن محمد بن طملوس 
الغرناطي 559 ۱۲۰ه الذي جلس للناس يقرئهم القرآن أربعين عاما. 
زيغه لان مثل هذه التهم توجه من بعض الفقهاء إلى بعضهم دون أن تعني ما يفهمه منها 
من لم يلف مناهج الفقهاء وتصرفهم في اللغة . 

لقدرد النصور آبسویعقوب الموحدي لابن رشد اعتباره واستقدمه إلى بلاطه في 
مراكش بعد قطيعة وابعاد استمرا أربعة آعوام وما كان أبويعقوب ليصفح عن ابن رشد 

إن ابن رشد الحفيد في الحقيقة واحد من قضاة المسلمين وفقهائهم, 
ومفکریهم. لقد ولي قضاء اشبيليه وهي مدينة عظيمة لا يلي قضاءها إلا كبار 
الفقهاء. 

ولقد آلف ابن رشد كتابه الشهير «بداية الجتهد ونهاية القتصد» في الفقه الالکی 
وهوفي ذلك مقلد لجده مؤلف كتاب «المقدمات» الذي قدم به «المدونة الکبری» برواية 


۳۱8 — 


على أن آهم کتب ابن رشد في الايمان والدعوة إليه والاقتاع به هوكتابه العظیم 
«الكشف عن مناهج الادلة في عقائد الملة» وتعريف ما وقع فيها بحسب التأويل من الشبه 
المزيفة والبدع المضلة», إن الكتاب يحمل عنوانا كبيرا طویلاء لعله من أطول عناوين 
الكتب المعروفة, ولكانما يعمد ابن رشد إلى ذلك عمدا حتى يعلن على الناس أنه ليس 
مجرد مفکر مسلم مؤمن وحسبء ولكته يحذر المسلمين الشبهات والبدع التي تنتهي 
بالناس إلى الضلال. 

یب ابن رضح کتابه هذا اللذی قسمه إلى ےه فصول؛ حتمية وجوب لاله 

2 3 

المعبود» ثم ينتقل إلى برهان وحد انية الله ثم ارسال الرسل بالحق هد ایة للناس وحجة 
علیهم. وف آخر الكتاب يعرض القکر ا مسلم الکبیرللبعث والنشورویثبت آنهما حق, 
ويؤكد على أن البعث سيكون بالارواح والأجسامء وليس بالأرواح وحدها حسبما ذهب 
فريق من المعتزلة: وان كان له تحفظ في البعث بالأجسام من حيث یری أنه يكون بأجسام 
غيرتلك التي عاش الناس بها حياتهم الدنیا والله سبحانه قادر على كل شيء. 


کانت جریا كزيرة تلك التي ارتکیها الستشرقون ق خی ابن رشد حین صصنعو به 
ما صنعواء وغاب عنهم أن یقرآوا فكره من کتبه التي عنی فیها بتقریره وتسجیله من 


حیث کونه يؤمن بالله ربا واحدا لا شریك له, وبمحمد نبيا ورسولاء وبالقرآن کتاباء 
وبالملائكة والکتب والرسل والیوم الآخر. 
¥ # و 


المستشرقو ن والموشحات: 


وهل الزجل والموشحات فنون غير عربية؟! 


الشعر العربي هو أطول فنون الشعر التي قيلت في اللغات جميعا استمرارية 
وحیاة. ومن ثم فهو آکثرها قابلية للتطور, لانه عاش نحوا من ثمانية عشر قرنا موصولة 
دون انقطاع على مساحة عريضة من الارض, بعضها لا تزال تحتضنه» وبعضھا الآخر 
انحسر عنه اللسان العريي مثل اسيانيا وج زر البحر الأبيض المتوسط وایران 
وأفغانستان ومناطق ما وراء النهرفي بخارى وسمر قند؛ وأكثر الأقطار التي تحتلها 
روسیا اليوم» ولكنه في هذا العصر برغم تقلص مساحة الأرض التي كان يعيش فيها لا 
يزال وافر العطاء. متجدد الأشكالء متطور المضامین» متعدد الأوزان: وهووالحال 
كذلك وکما هوحادث بالفعل يتسع لكل جدید في نطاق تطوره, وهو منذ القدم مقسم 
إلى سبعة آنواع ما بين معرب وملحون» وهي على الترتیب: القصید. والرجز» والدوبیت. 
والموشح. والزجل والموالياء والقوما والکان کان . 


۳١٣ - 


وعلی الرغم من ذلك» ولأن لفظي التوشیح والزجل قد جريا على آلسنة شعراء 
الأندلسء فقد ذهب عدد من المستشرقین إلى أن هذين النوعین من الشعر آندلسیان 
من اصل لاتيني, وعلی رأس هذا الفریق المستشرق ریبیرا الذي تابع الموضوع بحتا 
وانتهی إلى ما يسمى بنظرية ریبیرا في الغزل والموشحات . 


يصدر ريبيرا في رأيه من منطلق أن لغة الشارغ في آول آمر الأندلس الاسلامي 
كانت اللاتينية الدارجة التي تعرف ب 6 ٹم حدث تزاوج لغوي بين العربية 
واللاتينية الد ارجے انبثق من خلاله طرازشعري مختلط تمتزج فيه مؤثرات غربية 
وأخرى شرقية, أخذ الناس يتناقلون مقطعاته سرا فيما بينهم وفي أوساط العوامء ثم 
تطورفصار أدبا ذا صورتين: احداهما الزجل والثانية الموشحة؛ ومضى ریبیرا بضع 
توصيفا لكل من الزجل والموشحة على النحو الذي يعرفه الجمیع, وينتهي إلى أن 
«الزجل والموشحة فن شعري واحدء"' 


ويمضي ريبيرا قائلا إن هذا أي السزجل فن سوقي دارج يتغنى به في 
فيه الفصحی اوینظم في اسلوب ارفع من اسلوب الأزجال. 


ولكي یدلل ريبيرا على رأيه استشهد بنموذج من الغزل الاسباني للشاعر الفاريز 
دي فيا یا ادیو 13530150 de‏ ۰۸۷۵۲9۶ وأجرى مقارنة بينه وبين أنموذج من أزجال ابن 


وتابع ريبيرا في نظريته -والاصوب أن نقول في نظرته في الزجل الستشرق منندز 
بيد ال ۳۱۵2۱ Menendez‏ الذي يعمد إلى التعبير عن رأيه بأسلوب غير مهذب إذ يقول: الزجل 
عربی بلفته وان كانت هذه اللغة سوقية حوشية كثيرة الاخطاء. عربي بالتزامه قافية 
واحدة تراعی في ابیات الزجل الواحد. ولکنه لا يبدو عربیا في نظمه على طريقة الفقرات. 
ولا يبدى عربیا في استعماله الخرجة في نهاية کل فقرة. ثم استطرد فجاء بمسپبات 
آخری“ء تنتهي به إلى عکس ما آراد . 


آندلسیا لاتينيا لأن الخرجات اا وج نظره وعلى سبیل الاجتهاد نما هي 

تصوص لأغان اسبانية اقتیسها العرب الاندلسیون وضمنوها موشحاتهم. كما ذکر 

حججا أخرى لوجهة نظره في هذا السياقء ولكيلا نطيل في مساحة هذا البحث فاننا نشير 

إلى ردودنا على وجهات النظر هذه جميعا في الفصل الذي افردناہ لفن الموشحات في كتابنا 
5 ۳0 

«الأدب الاندلسي موضوعاته وقنونه». 


س ۳١٣‏ سد 


وإذا كان العلماء يأخذون بمبدا أن «لا اجتهاد مع النص» فإننا من واقع 
النصسوص نؤکد أن كلا من فن الرجل والوشحات عربيان أصيلان نشا في الشرق ثم 
انتقلا إلى الأندلس» ذلك أن الشعر الملحون - والزجل فرع منه ‏ عرف في مستهل الدولة 
العباسية في القرن الثاني الهجري في بغدادء قفیها على عصر الرشيد عرف «القوما 
والكان كان» و«المواليا». وقد كتب في هذا الموضوع تلميذنا وصديقنا الدكتوررضا 

محسن القريشي عددا غير قليل من البحوث الجادة. 

وأما الموشحة فلقد عرفها العرب تأليفا وغناء وانشاد! منذ عصر البعثة النبوية 
الشسريفة وقد استقبل اهل يثرب اللهاجر العظيم صل الله عليه وسلم حين هلت طلعته 
الشریفة عليهم بالنشيد الحبب إلى كل نفس, بل بالوشحة البكر: 


طُلَمّ البدرٌ علینا مِنْ تنیات الوداع 
وجب الشكرّعلينا ما دعا لله اداع 
أيهاالمبعوث فينا جِنّتٌ بالامر الُطاع 

جج و ١‏ ۱ 
اشرفت انواز ام واختفت منها البدوژ 
يا مُحَمَّدْءيا مج انت نو فوق نوژ 


أليس هذا مشروع موشحة إن لم يكن موشحة أنشدها آهل يثرب في الترحيب 
بمحمد صل الله عليه وسلم قبل أن يذهب الاسلام إلى الأندلس بقرن وقبل أن يولد أبويكر 
عبادة بن ماء السماء صاحب أول موشحة أندلسية وصلت إلينا بنحو أربعة قرون (توفي 
سنة ۲ ه). 
۱ إن الأجزاء التي وضعها الأندلسيون لأقسام الموشحة متوفرة في هذه القطوعة 
الشريفة فهي مجتمعة تشکل «البیت» والفقرة الأولی منها تشکل «الدور» وهومکون من 
2701ھ والفقرة الثانية تمثل «المذهب» أو «الخرجة» حين تکون آخر القطوعة وهي 
تضم ستة آغصان. 
إن العرب حين أنشدوا مثل هذا التكوين الشعري لم بقصدوا إلى شيء بعينه غير 
اضفاء بعض التغيير أوالتلوين» ثم عمد الشعراء بعد ذلك إلى التطویر, وكان تطويرا 
تلقائيا حينا ومعمود | إليه حینا آخر. إن الوليد بن يزيد الخليفة الأموي الشاعر الماجن 
يصور مجونه - وقد فعل ذلك الوشاحون الاندلسیون - بهذا النمط من الصيغة 
الشعرية: ۱ 
اب الغفناء. وشرب الطلاء وان ال امه 


ست ۳۱۷ نت 


ول الغواني» وعرف القيان بصبح يمانء قبیل السمز 
فاما الصباح. فهمي القداح وخیل شواح. جیاد خضر 
ونصف النهار» عراك الج واري وحل الأزارء إذا ننیبپز 
وآما العشيٌء فأمر جل وقتل الکمي, بعضب ذکژ 
ويجيء بعد ذلك بعقود قليلة من السنین سلم بن عمرو المشهور بالخاسر فیمدح 
الخليفة العباسي موبی الهادي بأبيات يتصرف في عروضهاء ويتلاعب بأوزانهاء مثلما 
فعل الوليد بن يزيد من قبل فيقول: 


موسى الط غيت بكر ثم انیمن الوى المرل 
کم اعتسر ثم ایتسز وکم قذں ثم غفز 
عدل السَينٌ باقي الأثر خير وش نفع وضر 
خير البشن فرع مضر بدڑ بدن والفتخز 


إن سلما الخاسريتلاعب بمبنی القصيدة ويأتي بشيء جديد» فالبیت الواحد 
مكون من أربعة مصاریم, ويختم المقطوعة الشعرية بمصراع واحد يجعله بمثابة 
القفلء ومن الطريف أن الشاعركتب مقطوعته بحيث إذا حذفنا الصراع الأخيرمن كل 
بيت لا ینکسر الوزن ولا پختل العنی, بل إذ ا تحن حذفنا الصراعین الأخيرين من کل 
بيت لا یحدث خلل ماء اليس ذلك تطويرا في الوزن الشعري یمکن أن يؤدي إلى صورة 
ماء فيها جدة وابتکار واستهد اف نوع شعري ما. 


ويچيء اور ی ماو واو ر تست ]رانا ها 
شعرية فر من هیکل مقطوعة سلم, واکن ابا تواس التفئن رازم نفسه بالات قواف 
سو انب سد ار و و کی وو 
كة موحدة للقصيدة كلها سرع ی با 


ذا دن كشمس دجن 


ست ۳۱۸ — 


ربیب فُرْسٍ ک7 


لها توَجّي. فلم کن 
لا اوقلت اخلول. سفن 
يوم صبوح ؛ وغیم تجن 
إلى تلاق, بساء ‏ مرن 
إذا تكفاء من الي 
توا موہ "عوشي 


إن أبا نواس ملتزم الدرب الذي اختطه الولید قبل ذلك بأكثرمن نصف قرن من 
الزمان وأبيات آبي نواس هذه لاتسيرفي الطريق إلى الوشحات من حيث الأوزان 
وحسب. وإنما هي تضرب فيه موضوعا وغرضاء فهي وصف للخمر مع غزل بالساقي في 
مجلس غناء, ولك هي البيئة الدقيقة التي انتعشت فیها الوشحات بالانداس. 

ويقفزديك الجن الشاعر الحمصي الشامي قفزة آخری إلى شکل الوشحات 
وهیکلها دون أن يدري شینا من أمرها غير أنه يعمد إلى ابداع شيء جدید في مضامير 
الاوزان الشعرية» وإذ| کان سلم واو تراس ینوبان عن اضرابهما من شعراء القون 
ا في تمثيل أشكال التطور فإن ديك الجن برقم لقا ااا ی ا 


ماذا يقول ديك الجن وهو مكمل محاولة صاحبیه مسرع في مضمار التطویر؟ إنه 


يقول هذا النوع الجديد: 

قولي ليفك ينثني عن مضجعي عند النام 
عند الحرقناة: عند الهجوع عند الهمجود» عند الوسنُ 
فعسیبی نام وتنطفي تا تاجُج في العظام 
في الغؤاڈء في الضلوغ 3 الك ف ادن 

ےرڈ 

0 تقلیته: وو هل فراش, من سِقام 
من قتا من دموع من وقود. من حزن 
آما آنا فكما علمت فھل لوصك من دوام 
زار ھد ہت من وجود. من من 


إننا لوقمنا بتعدیلات طفيفة وتنقلات قليلة في الرسم الذي اختارہ ديك الجن 
لقطوعته الشعرية هذه 07 موشحےه 4 أندلسية بمسمیات آجرانها من أقفال 
وأغصان وأسماط وآدوار» وإنهائها بما يشبه الخرجة العربة. 

إننا لا نرید الإطالة في الاستشهاد بالنصوص, وقد كان بالامکان الاستشهاد 
بنصوص آخری لادم بن عبد العزيزوآبي العتاهية وغيرهماء ولكن الأمر الذي لا نحب أن 
نهمل شأنه هى تلك القطوعة الشعرية التی آنشاها آحمد بن سعد الاصبهانی الکاتب 
الشاعر الکنی بأبي الحسين الكاتب الذي كان یعیش ۹ آصبهان بين سنتي ° 

ويلدة:, قطعتّهاء بضامر حُفَيدَدِ, عيرانة ركوب 


۳۱۹ 


وليلة, سهزتها, لزائر وس مواصلر حییب 


وقينة, »نها بطاهر مود تزب العُلاً تجیب 

وقهوة 7 لفاجر ذي عشد » ف دنه وَرُوب 
نا کنا 

وبلدة, قطعتهاء بضامر خفیدد 


بل یمک اعبال موید من )بب 0" 
وبلدة قصطعتها بضامر 


إننا نسيرمن واقع هذا التسلسل في الطريق إلى وجود الموشحة في المشرق قبل 
الأندلس, ثم تأتي بعد ذلك هذه المقطوعة التي نسبت خطأ إلى امرىء القيسء إذ ليس 
من المعقول أن تكون کذلك» وإنما قد آنشئت على ما نرجح ‏ في زمان لا يتعدى القرن 
الشالث الهجري باي حال, أي فترة نحل الشعرونسبته إلى أعلامه الجاهليين بقصد 
الارتزاق والتكسب. وتقول المقطوعة: 


2 0 2 


إن هذه النظومة ليست آندلسية باتفاق. وهي لكي تصير موشحة أندلسية کاملة 
البناء تحتاج إلى تعديل في غاية اليس وذلك بأن يزحزح الشطر قبل الآخیر توكل حسف 
ثم آخررادف». لكي يلحق باخوبه الأسماط الثلاثة السابقة علیه» فیکون «دورا» تہ 
آربعة أسماطيدلا من الثلاثة الوجودة فعلاء ثم يؤلف غصنا لامي القاقية لیوضع مكان 
هذا الشطر الذي ارتقى فصارسمطاء ويذلك نكون أمام موشحة كاملة نقیة. وكل ماکان 
يُحتاج إليه هووضع تعريفات لأجزائها مثلما فعل الأندلسيون. 

ليجتهد إذن الستشرق ريبيرا ما شاء له الجهد. ولیسع في امكان «تعجيم» 
المنوقكسة وار ها اتاد المي ولكن ذلك لن يفار سن الام شیا تقك تة 


کر ست 


الوشحة في آطوارها الشرقية الختلفة موثقة بالنصوص حتی سُلّمت كاملة إلى الأندلس 
ینقصها غصن واحدء وشکر الله للوشاحين الشعراء العرپ الأندلسيين احتضانهم لهذا 
الفن وتنمیتهم له واختراعهم اسماء طريفة لأجزاء الوشح. 


سے لد 


س ۳۲۱ — 


)۳( 
لمستش ق سيمونيت وكتابه «المستعر بو ن» 


e‏ فيما سلف من صقحات أسماء عدد من المستشرقين الذين وقفوا من 
فك الحضارة الاسلامية ف الاتدلس مواقف عد ائية متجاهلين النهجية العلمية 

متطاولين على الشخصيات التاریخیةء ولکن شرورهؤلاء جميعا ہما فيهم دوزي الذي 
تنضح كتاباته سما ومرارة ضد الاسلام والمسلمين لا تشگل إلا حجما قليلا إذا ما 
قورنت بما كتبه فرانسسک و خافی بر سیمسونیت 5/۳00061 1۵۷۱6۲ ۳۲۵۳61500 ضد الاسلام 
والسلمین في الاندلس. 

إن سیسونیت مستشرق اسباني كائوليكي شدید العصبية لقومه بذيء اللسان. 
عمیق الحقد على الاسلام والمسلمين, ويحمّل کتاباته شحنة مكثفة من الكراهية الشديدة 
للاسلام وحضارته مع |نکار کامل لنجزات هذه الحضارة الرقيعة التي شهد بفضلها 
آعد اژها قبل أصدقائها. 

عاش سیمونیت في القرن الاضي وآلف كتابين کیبرین: أولهما جعل عنوانه 6۱09270 
نشرسنة ۱۸۸۸ وموضوعه الكلمات الايبيرية واللاتينية التي كانت مستخدمة بين 
الستعریبن الأندلسيين, » وقد استهدف من وراء ذلك محاولة إثيات أن المسلمين في 
الأندلس كانوا متاشرین بالحضارة اللاتينية أكثرمن کونهم مؤثرين فیها . وثاني 
الكتابين ‏ وهف وموضوع حدیثنا - عنوانه تاريخ الستعربین في اسبانیا ما۵6 ۲۷۵۱۵۲۵ 
١102313065 de Espana‏ يهاجم الاسلام من خلاله أعنف مهاجمة» ولا يتردد في استعمال 
التعبير البذيء, ولم يتعفف عن استخدام اللفظة النابية. 

والمستعربون الذين جعلهم سيمونيت موضوع كتابه هم تصارى اسبانيا 
الاسلامية الذین عايشوا المسلمين واتخذوا العربية لساناء والتزموا نهج حياة السلمین, 
وتزيّوا بزيهم وتسموا بأسمائهم» بل إنهم زادوا على ذلك بان جعلوا طقوسهم الكنسية 
مختلفة عن طقوس آبناء ملتھمء ولعلهم أدخلوا فيها ألفاظا عربية» ومن ثم كانت طقوسهم 
تسمى الطقوس الستعريية, وكان اختلاطهم بالسلمین واغترافهم من معين ثقافتهم 
جعل بعضهم يدين بالاسلام ويبرع في العربية والعلوم الدينية. 

ويرجح الأستاذ الدکتورحسین مؤنس أن استعمال هذه التسمية لم يبدأ في 
اسباتيا إلا عندما استولى ملوك التصارى على بلاد فيها نصارى مستعربون في أوائل 


بت ۳۳۳ مب 


القرن الحادي عشر ا لمیلادي!'''ء ون كان سیم ونیت قد تناول بالدراسة نصاری 
الأندلس منذ السنوات الاو للفتح» ومن ثم يكون الستعربون الذین یعنیهم هم 
نصاری الأندلس في كل العهد الاسلامي. 

على أن الین اسلموا من هؤلاء:| استعربين وان تسموا بالأسماء العزبية -وفذا 
آمرطبيعي - احتفظ عدد كبيرمنهم بالاسماء القدیمة مثل بني انجلين 8098150 وبني 
شبریق 53/2000 الاشبیلیینء » وبني لنق 9۵٥٥ا‏ ء وبنی ي القبطرنة Kabturno‏ )°“, 

لقد ضمن سيمونيت كتابه مقدمة طويلة واثنين وأربعين فصلا حافلة كلها بالكذب 
المتعمد والتزييف الصارخ يقول سيمونيت في بعض فصول مقدمته: «إذا كان العرب 
الذي أخضعوا الشام ومصر وغيرهما من بلاد الشرق لم يستطيعوا أن يدخلوا أية ثقافة 
ذات قيمة بحكم کون نصارى هذه البلاد كانوا أرقى منهم في الستوی الحضاري, 
فإنهم من باب أولى لم يكونوا قادرين على أن يقدموا شيئًا لنصارى بلاد المغرب ورثة 
الحضبارة السا 

ألم نقل إن الرجل حاد اللسان يلقي الاتهامات دون أساس من التاریخ آوسند 
من الحقيقة؟ ویستط رب قائلا: «وإذا كان أهم ما قدمته الحضارة الاسلامية لتاريخ 
البشرية هوما تم في ظل الخلافة العباسية من نهضة فلسفية وعلمية» فإنه علينا أن نذكر 
أن هذه النهضة إنما تمت بفضل الرهبان النصارى الذين قاموا بنقل علوم الأغريق 
و وثقافتهم إلى العربية». 

إننا لا نرید أن نتعجل الرد على هذا الرجل, ذلك أن الرد على اغاليطه التتابعة 
يحتاج إلى بضعة مجلدات» ولكن إذا كانت الحقيقة لا تکون كذلك إلا إذا قيلت كاملة غير 
منقوصة يكون سيمونيت كاذبا. إن احدا لا ينكر أن عددا من الرهبان قاموا على ترجمة 
عدد من كتب التراث الأغريقي في مستهل العصر العباسيء وكان عملهم قاصرا على 
الترجمة وحدها وليس على الاہداعء لان الذين استنطقوا هذه المادة الترجمة هم علماء 
السلمین و مقدمتهم الكندي الفیلسوف الطبيب العربي صليبةً» المسلم عقيدةٌ, 
المعاصرلهم: بل إن الكندي نفسه كان في مقدمة المترجمين الحذاق, وكان يجيد أربع 
لفات وكان بين المترجمين المسلمين البارعين بالاضافة إلى الكندي عدد غیرقلیل مثل ابن 
الفرخان وأبناء شاكر. هذا ولم تكن النهضة العباسية تستعين بالثقافة اليونانية وحدها 
وإنما کانت تستقي المسرفة من كل مور وتنهلها من اي مصدن فبٍن عدد ما توجم من 
الكتب الفارسية لايكاد يحصى حتى إن ابن القفع وحده قد ترجم عشرات منهاء هذا 
فضلا عن الکشیرین غيره الذين نقلوا عن الفارسية وغمسوا أنفسهم في مكتبات مرو 
ونيسابور وغيرهماء كما لا ينبغي أن نغفل عن اولك الذين ترجموا عن الحضارة الهندية 
ذات الاسهام الطيب في حضارة المجتمع الاسلامي. 


— ۳۲۷۳ س 


لقد تناسی سیمونیت ذلك كله بل تناسى أن المسلمين مع انتفاعهم بهذه 
الحضارات ققد ظل صلب حضارتهم اسلامي الأصول والسمات» عربي الوجه 
واللسان. 

على النهج نفسه من الاختااق وا لفالطه بنتقل سیمونیت - في مقدمته إلى 
الحدیث عن المستعريين فیقول: «یفضل المستعريين الأندلسيين عرفت الأندلس 
الاسلامية العلوم الرياضية والفلكية والطبية التي كان يكرهها عامة الشعب المسلم»!"", 
(كذا) ثم يمضي في تقوله : «وبهذا يعترف الكتاب والمؤرخون المسلمون آنفسهم» فيقول 
لأنه تصيّد موقفا للمنصور بن أبي عامرتجاه بعض المشتغلين بالفلسفة؛ ثم عمم الحكم 
على المسلمين. إن سيمونيت يمضي في حملته مختلقا ما سماه دليلا ويقول: «والدليل على 
ذلك أن الكتب التي وصلتنا في الفلاحة والطب وف غيرذلك من الفنون والحرف كان يقوم 
عليها في ظل الخلافة الأندلسية كثيرمن النصارى الستعرین»(* “وف حاشية يقول 
سیم ونیت : «إن أشهر أطباء عبد الرحمن الناصر-یحیی بن اسحاق كان من 
المستعربين نصرانيا بالولادۃء ثم ارتد بعد ذلكء ودان بديانة المسلمين». 

هكذا يعد الذين أسلموا من الأندلسيين ‏ وهم ملايين كثيرة ‏ مرتدين على 
رأسهم العلماء الکبار الذين نعتهم بأنهم أصحاب نفوس ضعيفة آغراهم ا مال وأضلهم 
السلطان. 

إن سيمونيت يغض الطرف عن اسماء علماء المسلمين الأندلسيين الذين برعوا في 
الفنون التي ذکرهاوالتي لم يذكرها من فلاحة وطب وفلسفة وریاضة وحساب وفلك 
وهندسة وجبر وفيزياء وکیمیاء» وهم يعدون بالمئات ‏ وبسوف نختم هذا .الفصل بالحديث 
عن فريق منهم - وهويركز على عالم بذاته مثل حكيم قادس واسمه کولومیلاء وهوروماني 
من علماء القرن الثاني اليلادي, وصاحب کتاب الفلاحة الذي ترجم إلى العربية 
وضاعت أصوله الأولى؛ ومثل باولوس هورشیوس صاحب تاريخ الدولة الرومانية الذي 
قام على ترجمته غالا قب ما مو قاسم بن أصيغ البياني من کبار علماء القرن 
الرابع الهجري, وصف بكونه بارعا في الوثائق والأحكام. وكان العالم الجليل قاسم بن 
أصبغ حرصا منه على توخي الأمانة في الترجمة قد استعان بأحد آساقفة قرطبة حين 
ترجم کتاب هورشیوس » ومن الأمور الجديرة بالذكر أن قاسما كان أستاذا للعالم الکبیر 
أحمد بن محمد بن الحباب الشهيرباين الجسور (۳۱۸ - ٠١‏ 4ه) وهذا الأخيركان 
بدوره آستاذا للفقیه الأديب الفکر الأندلسي أبن حزم. 

وحین يعرض سيمونيت للفتح الاسلامي يهمل الحديث عن بطولات الفاتحين 
المسلمين واستبسالهم في هذا الفتح المبين الذي ليس له مثيل في التاريخ قديمه وحدیثه. 
فقد فتحت شبه جزيرة ايبريا من أقصاها إلى أقصاها في عامين اثنين. يغض سيمونيت 


بت 6 ۳۲ سب 


الطرف عن هذا كله ویجسم موقف الیهود من الفتح ویسبهم سبا شدیداء ثم ينتقل لكي 
بهم السلسی الف اتحین بالتعصب والعدوان عل النصاری, منکرا ان الفاتحین ترکوا 
لخن المد لاس آن ود افر عل النقستع الکتس ور موا اكان بل 
اھر اق يذاء تكهدها وتتمية سکھاا شر وش مََفخا غن المفاهدات الت ابرمها 
وهي وشانق عظيمة لتسامع المسلمين في الاندلس, وقد عرضنا لذلك فيما سلف من 
صفحات. إن سیمونیت ینکر ذلك کله. ینکر أن هناك تسامحا من جانب المسلمين ويقول 
في مغالطة ظاهرة: «وعلى فرض أن الذين عقدوا هذه المعاهدات من زعماء العرب وأمرائهم 
كانوا مخلصين وذوي نوايا حسنة, فإنه لم يكن بوسعهم أن يطبقوا ما جاء بفقراتها التي 
يدل ظاه رها على التسامح»( ". ويتصيد سيمونيت مشلا يستشهد به هوخرق 
عبد العزيز بن موسى بن نصير معاهدة أبيه مع آهل قلنبرية (كوينبرا المعروفة حاليا 


إن سيمونيت يذكر نقض العاهدة ولكنه لا یذکرسبب نقضهاء على أن الأمر الأكثر 
خطورة هو أن هذه المعلومة ليست موجودة في أي مصدر عربي من مصادر تاريخ 
الاندلس, وليس هناك مجال للشك في أمانة المؤرخ السلم ودقته مهما كانت الأحداث في 
غير صالح قومه. 

العجيب في أمرهذا الستشرق انه يقررهنا آمرا ويقررعكسه في مكان آخر؛ 
ويناقض نفسه فيما رواه من أحداث وما أورده من أخبارء ففى هذه القضية التی زيفها 
- أعني قضية إنکارتسامح المسلمين -نجده يقول العكس في صفحة ۱۲۲ حيث يقرر أن 
الكثيرين من الأساقفة والقساوسة عادوا إلى كنائسهم بعد أن رأوا أن المسلمين لا 
يعتدون على الكنائس أو رجال الدين. 

وفي صفحة ۲۱۱ من كتابه یقررسیمونیت أن كنيسة أبيط الجامعة قد عمرت 
وكان أصلها بيعة صغبرة. وقد نقل إليها الکٹیرمن الأشياء المقدسة التى انتثرت من 
الکنائس التى تهدمت. وفي صفحة ۲۰۷ يذكر أن كنيسة طليطلة قد ازدھر شانھا وتولى 
أمرها حبر جليل اسمه شيشيليا كان يحرص على سلامة عقيدة رعيته من الكاثوليك. 
وكان يعمّرما ينهارمن الکنائس, ولم تمس الكنائس بسوء أثناء الحرب الضروس التي 
كانت واقعة بين أبي الخطار والصميل بن حاتم. 

إن سيمونيت لم يقرأ شیئا عن الاسلام؛ ولوفعل _كان لابد له أن یفعل - 
لعرف أن العقيدة الاسلامية تلزم أصحابها باحترام أهل الكتاب والمحافظة عليهم وعلى 
أماكن عبادتهم. 


ے٣٢۳۲‏ تے 


وی الفصل الثالث من کتاب الستعربن يتصيد سیمونیت بعض ألوان التعامل 
مع المسيحيين مشل عدم تشمیتهم إذا عطسوا -والتشميت هو أن تقول لمن یعطس: 
یرحمك الله - ویقول إن الذمي لم يكن يّحيًّا بتحية السلمین ولم يكن يُكَنّى ١‏ ٭٣'ء‏ وینسب 
سيمونيت هذا السلوك الاجتماعي إلى الاسلام» مع أن الأمرلم يخرج عن اجتهاد بعض 
الفقهاء لأن الاسلام الذي يسمح للمسلم أن يؤاكل الذمي, ويلزمه بحسن معاملته 
والحفاظ على جواره وما له وعرضه لا يمنع تحيته في النطاق الذي يتمشى مع سماحته 
والحرص على بنية المجتمع على أساس من التواد والتراحم بين المسلمين والكتابيين. 

الأمر العجيب أن سیم ونیت وهويحمل حملته هذه لا يلبث أن يقول: وعلى الرغم 
من هذه المعاملة القاسية التي كان المسلمون يعاملون بها المسيحيين: فإنهم لم یکونوا 
يرون بأسا باصطناع بعض أعيادهم مثل عيد الشعانينء ثم يردف قائلا: وهذا دلیل على 
تفوق الحضارة المسيحية!'", 


إن سيمونيت بذكره احتفال المسلمين ومشاركتهم المسيحيين في أعيادهم مثل عيد 
الشعانین إنما یشید بروح التسامح والمودة: وهويذلك ينقض اتهامه السابق الخاص 
بسوء معاملة المسلمين للذميين. والمعروف أن مجاملة المسلمين لجيرانهم المسيحيين في 
أعيادهم لم تقتصر على سواد الناس فقط, وإنما كان بعض الخلفاء يفعل ذلك, وتذكر 
المراجع الاسلامية أن الآمون العب‌اسي. كان ينزل ديرا في احدى رحلاته في منطقة 
الجزيرة وتصادف أن حل عيد الشعانين فاحتفل الرهبان به على عادتهم فشاركهم 
الخليفة المسلم احتفالهم وسار في موكبهم داخل الدير. 

وف هذا الفصل نفسه من كتاب المستعربين يعلق سیمونیت على عقوية المسيحي 
الذي اسلم ثم ارتد. ويرى أن ذلك ضربا من الوحشية, ثم يقارن بينه وبين السيحي 
الذي يدين بالاسلام فلا يوقع عليه جزاء". 

إن سيموتيت بموقفه هذا يصم نفسه بالغباء والغفلة معاء لأن الاسلام في تشريعه 
عقوية المرتد لم يقصد بذلك المسيحي الذي أسلم ثم ارتد. وإنما قصد المسلم أيا كان 
مشريه؛ يستوي في ذلك المسلم الذي ولد على الاسلام, والمسلم الذي تحول إلى الاسلام 
من أية عقيدةء بل المسلم الذي لم يكن على دين» فهوحين صارمسلما لا ينظر إليه إلا أنه 
کذلك. فإذا ما تحول عن الاسلام إلى دين آخرء وقع عليه حد المسلم الرتد . إن سيمونيت 
يريد أن يشكل العقيدة الاسلامية وأحكام الشريعة على النسق الذي يريده والشكل 
الذي برضاه, وتلك هي الغفلة بعينها. 


ومن الفصول الغریبة من كتاب سیمونیت. الفصل الرابع عشر الذي اتخذ له 
عنوانا مثيرا هى (المستعربون على مذبح الاستشهاد). إن حركة الاستشهاد تمثل نوعا 


سس ۳۲۲ لد 


من الانتحار یقدم عليه بعض الذين بلغ بهم التعصب آلديني درجة من درجات الهوس» 
فقد كان بعض النصاری يدخلون الساجد في قرطبة وغیرها من مدن الأندلس وهي 
غاصة بالصلین ويسبون الربسول صلی الله عليه وسلم» فیکون الرد التلقائي من جانب 
السلمین القصاص منهم بالضرب الذي قد يؤدي إلى الوت. 


الهوس الديني يمثلون قمة التدين المسيحي وصفائه ومن الغريب أن هناك عددا من 
الكتاب المسيحيين في العصور الوسطى قد ألفوا کتبا باللغة اللاتينية عن حركة 
الاستشهاد هذه التي كانوا يطلقون عليها لفظ ٥۸۸8ء‏ وقد استمرت بضع عشرات من 
السنين. 


ويأتي سيمونيت بمثال لما كان يحدث من بعض المتعصبين من المسيحيين فيذكر 
قصة قس كان يدعى برفكتور 6٥٥٢٢‏ وكان راعيا لاحدى الکنائس في ضواحي قرطبة في 
أيام الأمير عبد الرحمن الأوسط ۲۰٢‏ -۲۳۸ه- وكان القس برفكتور يجيد العربية 
شأنه في ذلك شأن كثيرمن الأندلسيين غير السلمین» ويهوى مناقشة المسلمين في أمور 
العقيدة, فسأله بعض محاوريه من المسلمين عما يراه بشأن محمد والمسيع: فقال إنه 
يعتقد بالوهية السیی. وأما محمد فإن هناك آية في الانجیل تقول انه سيظهر في آخر 
الزمان عدد من مدعي الذبوةء فلا تنخدعوا باتباع كثيرمن الناس لھمء وان محمدا ليس 
إلاواحدا من هؤلاء, وكان القس برفكتورفي أثناء الحواريصف الرسول بأنه النبی 
المزيف وصفات أخرى كثيرة من هذا القبيل. ١‏ 
العظام فيقول إن المسلمين ‏ على الرغم من غيظهم الشديد تركوه يمضي, وقدموا 
شكوى للقاضي بأن واحدا يلعن نبیهم» فعقدت محاكمة لبرفكتور انتهت بالحكم عليه 
بالسجن وكان في بلاط عبد الرحمن الأوسط في ذلك الوقت خصي اسمه نصر, كان 
مسيحيا وأسلم» وصل بفضل ملقه ونفاقه لصاحب العرش إلى أن يكون حظيه وأثيره, 
فكان یکره النصاری - والكلام لا یزال لسيمونيت ‏ كراهية شديدة. لأنه كان منهم وترك 
ديانته إلى ديانة سادته» فسعى نصرلدی القاضي لیصدرحکما باعدام برفکتوں ونفذ 
الحكم وعلقت رأسه على باب قصر الخلافة("؟. 

لقد جعل سيمونيت من برفکتور بطلا من أبطال الکنیسةء وصاغ قصته في قالب 
درامي مشیں وقال إن الكنيسة تحتفل بیوم اعد ام برفکتوروهو ۱۸ ابريل وتسميه يوم 
سان برفکتور. 


- ۳۲۷۷ سم 


إننا نردد ما سيق أن ذکرناه من أن مثل هذا التصرف الذي صدرمن برفکتور آو 
غبره يدل على عصبية مقيتة وهوس غیرمحدود : ولكن الهوس هذه الرة تجاوز‌هولاء 
الناس إلى سيمونيت نفسه. لاذے يريد من قومة أن يهاجموا المسلمين في مساجدهم 
ويسبوا نبيهم ثم یک ونوا بمنجاة من العقاب. إن هذا الفريق من الناس يُصَنْفُون بأنهم 
خارجون على القانون, وكل الخارجين على القانون من مسلمين ونصارى كانت تضرب 
رژوسهم وتعلق على باب قصر الامارة. 

بقي أن نذكر أن المعلومات التي ساقها سيمونيت في هذه القصة لا تقوم على أي 
أساس علمى ولا تعتمد على أي مصدر تاريخي فيء» مما ينال من شأن المؤلف وشأن الكتاب 
کله 8 

فهذه القصة لوخضعت لنطق التاريخ؛ وحللت أحداثها من واقع سيادة القضاء 
واستقلاله في الأندلسء واستحالة تدخل الأميرنفسه لدى القاضي فضلا عن خصئ 
بالقصرء لكان الحكم الوحيد آنها مكذوية وملفقة حتی ولو استعان الكاتب بأكثرمن 
مصدر فعا مو حم إذن إذا كان المؤلف يأتي بمثل هذه القصص المثيرة دون توثيق 
علمي أوسند تاريخي . إن هذا الفصل إن دل على شيء فإنما يدل على أن سيمونيت هذا 
الذي يتمتع باحترام كبير عند الاسبان ليس إلا واحدا من أولئك الذين ضربوا في 
التعصب الكريه بسهم وافس وانتقلت إليهم حمى الهوس فأصابت منهم مقتلاء فقد 
خصص سيمونيت ستة فصول كاملة من كتابه لهذه الحركة العجيبة من الخامس عشر 
حتى العشرين. 

ويمثل الفصل الحادي والعشرون ظاهرة الحقد الأعمى الذي جعل من سیمونیت 
عورة قبيحة من عورات الستشرقین» فقد خصص هذا الفصل للقس سمسون الذي ولد 
في قرطبة سنة ۸۱۰م وتحدث فيه عن «فضائله» وإيمانه؛ وكان القس سمسون صاحب 
قلم وله بعض الولفات أحدها عنوانه ابولوخیتیکو ۸00/099٥100‏ یعني «الجدل». 

وكان سمسون حاد اللسانء مضطرب الزاج» عنيف الالفاظ, ولا شك في أن 
موضوع كتاب «الجدل» قد صادف هوی في نفس سیمونیت. لانه لا يكتب إلا كل ما 

إن القس سمسون يتحدث في كتابه عمن آسماهم المسيحيين المارقين الذين 

شروا بعادات الاسلام وتارة أخرى يقول انهم تأثروا بالعادات والعبادات الاسلامية 

0 في تعبيره إلى أسلوب الشتم والسباب» غیرملق بالا لما ينبغي أن يتسم به رجل 
الدين من وهار ذلك انه تخلى عن مبادیء الحياء حين يقرر أن هؤلاء المسيحيين الذين 
تأثروا بعبادات المسلمين قد آخذوا عنهم كذلك الشذوذ الجنسي. 


سب ۲۲۸ ۔۔ 


وإذا كان الحقد يصيب بعض الذ اس بالهوس, فإن ما بلغه سمسون هذا ومعه 
سیم ونیت قد تجاوزكل حد إذ كيف یتصور أن مسيحيي الأندلس يأخذون الشذوذ 
الجنسي عن المسلمينء وهم يعلمون أن هذه الآفة مستقرة في اسبانیا من وقت طويل قبل 
الفتح الاسلامي, لان الشذوذ الجنسي طبقا ما هومعروف تاريخيا آفة رومانية قديمة, 
وكثيرمن أباطرة الرومان كانوا متهمين بالشذود , ولقد خضع الأسبان للرومان وقتا 
طويلاء لیس فقط قبل أن يفتح المسلمون الأندلس, ولكن قبل أن يظهر الاسلام ويعم 
بنوره البلاد التي رضيته ديناء أما المسلمون فهم بريئون من هذه الآفة بحكم دينهم 
وأعراف مجتمعهم» ون كانت ظهرت في وقت متآخر عند بعض المنحرفين وجاءت عدواها 
إليهم من الطريق نفسه الذي وصلت به إلى الأسبان . 

إننا حیثما جال بنا النظر في كتاب سيمونيت لا نقع إلا على خطأ واضح أو افتراء 
ظاهر أو تزييف لأحداث التاريخ. 


إن سیسونیت يخصص الفصل الثالث والعشرين من كتابه لعمر بن حفصون, 
الخارج على القانون التمرد على الخلافة("". كان عمر بن حفصون يمثل مصدرا من 
مصادر القلق للخلافة الاسلامية في الأندلسء فما وقع اتفاقا إلا نقضه ولا أعطى عهدا 
إلا خانه ومع ذلك فإن سیمونیت لا يعتبره كذلك على الرغم من اتفاق جميع المصادر 
التاريخية من اسلامية وآوروبية على الحكم عليه بالروق وخيانة العهد, وإنما یعده 
بطلا عظيما يمثل القومية الاسبانية السیحیة؛ أمالماذا ذهب سيمونيت هذا المذهب 
الخاطىء: فلأن ابن حفصون قد ارتد عن الاسلام وتنصر في آخر ايامه؛ لقد لوی 
سيمونيت أعناق الحقائق التاريخية ہما حشا به هذا الفصل من معلومات غير موثقة, 
فجعل حركة ابن حفصون دينية مع انها لم تكن كذلك في قليل آوکٹیں فكل الحركات التي 
تمردت على الخلافة في الأندلس كانت حركات سياسية قام بها مسلمون متمردون, وأما 
القرائن التي تنقض ما ذهب إليه سیم ونیت من أن حركة ابن حفصون كانت دينية 
فمحورها أن ابن حفصون لم یتنصر إلا في آخرحياته ولقد عارضه بعض أبنائه في 
تنصّرهء وظلوا على اسلامهم. وقد قربهم عبد الرحمن الناصر إليه؛ وان مما يلفت النظر 
هنا أيضا أن سيمونيت قد أسرف في الحديث عن ابن حفصون اسرافا شدیدا وأفرد له 
" سبعة فصول من كتابه ابتداء من الفصل الثالث والعشرين إلى الفصل التاسع 
والعشرين. 

وق مضمار نسبة كل تمدن وفكر إلى نصارى الأندلس أي الستعربین» يعقد 
سيمونيت فصلا كاملا - هو الفصل الثلاثون -ويخصصه لربيع بن زيد الأسقف. 
ويجعل منه أي من ربیع بن زيدء السبب الرئيسي للازدهار الفكري والعلمي على أيام 
عبد الرحمن الناصرء فهل هذا الكلام صحيح تاريخياء وهل يتصور أن يقوم هذا النشاط 


۳۲٩ —‏ مت 


الفكري بی الرحیب وا مد الثقافي التدفق متمحورا على شخص واحد هوربيع بن زید 
الاسقف 


إن سیمونیت يذكر ربیع بن زید الأسقف على أنه ریکیموندو 16091100100 صاحپ 
«فيه ذکر منازل القمروما یتعلق بذلك مما یستحسن مقصده وتقریبه»(۳۳» وهوتقویم في 
الفلاحة. 

ونود أن نوضح بادىء ذي بدء آنه ليس هناك ما يثيت ‏ حتى الآن - أن ربيعا 
الأسقف هونفسه ریکیموندو هذه واحدةء والثانية هی انه يشك كثيرا ف أن يكون 
الشك. 


إن غريب بن سعد القرطبي المتوفي ۳۹۹ ه ۹۸۰ م كاتب الحكم الستنصرکان قد 
آلف عددا من الكتب التاريخية والطبية والقلكية والفلاحية اشتهرمن بينها التقويم 
الذي وضعه وأطلق عليه دوزي تقويم قرطبة لسنة ۰٩۱۱‏ وعريب بن سعد بهذه المناسبة 
مسلم آبا عن جد وليس نصرانیا كما ظن سیمونیت» ونظرا لاشتراك التسمية بين کتاب 
عريب وكتاب ربيع أوبالآحری الكتاب المنسوب إلى ربيع فقد قام دوزي بعملية متابعة 
يلخصها بالنثيا على النحو التالي” '): وضع عريب بن سعد تقويمه المعروف في سنة 
٩‏ ه/ ١11م,‏ وقد ضاعت نسخه العربية: ولم نعثر إلا على صورة منه مكتوية 
بحروف عبرية (وان كانت غربية اللغة) فقرأها دوزي, واستطاع أن يخرج منها النص 
العربي للتقويم وسماه تقويم قرطبة .51١‏ 
ويمضي بالنثيا قائلا: وقبيل ذلك بقليل وجد جيرمولبيري نسخة من الترجمة 
اللاتينية لتقود يم الأسقف ربيع بن زیدء فنشرها ذیلا على كتابه المسمى : «تاريخ العلوم 
الرياضية» في ايطاليا سنة 5 61م؛ وقارن دوزي بين هذا النص وتقويم عريب المذكور 
آنفاء فتبين أن النص اللاتيني المنسوب إلى ربيع بن زيد ليس إلا ترجمة لتقويم عريب 
مع بعض الزیاد ات» وقد أيد هذا الاستنتاج أدواردو سافدرا وخافيير سیمونیت. 


إن سيمونيت يأتي بالشيء ونقيضه» إنه ينسب التقويم إلى ربيع بن زیدء فيتبين 
أنه لغيره ويعترف بذلك» وقبل ذلك يقرر أن ربيع بن زيد هوريكيموندوثم لا يقدم ما يثبت 
أن الاسمين لشخص واحد. وهو لا يستحي من هذا التناقض في أمرشخص بذاته 
فينسب إليه سبب الازدهار الفكري والعلمي في أيام عبد الرحمن الناصى ولا ينسب شیثا 
لمن ثبت انه صاحب تقويم نفيس موجود في المكتبات وهو عريب بن سعد الذي عاش أيام 
الناصروالف تقويمه سنة ۹٣۳ھ‏ أي قبل وفاة الخليفة العظیم, لالشيء إلا لأنه من 


۳٣٣ س‎ 


آسرة أندلسية كانت مسيحية ثم د انت بالاسلام. 


تبقى بعد ذلك قضية الازدهار الفكري والعلمي في عهد الناصروهل قامت على 
أيدي المستعربين وعلى رأسهم ربيع بن زيد؟ 

ليس هناك ما يمنع من أن يكون ربيع بن زيد الأسقف عالا فاضلاء وقد كان 
الناصريحتفل بالعلماء من كل فن ودين ويقربهم إليهء فقرب إليه ربيعا الأسقف وعينه 
سفيرا له لدى هوتوملك ألمانياء بل إن عبد الرحمن الناصرلم يجد حرجا في أن يعين في 
منصب الوزارة طبيبا يهوديا هو أبويوسف حسداي بن اسحاق بن عزرا بن شبروط 
والحق أن تعيين يهودي في منصب الوزارة وآخر مسيحيى في منصب السفارة لا يعون 
الفضل فيه إلى عبد الرحمن الناصر بقدرما یعود إلى سماحة الاسلام, فالناص ركان خليفة 
المسلمين في الأندلس» ومستشاروه من العلماء المسلمين, معروفون بعلمهم الواسع 
وفقههم الرصين وشجاعتهم المطلقة وصراحتهم العاريةء وإن مواقفهم منه لا تحصی. 
ونقدهم لبعض تصرفاته من الكثرة بمكان» ونستطيع أن نذکر اسماء المنذر بن سعيد 
البلوطي والفقيه المشاور آبو [براهیم. وأحمد بن مطرف» إن الفتح بن خاقان يصف 
المنذر بن سعيد على هذا النحو«لم ينزع للورع عن مرقب. ولا اكتسب اثما ولا احتقب. 
ولی قضاء الجماعة بقرطبة أيام عبد الرحمن (الناصر) وناهيك من عدل أظهرء ومن فضل 
آشهر, ومن جور قبض, ومن حق رفع؛ ومن باطل خفض, وكان مهيبا صارما غیرجبان ولا 
عاجز ولا مراقب لأحد من خلق الله ف استخراج حق ورفع ظلم( ». 

إن للمنذرين سعيد مواقف صارمة من عبد الرحمن الناصر أعظم حاكم آندلسي 
وواحد من أعظم ملوك الدنياء كان المنذروزملاؤه من العلماء يتدخلون في الشئون 
الخاصة للخليفة ويوجهون إليه النقد الذي يصل في تشدده إلى درجة التوبیخ وخصوصا 
عندما أسرف في بناء القصور واختطاط الزهراء(. 

إن الذين يستطيعون نقد الخليفة في شئونه الخاصة يقدرون على نقده في الشئون 
العامة:؛ ولقد فعلواء ولووجدوا أن ثمة مانعا يحول دون تعيين نصراني سفيرا وآخر 
يهودي وزيرا ما ترددوا في مواجهة الخليفة النماصربذلك. وتلك حجة أخرى نسوقها 
لسيمونيت في مواجهة اتهاماته للمسلمين بالعصبية ضد أهل الذمة والمستعربين. 

لقد استمر أبويوسف حسد اي وزیرا لعبد الرحمن الناصرلدة طويلة من الزمان 
كان فيها موضعا للتکريم. وقد تمكن حسداي بفضل اقترابه من الخليفة وشيوع 
التسامح مع أهل الكتاب من بعث الدراسات التلمودية في قرطبة ثم تبع ذلك نشاط 
الدراسات اللغوية العبرية في الأندلس ويعدها الأدب العبری. 


ست ۳۲۱ سب 


لنعد مرة آخری إلى سیمونیت ولٍلی مقولتیه غير الصادقتین: 
الأولى: إن الازدهار الفکري والعلمي آیام غبد الرحمن الناصریرجع الفضل فيه إلى 
ربيع بن زيد الأسقف ۲ الذي سماه البعض ریکیموندو » ونسبوا إليه التقویم السمی 

« تفصیل الازمان ومصالم الابدان » ۔ 

الثانية: «يفضل المستعريين الأندلسيين - يعني النصاری عرفت الأندلس الاسلامية 
العلوم الرياضية والفلكية والطبية التي كان یکرهها عامة الشعب السلم( "». 

أما بالنسبة للأسقف ربیع بن زيد فقد سيق مناقشه آمره قبل صفحتين أوثلاثا 
وتبين أن أحدا لم يستطع إثيات أن ربيع بن زيد هو ريكيموندو بشكل قاطع حتى الان» 
كمالم يستطع أحد أن يثيت أن كتاب «تفصيل الأزمان» من تألیفه» ون دوزي قد وقعت 
في يديه نسخة في الموضوع نفسه - أي تقويم فلكي مناخي زراعي - مکتوبة بالحروف 
العبرية وظنها «تفصيل الأزمان» فإذا بها التقويم الذي وضعه الفلكي الطبيب المسلم 
عريب بن سعد» وان كلا من إدواردوسافدرا وفرائسسكوخافييرسيمونيت قد أيد هذا 
الموقف. إن الشخصية الثقاقية العلمية لربيع بن سعد الأسقف والحال كذلك لا بد أن 
يصيبها الاهت زازويحيط بها الضباب الذي يجردها من الهالة العلمية الفكرية الكبيرة 
التي أحاطها بها سیمونیت» وبالتالي ينبغي أن ينتفي الفضل الذي خلعه عليه سيمونيت 
بجعله محور الازدهار الثقافي في أيام عبد الرحمن الناصر وان أي واحد من العلماء 
الکشیرین الذين عاشوا في بلاط الخليفة الاندلسي العظيم أحق من ربيع بهذا الفضل 
فيما لو كان ثمة ضرورة لبلورة الزعامة الفكرية حول شخصية واحدة. 

تجىء بعد ذلك المقولة الثانية التي تنسب كل فضل لنشر العلوم الزياضية 
والفلكية والطبية للعلماء النصارى وتجريد المسلمين من كل فضل. 

لقد حدد سیمونیت ميداتين ققط لحواره هما : العلوم الرياضية والفلكية وكانتا 
مرتبطتین بعضهما ببعض» فالرياضي غالبا ما كان فلكيا والعکس صحيح, والعلوم 
الطبية. 

إننا سوف نقدم في إيجازشديد تعريقا بالعلماء المسلمين في هذين الميدانين في 
الأندلس قبل أن يولد ربيع الأسقف وف عصره ولوقد ذکرسیمونیت ميادين آخری 
كالفلسفة والأدب والكيمياء والفيزياء والهندسة لكان قد دفع بنا إلى التعريف بالعلماء 
المسلمين وجهودهم وتأليفهم وتنجارپهم في هذا الشآن, ولكنه لم یفعلء ليس عن قصد 
فيما نرجح - فالرجل يقول أي شيء مادام هذا القول ينال من المسلمين ويجردهم من أي 
فضل آصاب وه أو إنجاز حققوه ‏ ولکن لغفلة ونسیان واننا سوق نغفل ذكر العلماء 
النصاری, ليس لنكران فضلهم آوجحود لجهدهم, ولكن لتصحح المقولة الخاطئة التي 


سب ۳۳۲ — 


آفتراها سیمونیت وصدقها بعض الخدوعین من الدارسين غير العرب وغير المسلمين. 

إن عدد العلماء السلمین الرياضيين الفلكيين في الأندلس کتیروهم آصحاب 
انجازات عظيمة وموّلفات نفيسة انتفع بها العالم الغربي حتی عهد قریب: فمن روادهم 
أحمد بن نصر التوق سنة ۲۲۲ه-وهوصاحب کتاب «الساحة المجهولة» الذي ذاع 
صبته واشتهر امره(". 

ومنهم العالم الرياضي العظیم فخر الاندلس مسلمة بن آحمد الجريطي التوق 
٤ھ‏ (نسبة إلى مجريط وهي مدرید الحالیة) وکان یلقب باقلیدس الأندلس وهو 
صاحب مدرسة دور هه فلكية عظيمة آنجبت عددا من کبار الفلکیین والریاضیین الذین 
سوف نعرض لهم بعد قلیل, ولسلمة الجريطي عدد من الوّلفات النفيسة التي آشهرها 
رسالة الاصطرلاب. وثمار العدد» وتعدیل الکواکپ, كما أنه ترجم کتاب قبة الفلك 
لبطلیموس إلى العربیةء. ثم ترجمت الترجمة العربية إلى اللاتينية. 

آما ريادته للعلوم الرياضية والفلكية التي أثمرت عددا من التلامیذ العلماء العظام 
فون صاعدا الأندلسي يعبر عن ذلك بقوله: وقد آنجب (مسلمة) تلامیذ جلة لم ینجب عالم 
بالأندلس مثلهم (. 

وآما تلاميذ مسلمة فمنهم آبو القاسم أصبغ بن محمد المعروف بابن السمح 
المتوق سنة 475 ه كان ابن السمح كما يقول عنه صاعد الأندلسي متحققا في علم 
العدد والهندسة, متقدما في علم هيئة الأفلاك وحركات النجوم مع عناية بالطب, وأما 
مؤلفاته فمنها كتاب الدخل إلى الهندسة, وكتاب ثمار العدد المعروف بالمعاملات؛ وكتاب 
طبيعة العدد» وكتابان في الاصطرلاب» كما أن له زيجا آلّفه على نسق كتاب السند هند. 


ومنهم أيضا أبى القاسم أحمد بن عبد الله بن عمر المشهور بابن الصفار وهومن 
أهل قرطبة لكنه رحل إلى مدينة دانية وتوف بها سنة ٤٢٦ھ‏ وهي السنة التي توف فيها 
ابن السمح الرياضي الفلكي الذي مرذکره(. ١ ١‏ 

زاین الضفار يدور ضاهت مدرشة کین اثمیت عد امن الما الرتا هی من 
أهل قرطبة یعون حفدة علميين لمسلمة الجریطی: ولابن الصفار عدد من المؤلفات 
النفيسة منها كتاب في العمل بالاصطرلاب» والزيج الذي عمله على مذهب السند هند. 
ويذكر صاعد في ترجمته أن له أخا يسمى محمدا مشهورا بعمل الاصطرلاب لم يكن 
بالأندلس قبله أجمل صنعا لها منه“. 

ومن تلاميذ مسلمة ابو عثمان سعيد بن محمد بن البغونش الطليطي التوق سنة 
٤‏ ه الذي جمع بين الفلسفة والرياضة ومال إلى دراسة الطب, وقد توفر أيضا على 


ت۷ت 


کتپ النطق وضبط کثیرا منهاء كما توفر على کتب جالیتوس فجمعها وصححها وبذل فیها 
جهدا کببراء ولكنه آثر في آخر حیاته أن يلزم داره ويتفرغ لقراءة القرآن الکریم حتی توفي 
عن عمر قدره خمس وسیعون u,‏ ۰ 

ومنهم أبى الحكم عمرو بن عبد الرحمن بن أحمد المشهور بالكرماني» وكان من 
الراسخين ف علمي العدد والهندسة, وهو من أهل قرطية, ویعد أن درس على مسلمة 
اتجه إلى المشرق ووصل إلى حران حيث تعلم الطب وعاد إلى الأندلس حاملا معه رسائل 
اخوان الصفا الشهورة, وتوف بسرقسطة سنة ۶۸۰ ه وقد تجاوز التسعین( . 
آبو إبراهيم بن يحيى الزرقالي التوق سنة ۶۷۲ ه الذي يقول عنه الستشرق سانشر 
ببرین ۳۵۲۵2 52۳0007 إنه يعد أعظم أهل الفلك العرب: وإنه من طبقة آکابر علماء هذا الفن 
في العصور القدیمة(۳. 

وقد ابتکر الزرقالي نظریات جديدة عن الکواکب السيارة, كما اخترع أجهزة دقيقة 
مثلء «الزرقالية» و«الصقيحة» التى تسمی ف الغرپ 05/62 . 
بالصفیحة؛ وطريقة عمل اصطرلاب لرصد الكواكب السبعة وأفلاکھاء لذلك فإن الفرنجة 
يعدّون الزرقالي من طبقة الرواد الذین وضعوا لهم اسماء لاتينية ومرفوه باسم إزراقيل. 


وحتی ملوك السلمین في الانداس قد آغرموا بالفلسفة والریاضیات وعلم الفلك وفي 
مقدمة هؤلاء القتدر باش بن هود آمبر سرقسطة ا متوق سنة ١۷٤‏ ه ء ولقد آورث 
القتدر ولده الملك المؤتمن هوایته العلمية هذه, فغاص في علوم الرياضة والفلك حتى آذنیه 
والف في الفلك كتابا نفیسا عرف «بكتاب الاستکمال» قال عنه مومی بن میمون إنه جدير 
بأن يدرس بنفس العناية التي تدرس بها كتابات أقليدس وكتاب المجسطي لبطليموس. 

إنه لايزال في جعبة الببليوجرافيا الأندلسية عدد آخرمن عظماء الرياضيين 
الفلكيين المهندسين المسلمين الذين آکملوا مسيرة الابهار الفكري والانجاز العلمي في 
الاندلس, ولكن هذا القدر الذي ذكرناه يكفي لتأكيد رأينا في مقولات سيمونيت في حق 
المسلمين. 


ننتقل إذن إلى العلوم الطبية التي أنكرها سيمونيت على المسلمين يقول المستشرق 
الاسباني آنخل جنثالث بالنثیا ما نصه دون زيادة أونقصان: آزهرعلم الطب إزهارا 
عظيما بين مسلمي الأتدلس. وفي پقیننا أن هذه الجملة تكفي للتعريف بالانجازات 
الطبية التي حققها الأطباء الأندلسيون المسلمون. ١‏ 


۳۳ 


وكأي بلد مبتدىءٍ في علم ما عمد السلمون الهتمون بتعلّم الطب إلى ابتعاث 
آولادهم إلى افريقية او الشرق للتعلّم والتدرب ثم العودة لخدمة اهلیهم ومواطنیهم. 

ولا رای آهل الاندلس آول طبیب مسلم يفد إليهم من الشرق وهو يونس بن آحمد 
الحراني سارعوا إلى ارسال آبنائهم إلى الخارج لاكتساب هذا العلم, فتوجه عمر بن 
حفص بن برتی إلى القیروان لیدرس الطب على یدی ابن الجزار وأخذ عنه کتاب «زاد 
المسافر» في علاج الأمراض"'ء وارتحل محمد بن عبدون الجباي إلى مصر والبصرة وتعلم 
فيهما وتدرب في مارستانيهما وعاد إلى الأندلس سنة ۳۰ ه١‏ ". ومنهم الكرماني الذي 
مر ذكره فقد ارتحل إلى حران حيث درس الطب وعاد من المشرق ومعه نسخة من رسائل 
إخوان الصفا. 


ويعد أن وقف علم الطب على قدم ثابتة في الأندلس بدأ الأطباء يدرسون في وطنهم 
ولا يرتحلون إلا مختارین, فمن هؤلاء الأطباء سعيد بن عبد ربه» ابن أخى أحمد بن 
عبد ربه صاحب العقد الفرید. كان سعيد طبیبا حاذقا وشاعرا أديبا وقد ابتكرطريقة 
جديدة في علاج الحميات کان يستعمل فيها البرد ات۲ 

ومن الأطباء البارعين أصحاب الخبرة والتأليف عبد الرحمن بن اسحاق بن 
الهيثم طبیب المنصور بن أبي عامرء له كتاب الکمال والتمام في الأدوية المسهلة والمقيئة, 
وكتاب الاكتفاء بالدواء من خواص الأشياء. 

ومنهم آحمد بن يوئس بن أحمد الحراني وأخوه عمر اللذان ارتحلا إلى المشرق 
حيث بقیا عشرة أعوام ثم عادا إلى الاندلس ولم يعم عمرطویلاء آما احمد فقد الحقه 
الستنصربخدمته» وكان یجمع بين التطبیب وتحضير الأدوية (الصيدلة) وکان له اثنا 
عشرصبیا من الصقالبة دربهم على تحضير الأدویةء وقد سنّ أحمد هذا سنة طيبة 
فجعل من الطب مهنة انسانية فكان يواسي بعمله وفنه الجاروالصدیق والمسكين 
والضعیف ویصرف الدواء بالجان للمحتاجین. ۱ 

ویحتل ابن جلچل مكانة رفيعة في عالم الطب والنبات وهوراس مدرسة كبيرة 
مرموقةء ومن كتبه: كتاب الترياق وكتاب تاریخ الأطباء» ومن الأطباء النابھین عريب بن 
سعد الذي مرذكره عند الحديث عن ربيع بن زيد الأسقف» وقد وضع عريب كتابا في 
طب الأطفال عنوانه: (خلق الجنين وتدبير الحبالى والمولود) ؛ وهوموجود ولا یزال مخطوطا 
بمكتبة الاسكوريال. 

ومن مفاخر الطب والأطباء المسلمين آبو القاسم خلف الزهراوي - نسبة إلى 
مدينة الزهراء - الذي استفاضت شهرته عند القدامى والمحدثين من مسلمين 


سر جک 


وأوروبيين: وهو أحد أصحاب التمائیل في كلية الطب بباریس ویعرفه الأوروبيون باسم 
أبو لکاسیس ۵0020 وقد جمع الزهراوي بین الجراحة والتطبیب وطب العیون» وکان 
يصنع آلاته الجراحية بنفسه» واجری العملیات الکبری التي لاتزال تعد من العملیات 
الصعبة الخطيرة في عصرنا الحدیث, ومن ثم فإن مكانة الزهراوي رفيعة عند الاطباء وهم 
یعدّون هذا الطبیب السلم من طبقة ابقراط وجالینوس(۲, وللزهراوي آشهر کتاب في 
الطب عند القرنچة والعرب على السواء وهو (التصریف لمن عجز عن التالیف) وقد ترجم 
إلى كثير من لغات العالم وقدم عنه الطبیب الصري العالم الدکتور محمد کامل حسين 
دراسة نفيسة نشرتها النظمة العربية للتربية والثقافة. ولقد عاش الزهراوي بين سنتي 
٤‏ ص_ ٤٤٣ھ‏ 1 

ومن كبار الأطباء السلمین الأندلسيين القیلسوفان الكبيران ابن باجه وابن رشد 
لقد اشترك ابن باجه مع سفيان الأندلسي في تاليف (كتاب التجارب) وأما ابن رشد فله 
الكتاب المشهور في الطب المعروف باسم (الكليات) وقد سبقت الاشارة إليه عند الحديث 
عن عقيدة ابن رشد فيما مضى من صفحات. والكتاب يجمع بين التشريح ووظائف 
الأعضاء والأمراض وأعراضها والأدوية والأعذية والعلاج. 

ولعل أسرة بنى زهر من الأسر التی استاثرت بشهرة كبيرة في الأندلس في ميد اني 
الطب والشعرء وهم مع التسلسل ابو مروان عبد اللك بن زهر المتوق سنة ۰۲۵ ه ‏ ثم 
ابنه ابو العلاء بن آبي مروان عبدالملك بن زهرء ثم أبى مروان عبدالملك بن آبي 
العلاء بن زه وهو يحمل اسم جده وكنيته على السواء. إن آپا مروان الحفيد يعد أعظم 
الشلاثة, كما يعد واحدا من أعظم الاطباء الأندلسيين يستوي في ذلك المسلمون 
والسیحیون. ولابي مروان عدد من المؤلفات النفيسة منها کتاب (الاقتصاد) - في الطب 
طبعا ‏ وكتاب في الأغذية والادوية. وكتاب آخر يسمى (التيسير) وقد آهداه لابن رشد 
وكانا متعاصرين يوصف بأنه خير ما آلف العرب في الطب العلمي. 

وكان أبو مروان من أسيق الأطباء إلى المناداة بفصل الجراحة عن الطب الباطني 
وعن الصیدلةء وكان يرى أنه لا ينبغي للطبيب أن يقوم بتحضير الأدوية"". ٠‏ 

ويبقى أيضا في جعبة المكتبة الأندلسية عدد كبير آخر من الأطباء المسلمين 
العظماء الذين لا يتسع المجال هنا للحديث عن نبوغهم وإنجازاتهم. 

قإذا ما عدنا مرة أخرى إلى كتاب المستعربين لسیمونیت وجدناه يسير في الفصول 
الآخری على النهج نفسه الذي اختطه لنفسه من اختيار الموضوعات التي يحاول خلالها 
مصارعة الحضارة الاسلامية في الأندلس والاساءة إلى المسلمين بعامة ونسبة كل مكرمة 
إلى تصاری اسبانيا وكل نقيصة إلى مسلميها. 
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ولعل الصورة الوحيدة التي بدا فیها سیمونیت غير شتام هي تلك التي قدمها عن 
ملوك الطوائف الذين خصص لهم الفصل الثالث والثلاثينء وهومتفق فيه مع دوزي, 
لأنھما يشربان من معين واحدء على أن سيمونيت لا يطيق أن تبقى صورة ملوك الطوائف 
على النحو الذي لا یخلومن الغمز, فلا یلبث أن یعلل تحسن حال الستعرپین آنذ بأنهم 
هم الذين فرضوا آنفسهم بقوة شخصیاتهم على هذه الامارات الضعيفة. 

إننا نعود فنکررما سيق أن قررناه في شان هذا الکتابء وهو أنه لا یصمد امام 
النقد الموضوعيء لانے قائم من أوله إلى آخره على منهجية مريضة تعمد إلى اختلاق 
الأخباروتزييف الأحداث والافشراء على الحقائق التاريخية» وتستهدف الاساءة إلى 
الاسلام والمسلمين بشكل عام وفي الأندلس بشكل خاص. 


بت ۳۳۷ سب 


بعض المراجع العربية 


اين الآثار » أبو عيد الله محمد بن عيد الله 
التكملة لكتاب الصلة, ط القاهرة 
ابن أبي أصيبعة 
عيون الأنباء في طبقات الاطباءء ط القاهرة 
بالنثياء آنخل جنثالث 
تاریخ الفكر الأندلسيء ترجمة الأستاذ الدكتور حسين مؤنس 
النهضة المصرية القاهرة ۱۹۰۰ 
ابن بسام الشنتريني. أبو الحسن علي 
الذخيرة في محاسن أهل الجزيرة» تحقيق الأستاذ الدكتور احسان عباس 
ابن بشکوال. أبو القاسم خلف بن عبدالملك 
كتاب الصلة؛ ط القاهرة 
اليکري. أبو عبيد عبداش بن عبد العزيز 
معجم ما استعجمء 5 القاهرة 
الجبوري. الدکتور عبدالله بن محمد 
فقه الامام الأوزاعيء ط بغداد ۱۹۷۷ 
حسين مونس «الدكتور» 
فجر الأندلسء القاهرة ۱۹۰۹ 
ابن حیان. حيان بن خلف 
المقتبس في تاريخ رجال الأندلس 
تحقيق الاستاذ الدکتور محمود مکی 
الخشني, محمد بن الحارث 1 
تاريخ قضاة قرطبة. تحقيق ریبیراء ط مدريد 
این رشد ء آدو الوليد محمد بن أحمد «الحفيد» 
# بداية الجتهد ونهاية القتصد, ط مصطفی البابي الحلبي 
* مناهج الادلة في عقائد اللة, تحقیق الدکتور محموب قاسم 
الزركليء خير الدین 
کتاب الاعلام. دار العلم للملایینء بيروت 
الزهراوي. ابو القاسم 
التصریف لمن عجز عن التالیف, ط القاهرة 


بت ۳۳۸ 


ابن سعید المغربيء آبو الحسن علي بن سعید 


صاعد الطلیطلی الأندلسى 

طبقات الأممء ط السعادة» القاهرة 
الضتي. آبو جعفر آحمد بن يحيى 

بغية الملتمس في تاريخ رجال الاندلس, ط القاهرة 
ابن عذارى المراكشي 


البيان المغرب.ق اكباملوك الاتدلس وائئرث: ط بتررت 
فتح الأندلس كتاب مؤلف مجهول, ط الجزائر 
الفتح بن خاقان القيسي 

٭ قلائد العقيان ومحاسن الأعيانء ط بولاق 

٭ مطمح الانقس ومسرح التانس, القسطنطينية ۵۱۳۰۲ 
ابن الفرضيء أبو الوليد عبداش بن محمد الأزدي 

تاریخ علماء الأندلس» ط القاهرة 
ابن القوطية. أبو بكر محمد بن عمر 

تاريخ افتتاح الأندلسء ط القاهرة 


لسان الدين بن الخطيب 

الاحاطة في أخبار غرناطةء القاهرة 
محمود مكي, الدكتور 

الأندلس في شعر شوقی» بحث بالعدد الأول من المجلد الثالث من مجلة «فصول» 
المراكشي, عید الواحد 


المعجب في تلخيص أخبار المغرب تحقيق محمد سعيد العریان, القاهرة 

# الأدب الاندلسی؛ موضوعاته وفنونه» دار العلم للملایین» ببروت 

٭ الشعروالشعراء في العصر العباسي, دار العلم للملایین, بیروت 
مصطفی عوض الکریم. الدکتور 

فن التوشیح. ط بیروت 
القری. آحمد بن محمد 

نفح الطيب من غصن الأندلس الرطیب, تحقیق محيي الدین عبد الحمید 
النباهي. ابو الحسن بن عبداش المالقي 

تاريخ قضاة الأندلس» ط بیروت 


کک 
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1917. 
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GAYANGOS, PASCUAL. The History of the Mohammedan Dynas- 
ties in Spain, 2 Vols. London, 1840-43. 
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LEVI-PROVENCAL, E. Histoire de Espagne Musulmane. Paris, 
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- L'Espagne Musulmane au Xe. Siecle. Paris, 1932. 

MENENDEZ PIDAL, RAMON. Historia Critica de Espana. Madrid, 
1940. 

RIBERA, J., y ASIN, M. Manuscritos arabes y aljamiados de la Bib- 
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SCHACHT, JOSEPH. The Origins of Mohammedan Jurisprudence. 
Oxford, 1953. 

SIMONET, FRANCISCO JAVIER. Historia de los Mozarabes de Es- 
pana. Madrid, 1897-1903. 


نت ری مت 


الهوامش 


- ۲۰۰ بحث الاندلس في شعر شوقي: العدد الأول من الجلد الثالث الخاص بشوقی وحافظ ص‎ - ١ 
١ ` ۶ء مجلة فصول.‎ 

۲ - الاسلام والعرب في دراسات العلماء الاسبان (الفصل المكتوب عن كوديرا). 

۲ - مادة ليونه كايتاني في أعلام الزركلي. 

٤‏ - الفكر الأندلسی صفحة (و) من المقدمة. 

٥‏ - حقق الاستان الدكتور حسين مژنس اسم الكتاب وهو (ذکر مشاهير اهل فاس في القديم) ورجح 
أن يكون مولفه واحدا من اثنين: ابي الوليد اسماعيل بن الأحمر صاحب كتاب «روضة النسرين» 
المتوف سنة ۸۰۷ھ أو عبدالقادر الفاسي المتوفي سنة ١٠٠٠ھ‏ (انظر فجر الأندلس» هامش 
صفحتي ۰۶۲۲ 4۳۳). 

Histoire de L'Espagne Musulmane ۱۱۱172-73 ہ٦‎ 

۷- فجر الأندلس .٤١١‏ 

۸ ۔ تاریخ افتتاح الاندلس ص ۳۹ء .٠٤‏ 

Histoire de Espagne Musulmane 2 Edition 1/74 -۹ 

۰- تاريخ الفکر الأندلسي لبالنثيا ترچمة الدکتور حسين مونس صفحة ۲۰. 

۱- تاریخ الفکر الأنبلسي ص ۰۷۷ ۷۸. 

۲- تاريخ الفکر الأندلسي ص ۱۷ء ۰۱۸ 

۳- جنثالث بالنثيا ص ۰۲۱ ۲۲ء عن مقال ریببرا عن ابن قزمان. 

٤۔‏ فجر الاندلس هامش ۲۶۳ عن موسوعة کودیرا ۸/ ۲۰6 

6 فجر الأندلس هامش ۵: 4. 

٦۔‏ فجر الاندلس ص 1۶۲. 

۷- فجر الأندلس ص ٥٤٤‏ عن النص الاسباني عن باسکوال دي جایانچوس. 

۸۔ نفح الطيب ۰۲4۳/۱ ١‏ 

۹۔ بغية اللتمس صفحة ۲۹۹ 

۰- نفح الطیب ۱۷۸/۱. 

.۳۹ ابن القوطية صفحة‎ -١ 

۳- تاريخ افتتاح الاندلس صفحة .4١‏ 

۳- سیموثیت صفحة ٠١١‏ . 

۶- تراجم فقرة الخلافات الدپنية السيحية في فجر الأندلس صفحة ٦۷۹‏ وما بعدها. 

6 سیمونیت صفحة ۱۲۲. 

1 قضاة قرطبة صفحة ٩‏ وما بعدها. 

۷۔ فجر الأندلس للدکتورحسین مؤنس ص ۰ 16 عن بحث دوزي عن المراجع العربیة لفتح الأندلس. 

۸- تاريخ علماء الأندلس الترجمة ۱۲۷. 

۹۔ الصدر السابق الترجمة ۱۲۰۲. 


ا 


۱ عاش اين مسرة بین ۹ ۔ ۳۱۸ھ وعاش منذر بن سعید بين ۲۷۲ - ۲۰6ه-. 
۲ فجر الأندلس صفحة 1٤١‏ . 

۳ تاريخ الفکر الاندلسي صفحة ۳-۹ 

۶- الصدر السایق صفحة ۰۳۱۰ 

نك 8 The Origins of Moharnmedan Jurisprudence. Page‏ 
1 فقه الامام الاوزاعي (أول تدوين) قامت بنشره وزارة الأوقاف العراقية بغداد ۱۲۹۷ھ . 
۷- تاریخ الفکر الأندلسي صفحة .۵٥‏ 

۸ الصدر نقسه صفحة ۰۲۱۹ 

55 نفسه صفحة ۰.۳۱۰ 

۰۳۱۹ نفسه صفح‎ ٠ 

۰۳٦٣ نقسه صفحة‎ ٤١ 

۲- تاريخ الفکر الاندلسي صفحة ۱۶۲ وبا بعدها. 

4 الصدر السایق صفحة ۰۱۵۱۰۱۵ 

غ4 فجر الاندلس صفحة ۲۱ . 

64 الصدر السایق صفحة ۲۱ ۶. 

1 الستعریون صفحة .٤٤‏ 

۷- سیمونیت ص .٥٤‏ 

۸- الصدر السایق ص .٦٤‏ 

18 الستعربون ص 1۷ . 

۰۷۹ الستعربون ص‎ ٠٥ 

.1۸ المصدرتقسه صفحة‎ 1١ 

۲- نفسه صفحة ۰۸۸ 

۳ المستعريون صفحة ۳۸۵ ۰۳۸۷۰ 

٥‏ الستعربون ص ٩۱۲‏ وما بعدها. 

٥۔‏ نفح الطیب ۱۷٦/٤‏ من رسالة عبد الوهاب بن حزم في فضل الأندلس. 
55 تاريخ الفکر الاندلسي هامش صفحتي ۷ء ۸ 

۷- مطمح الأنفس صفحة ۰۲۷ 

۸ يراجع في ذلك نفح الطيب ۰۱۰۱/۲ ۰۱۰۷ 

۹ - الفصل الثلاثون من کتاب «المستعریون» . 

6 الستعریون صفحة ۵ 4. 

5" نفح الطیب ۰۱۱۸/۶ 

۲ طبقات الأمم ص ۰.۱۰۷ 

۳ الصدر السایق صفحه ۰۱۰۷ ۰۱۰۸ 

۰۱۰۹ ۰۱۰۸ الصدر السایق صفحة‎ ٤ 

6 الصدر نفسه صفحة ۰۱۲۷ ۱۲۸ 

كل نفسه ۱۱۰-۱۰۹ 


— ۳۶۲ — 


۷- تاريخ الفکر الأندلسي صفحة 40۱. 
۸- تاریخ الفکر الانداسي صفحة 41۱ 
۹- عیون الأنباء في طبقات الاطباء ۳۷/۲. 
۰- طبقات الأمم ص ۱۲۵. 

۱- عیون الاتباء في طبقات الاطباء ۲/ ۲؛. 
۲- تاريخ الفکر الأنداسی صفحة 137 
۳- تاريخ الفکر الاندلسي. 


بت ۳۲ نت 


حص چہ چ پم 


7 


اعداد 
محمد محمد عارف 
أخصائي المكتبات بمركز البحوث 


- فهرس الأحاديث النبوية 

ت فھٹرس الاشعار 

فهرس الموضوعات 

اا 
رتبت المواد حسب الترتيب الهجائي وذكر بعد كل مادة في الفهرس الجزء ورمز 
له بالحرف (ج) ثم رقمه » والصفحة ورمز لها بالحرف (ص) ثم رقمها » ثم الأسطر 
التي ذکرت فیها المادة في کل صفحة . 


کر ہے 


او لا :فهرس الايات القر انية 
ہے امت 

قال تعالی : 

دامن الرسول ہما أنزل إليه من ربه والمؤمنون کل امن باللہ وملائكته وكتبه ورسله . 
لانفرق بين أحد من رسله» 

[سورة البقرة : ۲۲۸۰ ج ۰۱ ص لاه : ۱۷ - ۱۸ 
قال تعالی : 

(اتخذوا آحبارهم ورهبانهم ااا من ون الله والمسيح ابن مريم وما أمروا إلا لیعبدوا 
لها واحداً لاله الا هو سبحانه عما یشرکون» [سورة التوبة: ۲۳۱ 
ج ۱ ۰ص ۷۲ : ۲6 1 
قال تعالی : 

«إذ قال لهم أخوهم نوح ألا تتقون إني لکم رسول آمین» [سورة الشعراء : ۱۰5 
۷ ج ۱ + ص ۶۲۱ : ۸۔۹ 
قال تعالی : 

«إذ القلوب لدی الحناجره [سورة غافر : ۱۸] ج ١ء‏ ص 454 : ۱۹ 
قال تعالی : 

«إذا تتلی عليه اياتنا قال أساطير الأولين» [سورة القلم : ۱۵] 

ج ۱ ۰ ص ۶۲۰ : ۲٩‏ 

ج ۰۱ص ۲۱ : ۱ 
قال تعالی : 

(الأعراب آشد كفراً ونفاقاً) [سورة التوبة : ۷ج ٢‏ ص 15 : ۲۶ 
قال تعالى : 

«أفرأيتم اللات والعزى ومناة الثالثة الأخرى» [سورة النجم : ]٠٢ ١9‏ 

ج ١ء‏ ص ۱۱۲ : ٠٥-١١‏ 


سب ۷ ۳ — 


قال تعالى : 
«أفلا يتدبرون القران ولو كان من عند الله لوجدوا فيه أختلافاً كثيرأ» 
[سورة النساء : ۲۸۲ 
ج ۱ ۰ ص ٤۷‏ : لاا ۱۸ 
ج ۰۱ ص ۲۲۵ : ۲۹ ۲۷ 
قال تعالی : 
«اقراً باسم ربك الذي خلق . خلق الإنسان من علق . اقرأ وربك الأكرم الذي علّم 
بالقلم» [سورة العلق : ۱ س 4] 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ : ۲ م۳ 
ج ۰۱ ص ۲۱۳ : ۲۰ 
ج ۰۱ ص ۲۲۳ : ۲۷ 
ج ۲ ص ۳۱ : ۶-۳ 


قال تعالی : 

«إلا ماقد سلف» [سورة التساء : ۲ ج ۰۱ ص ۲۸۸ : ۲۳ 
قال تعالی : 

«الذين غتیناهم الکتاب يعرفونه» [سورة البقرة : ۲۱4۲ ج ١ء‏ ص ۲۰ : ه 
قال تعالی : 


دالذین يتبعون الرسول النبي الأمّي الذين يجدونه مكتوباً عندهم في التوراة والإنجيل 
يأمرهم بالمعروف هم عن اک ویحل لهم ات رنڈ مر اوت ویضع 
عنهم إصرهم والأغلال التي كانت عليهم» [سورة الأعراف : ۲۱۰۷ 

ج ١ء‏ ص 1۵ : ۰-۱۲ ۱۸ 
قال تعالی : 

«ألكم الذکر وله الأنثى تلك إذاً قسمة ضیزی . إن هي إلا آسماء سمیتموها أنتم 
وابا کم . ماأنزل الله بها من سلطان» [سورة النجم د الى كك ۲۳] 

٦.٤. : 1١۳ ص‎ ١ج‎ 


-ے ۳۸ 


قال تعالى : 
ألم تر تر إلى الذين أوتوا نصيباً من الكتاب يدعون إلى كتاب الله ليحكم بينهم ثم يتولى 
فريق منهم وهم معرضون» 0 ال عمران : ۲۳] . 
ج ۰۱ص ۷۲ : ۱۸- 
قال تعالی : 
«ألم تر آنهم في کل واد بهیمون» [سورة الشعراء : ۲۲۲۰ 
ج ۰۱ص ۲٩‏ : ۲۳ 
قال تعالى : 
«ألم تر كيف فعل ربك بأصحاب الفيل ؛ ألم يجعل كيدهم في تضليل » وأرسل عليهم 
طیرا ری سر مس > فجعلهم كعصف مأكول) 
[سورة الفیل : ٩‏ 
ج ۱ » ص ۶۲۵ : 45# 
قال تعالی : 
ألم تر إلى الذين يزعمون آنهم آمنوا ہما آنزل إليك وما أنزل من قبلك بریدون أن 
يتحاكموا إلى الطاغوت وقد أمروا أن یکفروا به ويريد الشيطان أن يضلهم ضلالاً مدا 


[سورة النساء : ٠٦‏ ] 
ج ١١ص‏ ۷۷ : ٤١ہ‏ ۱۷ 
قال تعالی : 


«ألم نشرح لك صدرك » ووضعنا عنك وزرك ‏ الذي أنقض ظهرك » ورفعنا لك ذکركہ 
[سورة الشرح : ١‏ ] ج ۰۱ ص ۰۳ : ۰ -- ۲۱ 
قال تعالی : 
ألم يأتكم 7 الذین من تبلکم فوم نوح وعاد ولمود والذين من بعدهم لايعلمهم إلا 
الله [سورة ابراهیم : ]٩‏ ج ۰۱ ص ۱۳ : ۱۰ 
قال تعالى : 
«أم تحسب أن أكثرهم يسمعون أو يعقلون إن هم إلا كالأنعام بل هم أضل سبیلاء 
[سورة الفرقان : ۶ ج ۲ » ص ۱۲۲ : ۳۰ 


بت ۳٩‏ بت 


قال تعالی : 
وأم لکم کتاب فيه تدرسون» [سورة القلم : ۳۷] ج ۱ ۰ ص ٥٠٤‏ : ۲۸ 
قال تعالی : 
«إن الذین لایؤمنون بالآخرة لیسمُون الملائكة تسمية الأنثى ومالهم به من علم إن یتبعون 
إلا الظن » وان الظن لايغتي من الحق شيئا» [سورة النجم : ۲۷ ل ۲۸] 
3ع اص 1:1۹8 ات۸ 
قال تعالی : 
«إن الله مع الذين اتقوا والذین هم محسنون» [سورة النحل : ۱۲۸] 
ج ۰۲ ص ۳۰ : ۲۱ 
قال تعالی : 
«إن ربكم الله الذي خلق السماوات والأرض في ستة أيام ثم استوی على العرش یفشی 
الليل النهار يطلبه حثيثاً والشمس والقمر والنجوم مسخرات بأمره ألا له الخلق والأمر تبارك 
اللہ رب العالمین» [سورة الأعراف : یا 
ج ١ء‏ ص 14 : ۲۹ 
ج١‏ ص ٣.١٠٠٦٢‏ 
ج ١ء‏ ص۷۱ : ۲۲ ٢٤.‏ 
قال تعالی : 
دإن هذا القرآن يهدي للتي هي أقوم ويبشر الموّمنین الذین یعملون الصالحات أن لهم أجراً 
كبيرأ» [سورة الاسراء : ۹] ج ١ء‏ ص ۲٦٢٢‏ : 4 اه 
قال تعالى : 
«إن هو الا ذکر للعالمین» [سورة ص : ۸۷] ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : 5-١‏ 
قال تعالى : 1 
«إنا أرسلناك شاهدا ومبشرا ونذيراً » لتؤمنوا باللہ ورسوله وتعزروه وتوقروه وتسجوه 
بكرة وأصيلا» [سورة الفتح : م 8ع ج ۰۱ ص 4۸ : ۱۳-۱۲ 
قال تعالی : 
«إنا أنزلنا إليك الکتاب بالحق لتحکم بين الناس بما أراك الله ولا تكن للخائنین خصيما» 
[سورة النساء : ]٠١8‏ 


۹ 


ج ۰۱ص ۷۲ : ه 

جج١‏ ص ٦٦٢‏ : مو 
قال تعالی : 

«إنا جعلنا ماعلی الارض زینة لها لنبلوهم أيهم أحسن عملا . وإنا لجاعلون ماعليها صعيداً 
جرزاہ [سورة الكهف : ۷ ل ۸] ج ١ء‏ ص ۳۳ : ۲۰-۲۳ 


قال تعالی : 

(انك ميت وانهم میتون » ثم نکم يوم القيامة عند ربكم تختصمون» 
[سورة الزمر : ۳۰ س ۲۳۱ 

ج ۱ ۰ص ۳ : 1١6‏ ۱۲۱ 

۱٩ : ٤٤ ج ۰۱ ص‎ 


قال تعالی : 
«إنما أمره إذا آراد شيعاً أن يقول له : كن فیکون [سورة یس : ۲۸۲ 
ج ۰ ص ۰۲ : ۹ 

قال تعالی : 


دنه لقول رسول کریم . ذي قوة عند ذي العرش مکین . مطاع ثم أمين . وما صاحبکم 
بمجنون» [سورة التکویر : --۱٩‏ ۲۲] 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ : ۲۳ 

ج ۰۱ص ۲۳۰ : ۰-۱ ۱۷ 
قال تعالی : 

«انهم يرونه بعيداً » ونراه قريباً » يوم تکون السماء کالمهل وتکون الجبال کالعهن . 
ولايسأل حميم حميماً . بصرونھم يود المجرم لو يفتدي من عذاب یومع ببنيه ء وصاحبته 
و أخحیه . وفصيلته التي ت تؤيه . ومن في الأرض جميعاً ثم ینجیه» [سورة المعارج : 5 ]١4‏ 

۰۱ص ۵ : ۱۱ ۱۵ 
قال تعالی : 

«أول بيت وضع للناس» 


سس ۲۳۲۵ 


[سورة آل عمران : ]۹٦‏ 
ج١‏ ص ۲١ : ٤‏ 
قال تعالی : 
راو ملگ الذين هدى الله فبهداهم اقتده» [سورة الأنعام : ۹۰ 
ج ۰۱ص ۳۸ : ۲۰ - ۲۱ 


قال تعالی : 
«بديع السموات والأرض أنى يكون له ولد ولم تكن له صاحبة) [سورة الأنعام : ۲۱۰۱ 
ج ١ء‏ ص ۴۸ : ٢ے‏ ۱۴ 
کب نت ہے 
قال تعالی : 
«تبارك الذي نل الفرقان على عبده ليكون للعالمین نذیره [سورة الفرقان : ۱] 
ج ۰ ص ۱۸۲ : ۱ 
قال تعالی : 
(تعر ج الملائكة والروح إليه» [سورة المعارج : 4] ج ۰۱ ص ۲۱5 : ,۲۲ 
قال تعالی : 
«تلك من آنباء الغیب نوحیها إليك ماکنت تعلمها نت ولاقومك من قبل هذا فاصبر 
إن العاقبة للمتقین». [سورة هود : ]٦٤‏ 
ج ۱ ۰ ص 4۲۰ : ۹ ۲۰ 
قال تعالی : 
«تنزل الملائكة والروح فیها» [سورة القدر : 4] 
ج ١ء‏ ص ١١48 :5١5‏ 
ج ۰۱ ص ۲۱۵ : ۲۰ 


۱ 
8 
۱ 


قال تعالی : 
«ثم جعلناكم على شريعة من الأمر فاتبعها ولا تتبع أهواء الذين لایعلمون» 


— ۳۲ 


[سورة الجائية : ۲۱۸ 
ج ۱ ص ٦٦‏ : ۱۱ - ۱۲ 
ج ۰۱ ص ۷۱ : ۲۸ ۔- ۲٩۹‏ 


قال تعالی : 
وخذ من آموالهم ..» [سورة التوية : ۲۱۰۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۲۰ 


جار — 


قال تعالی : 
ورب اشرح لي صدري» [سورة طے : ۲۲6 ج ۰۱ ص ۵۳ : ۰-۲۸ ۲۵ 
قال تعالی : 
ورب المشرق والمغرب» [سورة الشعراء : ۲۸] ج ١ء‏ ص ۲٤١‏ : ۲۰ 
قال تعالی : 


وب المشرق والمغرب لاله الا هو فاتخذه وکیلاه [سورة المزمل : ۲4 
ج ۰۱ص ۱۷۹ : ۱-۱۳ 
قال تعالی : ۱ 
رب المشرقین ورب المغربين؛ [سورة الرحمن : ۱۷] 
ج ١ء‏ ص ۲۶۲ : ۰ YI‏ 
قال تعالی : 
«الرحمن على العرش استوی» [سورة طه : ۵] 
ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : ۱٦‏ ۱۷ 
ست ص - 
قال تعالی : 
«صرح مُمرد من قوارير» [سورة اللمل : 44] 
ج ۱ ص ۶۲۱ : ۱۵ 


نت ۳۵۳ سے 


ساع سم 

قال تعالی : 

«عفا الله عما سلف ومن عاد فينتقم اللہ منه» [سورة المائدة : ۹۰] 

ج ۰۱ ص ۲۸۸ : ۲۶ 
قال تعالی : 
«عفا الله عنك لم أذنت لهم حتی يتبين لك الذين صدقوا وتعلم الکاذیین» [سورة التوبة : 
۳ ج ۰۱ ص ۲۵ : ۳۲ 
قال تعالی : 

«علّم بالقلم . علّم الانسان مالم یعلم» [سورة العلق : 4 س ]٥‏ 


ج ۱ » ص ۱۵۰ : ۱۳ ١:‏ 


غ 
قال تعالی : 
«غرف من فوقها غرف مبنية) [سورة الزمر : ۲۰] ج ۰۱ ص ۲۸ : ۲۱ 
قال تعالی : 


«غلبت الروم في أدنى الارض » وهم من بعد غلبهم سیغلبون » في بضع سنین» 
[سورة الروم : ۲ س 4] 
ج ١ء‏ ص ۸ : ۲۵ س1 


قال تعالی : . 

«فاجتنبوه لعلکم تفلحون . إنما يريد الشیطان أن یوقع بینکم العداوة والبغضاء في الخمر 
والمیسر ویصدکم عن ذكر اللہ وعن الصلاة فهل أنتم منتهون» [سورة المائدة : 
]٩۱ ۰‏ ج ١ء‏ ص ۲۸۵ : ۱۰-۸ 
قال تعالي : 

«فاعتبروا يولي الأبصار» [سورة الحشر : ۲ ج ٢ء‏ ص ۳۱ : ۷ 
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قال تعالى : 
«فاعلم أنه لاإله إلا الله واستغفر لذنبك» [سورة محمد: ۱۹] 
ج ١ء‏ ص ۱۷۹ : ۱۲ ۱۳ 


قال تعالی : 
«فان تولوا فقل حسبي الله لاله إلا هوه [سورة التوبة : ۱۲۹] ج ١ء‏ ص ۱۷۹ : 4 
قال تعالی : 


«فان كنت في شك مما أنزلنا إليك فاسال الذين يقرءون الکتاب من قبلك» 
[سورة يونس : ۹5] 
ج ۰۱ ص ۱ : اس ۱۲ ۰ ۲۳ 

قال تعالی : 
«فإن لم یکونا رجلین فرجل وامرأتان ممن ترضون من الشهداء» [سورة البقرة : ۲۸۲] 
ج ۰۱ص ۲۸۷ : ۲ ۳ 


قال تعالی : 
«فآوحی إلى عبده ماأوحی» [سورة النجم : ۱۰] ج ۰۱ص ۲۱۲ : ٠١۹‏ 
قال تعالی : 


«فآوحی إليهم أن سبحوا بكرة وعشيا» [سورة مریم : ۱۱] 
ج ص ۲۲۹ : ١٠١15‏ 
قال تعالی : 
«فأين تذهبون » إن هو إلا ذكر للعالمین» [سورة التکویر : ٦٢‏ -- ۲۷] 
ج ۰۱ ص ۱۸۲ : ۲ 
قال تعالى : 
ول عنهم بوم یدع اس ان می کر امام پخرجون من لأجداث 
کانهم جراد منتشر» [سورة القمر : ٦‏ ۷] ج ١ء‏ ص ۳۳ : ۲۱ ۲۲ 
قال تعالی : 
«فخشینا أن پرهقها طغياناً وكفرأ» [سورة الکهف : ۸۰] ج ۰۱.ص 4٩‏ : ۱۵ 


۳۵۵ 


قال تعالی : 
«فذكر فما أنت بنعمة ربك بكاهن ولا مجنون 3 أم یقولون شاعر نتربص به ريب 
سو و اب ا 


قال تعالی : 

«فقطم دابر القوم الذين ظلمواہ [سورة الأنعام : 40] ج ١ء‏ ص ۱۳ : ۱۲ 
قال تعالی : 

«فلا أقسم بر المشارق والمغارب» [سورة المعارج : 4۰] ج ١ء‏ ص ۲4۲ : ۲۱ 
قال تعالی : 


مما قضيت ویسلموا تسلیما» [سورة اللساء : 1۰] 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : ۵ — ۲٢۹‏ 
قال تعالی : 
«فليحذر الذين يخالفون عن أمره أن تصیبهم فتنة أو يصيبهم عذاب آلیم» 
[سورة اللور : 1۳] ۱ 
ج ١ء‏ ص ۲۷۱ : ا ۲۵ 
قال تعالی : 
«فهل تری لهم من باقية) [سورة الحاقة : ۸] 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۳ : ۱۳ ١:‏ 


قال تعالی : 
«فویل للمصلین» [سورة الماعون : 4] ج ۲ » ص ۲۰ : ۱٩‏ 
لاق سم 
قال تعالى : 


_ «قال وقد وقع عليكم من ربكم رجس وغضب آتجادلونني في أسماء سميتموها أنتم 
وابا کم مانزل اللہ بها من سلطان فانتظروا إني معکم من المنتظرین» 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : ۲۷ ۔- ۲٩۹‏ 
ے ٣۵٣۳ات‏ 


قال تعالی : 
«قالت الأعراب آمنا » قل لم تؤمنوا » ولکن قولوا أسلمنا ولما يدخل الایمان في قلوبکم» 


[سورة الحجرات : ۲۱ 
ج ٢ء‏ ص ١: ٦٦‏ 
قال تعالی : 


«قالوا الآن جعت بالحق» [سورة البقرة : ۱ 
3 ۱ص ۲۱۱ : ۲۵ 
قال تعالى : 
«قل إن صلاتي ونسكي ومحياي ومماتي لله رب العالمين ء لاشريك له وبذلك أمرت 
وأنا أول المسلمین» [سورة الأنعام : ۲۱۱۳-۱۲ 
ج ص ٦٦ : ٦٦٤‏ ۲۷ 
ج ١‏ ص۷۱ : کے ۱۳۲۱ 
قال تعالی : 
«قل إن كان للرحمن ولد فأنا ول العابدین» [سورة الز حرف : ۲۸۱ 
ج ۰۱ ص ۳۸ : ۱۷ 
00 
إن كنتم تحبون الله فاتبعوني يحببكم الله ويغفر لكم ذنوبكم والله غفور رحيم) 
00 آل عمران : ۳۱] 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۱ : ۲۷۷۰-٦‏ 
قال تعالی : 
اقل آندعوا من دون الله ما لا ينفعنا ولا بضرنا ء ور على أعقابنا بعد أن هدانا اللہ 
[سورة الأنعام : ۷۱ س ۷۲] 
3 ۱ص ۱۱۳ : ۱۶ ۱۵ 
قال تعالی : 
«قل إنما أنا بشر مثلكم يوحى إلي آنما | إلهكم إله واحد) [سورة الکهف : ۲۱۱۰ 


ج ۰۱ص ۱۷۹ : ۱۱-۱۰ 


سب ¥ 


قال تعالی : 
«قل إنما آنا منذر وما من إله إلا الله الواحد القهار» [سورة ص : ۲15 
ج ١ء‏ ص ۱۷۹ : ۱۲ 
قال تعالی : 
«قل إِنّما یوحی اي أتما إلهكم له واحدہ [سورة الأنبیاء : ۱۰۸] 
ج ۰۱ص ۱۷۹ : ۱۱ 
قال تعالی : 
دقل لاأسألكم عليه را إن هو الا ذکری للعالمین» [سورة الأنعام : ۲۹۰ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : ۲۹ 
قال تعالی : 
«قل لاأقول لکم عندي خزائن الله ء ولا أعلم الغیب » ولا أقول لکم إني ملك » إن 
أتبع إلا مایوحی إلي» [الأنعام :۵۰ 
ج ۱ ۰ص ۳۰ : ٩-۸‏ 
قال تعالی : 
«قل للذين کفروا إن ینتهوا يغفر لهم ماقد سلف» [سورة الأْفال : ۳۸] 
ج ۱ » ص ۲۸۸ : ۲۱ .- ۲۲ 
قال تعالی : 
«قل هل يستوي الذین یعلمون والذين لایعلمون» [سورة الزمر : ]٩‏ 
ج ۰۲ص ۳۱ : ۱۱-۱۰ 
ج ٢‏ ص ۱۲۳ : ۲ 
قال تعالى : 
«قل هو ربي لاله إلا هو عليه توكلت وإليه متاب» » [سورة الرعد : ۲۰] 
ج ١ص‏ ۱۷۹: ٠١۹‏ 
کد 
قال تعالی : 
«کتاب آنزلناه إليك لتخرج الناس من الظلمات إلى النور بإذن ربهم إلى صراط العزیز 


الحمید» 
— ۳۵۸۸ س 


[سورة ابراهیم : ]ج ۱ »> ص ۲۱۱ : ۲ ۳ 
قال تعالی : 

«کلما ألقي فيها فوج سألهم خزنتها ألم يأتكم نذير » قالوا بلی» 

[سورة الملك : ۸ - ۲٩‏ 

ج١‏ ص ۳۳ : ٢٦٢ ۲١‏ 
قال تعالی : 

«كنتم خير أمة أخرجت للناس تأمرون بالمعروف وتنهون عن المنکر؛ 

[سورة ال عمران : ۲۱۱۰ 

ج١‏ ص ۲۹۱: 4 ده 

ج ۲+ ص ۷۲۸۰۰۱۲۱ 

الت 

قال تعالى : 

«لاتحرك به لسانك لتعجل به » إن علينا جمعه وقرانه » فإذا قرأناه فاتبع قرآنه » ثم إن 
علینا بيانه) [سورة القيامة : ١5‏ س ۲۱۹ 

ج ۰۱ص 1۳° : ۰-۲۰ ۲۸۰۲۲ 
قال تعالی : 

«لاتدر که الأبصار» [سورة الأنعام : ۱۰۳] ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : ۲۹-۲۵ 
قال تعالی : 

«لقد آتوا على القرية التي أمطرت مطر السوء آفلم یکونوا يرونها بل کانوا لایرجون 
نشور 

[سورة الفرقان : 4۰] ج ١ء‏ ص ۲4۱ : ۲۲-۲۱ 
قال تعالی : 

«لقد أرسلنا نوحاً إلى قومه فقال یاقوم اعبدوا الله مالکم من الله غيره إني أخاف علیکم 
عذاب یوم عظیم» [سورة الأعراف : 59] ج ١ء‏ ص ۱۷۸ : ۲5 
قال تعالی : 

«لقد جاء کم رسول من آنفسکم عزيز عليه ماعنتم» [سورة التوبة : ۱۲۸] 

ج ۱ ص ٤۱‏ : ۲۹ ست ۳۰ 

۳۹ 


قال تعالی : 
«لقد رأی من آیات ربه الکبری» [سورة النجم : ۱۸] 
ج ۰۱ص ۲۱4 : ۱۵ 
ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : ۳۸ 
قال تعالی : 
«ليغفر لك الله ماتقدم من ذنبك وما تأخر» [سورة الفتح : ۲] 
ج ۱ ۰ ص ٩۳‏ : ۲۲ 
ج ١ء‏ ص 6۶ : 1 


سم ہہ 
قال تعالی : ۱ 
«ماجعل علیکم في الدين من حرج» [سورة الحج : ۷۸] 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۶ : 3 
قال تعالی : ۱ 
ماکان لنبي أن یکون له آسری حتی يفخن في الأرض تریدون عرض الدنیا » والله يريد 
الآخرة » والله عزیز حکیم » لولا کتاب من الله سبق لمسکم فیما أخذتم عذاب عظیم) 
[سورة الأنفال : ۷٦ء‏ 1۸] 
ج ۰۱ص ۳۵ : ۱ 
قال تعالی : 
«ماكذب الفژاد ماری» 
[سورة اللجم : ۲۱۱ ج ١ء‏ ص ۲۱۹ : ۲۱-۲۰۰۱ 
قال تعالی : 
من بعد وصية یوصین بها أو دین» 
[سورة النساء : ]١١‏ ج ۰۱ ص ۲٤٢‏ : ۱۱ 
قال تعالی : 
«من یطع الرسول فقد أطاع اللہ 
[سورة اللساء : ۰ ج ۰۱ ص 15 : ۲۸ 


سب ٣٣٦۳س‏ 


قال تعالی : 

«منه آیات محکمات هن أم الکتاب وأخر متشابهات فأما الذين في قلوبهم زيغ فیتبعون 
ماتشابه منه ابتغاء الفتنة» [سورة آل عمران : ۲۷ 

ج ۲ » ص ۲۲ : ۲۶ -- ۲۵ 


قال تعالی : 
«ن والقلم ومایسطرون» [سورة القلم : ]١‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۱۳ : ۱۲ 
قال تعالی : 
«نحن خلقناهم وشددنا أسرهم» [سورة الانسان : ۲۸] 
ج ۲ ۲ 
قال تعالی : 
انحن نقص عليك أحسن القصص بما أوحينا إليك هذا القران» [سورة یوسف : ۳] 
ج ۱ص ۲۳۰ : ۱ ۲ 
ج ۱ ص ٢٦ : ٤٤٥٢‏ 
قال تعالی : 
«نزل به الروح الأمین» [سورة الشعراء : ]١4‏ 
ج ۰۱ص ۲۱۵ : ۲۳ 


قال تعالی : 
«هل أنبعكم على من تّل الشیاطین » تنزّل على کل أفاك آثیم» 
[سورة الشعراء : ۲۲۱ س ۲۳۲] 
ج ۱ + ص 8۰۰ : ۲۲ ۲۳ 


ست و سے 
قال تعالی : 
«واتبع مایوحی إليك واصبر حتی یحکم الله وهو خير الحاکمین» [سورة يونس ۳ اک 


ج ۰۱ص ۷۲ : ۷ 
ای نت 


قال تعالی : 
«واتل ماأوحي إليك من كتاب ربك لامبَدّل لکلماته ولن تجهد من دونه ملتحدا) 


[سورة الكهف : ۲۲۷ 
ج ١ص ۲۳٢٣۰‏ : ۶ 
قال تعالى : 
«وأحل لكم ماوراء ذلك أن تبتغوا بأموالكم محصنين غير مسافحين» 
[سورة النساء : ۲۲۶ 


ج ۱١ء‏ ص ۲۱۶ : ا سب ۲ 
قال تعالی : 
دوإذا تتلی علیهم آیاتنا قال الذين لایرجون لقاءنا ائت بقران غير هذا أو بدله . قل مایکون 
لي أن أبدله من تلقاء نفسي إن أتبع إلا مایوحی إلي إني حاف إن عصیت ربي عذاب 
يوم عظیم» 
[سورة يونس : ]١8‏ 
ج ۰۱ ص ٤۸‏ : لا ٩‏ 
۰۱ ص ۷۲ : ۲۷ ۳۰ 
قال تعالی : 
«وأشهدوا ذَرّي عدل منکم» [سورة الطلاق : ۲] 
ج ١ء‏ ص ۲۸۳ : ۲۱ بت ۲۷ 
قال تعالی : 
«وآطیعوا الله وأطيعوا الرسول واحذروا فإن توليتم فاعلموا نما على رسولنا البلاغ المبین؛ 
[سورة المائدة : ۲٩۲‏ 
ج ۱ ۰ ص 1۲۵ : 5۶ - Yo‏ 
قال تعالی : 
«واعبد ربك حتی يأتيك اليقين» [سورة الحجر : ۲٩۹٩‏ 
جا + ص٤٤:‏ بت ۱۲ 


نس ۳۲۱۲ — 


قال تعالی : 
«وألقى في الأرض رواسي أن تمید بکم» [سورة النحل : ۱5] 
ج ١ء‏ ص ١١٠١ : ٣٤٤‏ 
قال تعالی : 
«والله أخرجكم من بطون أمهاتكم لاتعلمون شيئاً وجعل لکم السمم والأبصار والأقدة 
لعلکم تشکرون» [سورة النحل : ۷۸] 
ج ۲ › ص ۳۱ : ٩۹۷‏ 
قال تعالی : 
«والله يقبض ويبسط» [سورة البقرة : ]۲٤١‏ 
ج ۱ › ص ۱۸ : ۲۳ 
قال تعالی : 
«وإله آبك إبراهيم وإسماعيل وإسحق لها واحدأه [سورة البقرة : ۱۳۳] 
ج ۱ ص ۱۷۹ : ۱۶ 
قال تعالي : 
«وإلى الله المصیره [سورة اللور : 4۲] ج ١ء‏ ص ۲۲ : ۱۷ 
قال تعالی : 
وإلى ثمود أخاهم صالحاً قال یاقوم اعبدوا الله مالکم من له غیره قد جاءتکم بينة من 
ربکم» [سورة الأعراف : ۲۷۳ 
ج ١ء‏ ص ۱۷۸ : ۲۹۔٣۳‏ 
قال تعالی : 
«وإلى عاد أخاهم هوداً قال ياقوم اعبدوا الله مالکم من إله غيره فلا تتقون» 
[سورة الاعراف : 15] 
ج ١ء‏ ص ۱۷۸ : ۲۱ بت ۲۷ 
قال تعالی : 
«وإلى مدين أحاهم شعيباً قال یاقوم اعبدوا الله مالكم من إله غيره قد جاءتكم بینة من 
ربكم» [سورة الأعراف : ۸5] 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : ۳۰ 


لا انيد 


قال تعالی : 
«وأن احکم بينهم بما أنزل الله ولا تتبع أهواءهم» [سورة المائدة : ۲45 
ج ۰۱ص ۲٦٢‏ : ۲۳ ۲۶ 
قال تعالی : 
«وإن مرك بعض الذي نعدهم أو نتوفیثك ‏ فإنما عليك البلاغ وعلینا الحساب» 
[سورة الرعد : ۰] 
ج۱١‏ ص ٤۳‏ : هب1 
قال تعالی : 
«وانتصروا من بعد ماظلموا» [سورة الشعراء : ۲۲۷] 
ج ۰۱ص 4۰۱ : ۲6 ۲۵۰ 
قال تعالی : 
۳ ۰ 34 ۰ 
«وانزل الله عليك الکتاب والحکمة وعلمك مالم تكن تعلم » وکان فضل الله عليك 
عظیما 
[سورة اللساء : ۲۱۱۳ 
ج ۰۱ص ۳۵ : ۱۱۰-٩‏ 
قال تعالی : 
«وأنزلنا إليك الذکر لتبين للناس مال إليهم ولعلهم یتفکرون» [سورة النحل : 4 4] 
ج١‏ ص ۲٦۳‏ : للدم 
قال تعالی : 
«وأنزلنا إليك الكتاب بالحق مصدقاً لما بين يديه من الکتاب ومهيمناً علیه) 
[سورة المائدة : ۲1۸ 
ج ۱ » ص ۵٩۲‏ : ٣س٤‏ 
قال تعالی : 
«وأنه أهلك عادا الأولى . وئمود فما أبقى» [سورة النجم : ۵۰ - ]٥٥‏ 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۳ : ۱۳ 


۳٦٣ -‏ ۔۔ 


قال تعالی : 

«وإنه لتنزيل رب العالمين » نزل به الروح الأمين ء على قلبك لتکون من المنذرين » 
بلسان عربي مبین» 

[سورة الشعراء : ۱۹۲ - ۱۹۰] 

۲٣ ۲٤ : ۲٦ ج ۱ »ص‎ 

ج ۱ + ص ۰۱ : ۲ ب ۱۳١‏ 


قال تعالی : 
«وأنهم یقولون مالایفعلون» [سورة الشعراء : ۲۲۲٩‏ 
ج۱ ص 8۰۲ : 0س1 
١ 3‏ »ا ص 8 : ۲۵ 

قال تعالى : 
«وأوحى ربك إلى النحل» [سورة التحل : 1۸] 
ج ۰۱ص ۲۲۹ : ۲۰۰-۱۹ 

قال تعالی : 
«وأوحينا إليهم فعل الخیرات وإقام الصلاة وإیتاء الزكاة) [سورة الأنبياء : ۲۷۳ 
ج ۲ ص ۲۱۵ : لم ٩‏ 

قال تعالی : 
«وأوصاني بالصلاة والركاة مادمت حيا) [سورة مریم : کو 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱۰ 

قال تعالی : 
«وتلك الأيام نداولها بين الناس» [سورة آل عمران : ۲۱6۰ 
ج ٢ء‏ ص ۲۰۱ : ۲۲ 

قال تعالی : 
«وجفان کالجواب وقدور راسیات» [سورة سباً : ۱۳] 
۰۱ ص ۶۲۸ : ۱٩‏ 


بت ۳۱۵ — 


قال تعالی : 

«والسارق والسارقة فاقطعوا أيديهما» [سورة المائدة : ۲۳۸ 

ج ۰۱ص ۲۱۶ : ٤ه‏ 
قال تعالی : 

«وسيق الذین کفروا إلى جهنم زمراً حتی إذا جاعوها فتحت آبوابها وقال لهم خزنتها 
ألم يأتكم رسل منکم يتلون علیکم آیات ربكم وینذرونکم لقاء يومكم هذا قالوا بلی ولکن 
حقت كلمة العذاب على الکافرین» [سورة الزمر : ۲۷۱ 

ج١‏ ص ٣ :٤٤‏ 
قال تعالی : 

«وشاورهم في الأمر فإذا عزمت فتوكل على الله» [سورة آل عمران : ۲۱6۹ 

اج ۲ » ص ۲۳۰۵ : ۲۱ .- ۲۲ 
قال تعالی : 

«والشعراء یتبعهم الغاوون ألم تر أنهم في کل واد یهیمون وأنهم یقولون ما لا یفعلون 
إلا الذين امنوا وعملوا الصالحات وذكروا الله كثيراً وانتصروا من بعد ماظلموا وسيعلم 
الذين ظلموا أي منقلب ينقلبون» [سورة الشعراء : ۲۲ - ۲۲۲۷ 

ج ۱١ء‏ ص ۰۱ : 5١-1١8‏ 

ج ١‏ ص ۵ : ۰ ۱۳۱ 

ج ۱ > ص ۶۲٩‏ : ۲۶ 
قال تعالی : 

«والضحى والليل إذا سجی» [سورة الضحی : ۱] 

ج ١ء‏ ص ۲۱۳ : ۱۷ 
قال تعالی : 

«وعلم ادم الأسماء كلها ثم عرضهم على الملائكة فقال أنبئوني بأسماء هؤلاء إن کنتم 
صادقین) [سورة البقرة : ۲۳۱ 

ج ١ء‏ ص ۲۶۳ : ۱۹-۱۸ 
قال تعالی : 

«وقال الله لاتتخنوا إلهين اثنين نما هو إله واحدہ [سورة النحل : ۲۵۱ 


م 


ج ١ء‏ ص ۳:۱۷۹ ۶ 
قال تعالی : 
«وقرانا فرقناه لتقرأه على الناس على مکثف ونزلناه تنزيلا» [سورة الاسراء : ۲۱۰5 
ج ١ء‏ ص ۱۷۷ : ۲۳ مب ۲ 
قال تعالی : 
«وقروناً بين ذلك و [سورة الفرقان : ۳۸] 
a‏ ۱ص ۶۱۳ : ۱۶ 
قال تعالی : 
«وكم من ملك في السموات لاتغني شفاعتهم شيئاً إلا من بعد أن يأذن الله لمن يشاء 
ویرضی» [سورة النجم : ۲۲۲ 
ج١‏ ص ۱٦۳١‏ : ۸ س ٩‏ 
قال تعالی : 
دولا تدع مع الله لها آخر لاله إلا هو» [سورة القصص : ۸۸] 
ج ١ء‏ ص ۱۷۹ : ۱١‏ ۔ ۱۲ 
قال تعالی : 
وولا تعجل بالقرآن من قبل أن ية يقضي اليك وحيه وقل رب زدني علما 
[سورة طه : ]١١5‏ 
ج١‏ ص ۰ ۲۹ 
قال تعالى : 
«ولا تقو تقولوا لما تصف ألسنتكم الكذب هذا حلال وهذا حرام لتفتروا على الله الكذب . 
إن الذين یفترون على الله الکذب لایفلحون» [سورة النحل : ۲۱۱5 
ج ۰۱ ص ۱۵ : 7ت کے 
ج ۰۱ص ۷۱ : ۲۷-۲7 
قال تعالی : 
«ولا تلبسوا الحق بالباطل» [سورة البقرة : ۲ 


ETNA عاص‎ 


سس ۳۱۷ 


قال تعالی : 
«ولتكن منکم أمة یدعون إلى الخیر ویآمرون بالمعروف وینهون عن المنکر» 
[سورة ال عمران : ۲۱۰۶ 
ج ۱ ۰ ص۲۹۱ : ٣س‏ 
ج ؟ ص ۱۳۱ : ٦٠۔٢۲‏ 
قال تعالی : 
«ولقد آتینا موسى الکتاب فلا تكن في مرية من لقائه» [سورة السجدة : ۲۳] 
ج ۱ ۰ ص 6۰ : ٦‏ ۲۷ 
قال تعالی : 
«ولقد نعلم آنهم یقولون إنما يُعلّمه بشر لسان الذي يُلحدون إليه أعجمي وهذا لسان 
عربي مبین» [سورة النحل : ۱۰۳] 
ج ۱ ص ۱۱۵ : الم 
قال تعالی : 
«ولو نزلناه على بعض الأعجمين . فقرأه علیهم ماکانوا به مؤمنين) 
[سورة الشعراء : ۱۹۸ ل ۲۱۹۹ 
ج ۱ ۰ ص ۰۱ : ۳ ۱۶ 
قال تعالی : 
«وما اتاکم الرسول فخذوه وما نهاکم عنه فانتهواه [سورة الحشر : ۷] 
ج ۱ ۰ ص 11 : ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۱ : ۲ سب ۲۳ ۰ 
قال تعالی : 
«وما آرسلنا من قبلك من رسول إلا نوحي إليه أنه لا له إلا أنا فاعبدون» 
[سورة الانبياء : ]٥٢‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۹ : ا تب ه 
قال تعالی : 
«وما آرسلنا من قبلك من رسول ولا نبي» [سورة الحج : ]٩۲‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۳ : ۲ 


بت ۳۲۱۸ نت 


قال تعالی : 
«وما أرسلناك الا رحمة للعالمین» [سورة الأنبیاء : ۲۱۰۷ 
ج ١‏ ص ۱۸۲ : ۳۰ 
قال تعالی : 
«وما أرسلناك إلا كافة للناس بشيراً ونذیراه [سورة سباً : ۲۸] 
ج ۱ ص ۱۸۳ : ۳ 
قال تعالی : 
«وما أمروا إلا لیعبدوا إلها واحداً لاله لا هوه [سورة التوبة : ۳۱] 
ج ١ء‏ ص ۱۷۹ : ۶ o‏ 
قال تعالی : 
«وما تسألهم عليه من أجر إن هو إلا ذکر للعالمين» [سورة يوسف : ]٠١5‏ 
ج ١‏ ص ۱۸۲ : "١-1595‏ 
قال تعالی : 
(وما علمناه الشعر وما ينبغي له إن هو إلا ذکر وقرآن مبين) [سورة یس : 19] 
ج ۱ + ص ۰۱ : ۲ ۴ 


قال تعالی : 
«وما كان ربك مهلك القری حتی يبعث في آمها رسولا یتلو علیهم آیاتناہ 
سورة القتصص : 2 
ج ۰۱ص ۲۸۸ : ۲۰ -- ۲۱ 
قال تعالی : 


«وما کان لمؤمن أن یقتل مؤمناً إلا خطأ ء ومن قتل مؤمناً خطاً فتحرير رقبة مومنة 
ودية مسلمة إلى أهله إلا أن يصدقوا » فإن كان من قوم عدو لكم وهو مؤمن فتحرير رقبة 
مؤمنة وان كان من قوم بینکم وبينهم میثاق فدية مسلمة إلى أهله وتحرير رقبة مؤمنة . 
فمن لم يجد فصيام شهرين متتابعین » توبة من الله وكان الله علیما حکیما؛ [سورة النساء : 
۲ 

٢--۱۹۰ ۱۲١۔۷‎ : ۲۷۹ ص‎ ١ج‎ 


بت ۳۲۱۹ بت 


قال تعالی : 
«وما كان لمؤمن ولا مؤمنة إذا قضی الله و سوله أمراً أن یکون لهم الخيرة من أمرهم 
ومن يعص الله ورسوله فقد ضل ضلالا مبینا» [سورة الاحزاب : ۳۳ 
ج ۰۱ص ۷۹ : 5؟ ۲۷ 
قال تعالی : 
«وما كان لنبي أن یغل» [سورة آل عمران : ۱7۱] 
ج ۰۱ ص 4٩‏ : ۲۸ 
قال تعالی : 
«وما کان هذا القران أن يفتري من دون الله ولکن تصدیق الذي بين يديه وتفصیل 
الكتاب لاريب فيه رب العالمين» [سورة يونس : ۳۷] 
ج ١ء‏ ص ۱۱۵ : ۱۱ - ۱۲ 
قال تعالی : 
ج ١ء‏ ص ۲۸۸ : ۱٩‏ ۲۰ 
قال تعالی : 
«وما كنت تتلو من قبله من کتاب ولا تخطه بيمينك إذا لارتاب المبطلون» 
[سورة العنکبوت : ۲4۸ 
ج ۱ ۰ص ۲۲۶ : ۳۹ 
ج ۰۱ص ۲۲۵ : ۲۳ 
قال تعالی : 
«وما كنت ترجو أن یلقی إليك الکتاب إلا رحمة من ربك» [سورة القصص : ۲۸۱ 
ج ۰۱ص ۲۲۱: ۷-٦‏ 
قال تعالی : 
«وما محمد الا رسول قد خلت من قبله الرسل» [سورة ال عمران : ۲۱44 
ج ۱ ۰ ص ۶۳ : ۱۵ 
ج ۱+ ص 4 : ١٠١‏ 


سس ۷۹ — 


قال تعالی : 
«وماهو الا ذکر للعالمین» [سورة القلم : 5۲] 
ج١‏ ص ۱۸۳ : ۲ 
قال تعالی : 
«وماينبغي للرحمن أن یتخذ ولدا» [سورة مریم : ]٩۲‏ 
ج ۰۱ص ۳۸ : ۱۶ 
قال تعالى : 
دومن ثمرات النخیل والأعناب تتخذون منه سكراً ورزقاً حسناً » إن في ذلك لآية لقوم 
یعقلون» [سورة اللحل : ]٦۷‏ 
ج١۱‏ ص ۲۸۳ : ٢٢_٢٢‏ 
قال تعالی : 
دومن قتل مظلوما فقد جعلنا لوليه سلطانا فلا یسرف في القتل إنه کان منصورا» 
[سورة الاسراء : ۳۳] 
ج ۱ ص۲۸۱ : ٩-۸‏ 
قال تعالی : 
ومن كان خنباً فلیستعفف :ومن كان فقیراً فلياكل بالمعروف» [سورة السا : 1] 
ج ۰۲ص ۲۵۵ : ۱ 
قال تعالی : 
دومن لم یحکم بما أنزل الله فأواك هم الظالمون» [سورة المائدة : 40] 
ج ١ب‏ ص۱ ۰ ۷۲ ٤:‏ 
قال تعالی : 
دومن لم یحکم بما أنزل الله فأولفك هم الفاسقون» [سورة المائدة : 4۷] 
ج١‏ ص ۷۳: ٩‏ 
قال تعالی : 
دومن لم يحكم بما أنزل الله فأولعك هم الکافرون» [سورة المائدة : 44] 
ج ۰۱ص ۷۳: ۲ 


س ۳۷/۱ نت 


قال تعالی : 
دومن الناس من يعبد الله على حرف . فإن صابه خير اطمأن به . وان آصابته فتة انقلب 
على وجهه خسر الدنیا والا خرة . ذلك هو الخسران المبین» [سورة الحج : ۲۱۱ 
ج ۰۱ص ۱۸-۱۷ 
قال تعالی : 
دومن يبتغ غير الاسلام دینا فلن یقبل منه وهو في الاخرة من الخاسرین» 
[سورة ال عمران : ۲۸۰ 
ج ۱ص ۲۹۵ : ۱:٩‏ 
قال تعالي : 
دومن يغلل یأت بما غل يوم القيامة» [سورة آل عمران : ۲۱5۱ 
ج ۰۱ص ۰۰ : ۱۵ 
قال تعالی : 
«والنجم إذا هوى » ماضل صاحبکم وما غوی» [سورة النجم : ۱ -- ۲] 
ج ١ء‏ ص ۲۱۶ : ۱۵۱۶ 
قال تعالی : 
«ونخل طلعها هضیم» [سورة الشعراء : ۱4۸] 
ج ۰۱ ص ۲۸ : ۲۳ 
قال تعالی : 
«ونزلنا عليك الکتاب تبياناً لكل شيء وهدی ورحمة وبشری للمسلمین» 
[سورة النحل : ۸۹] 
ج ١‏ ص ۲٦٢‏ : لم 
ج١‏ ص ٢٢:٢٢٢‏ 
قال تعالی : 
«و هذا كتاب أنزلناه مبارك فاتبعوه واتقوا لعلكم ترحمون) [سورة الأنعام : 10°[ 
۰۱ ص ۷۲ :۲ 


- ۳۷۲ س 


قال تعالی : 

«وهذا کتاب آنزلناه مبارك مصدق الذي بين یدیه» [سورة الأنعام : ۹۲] 

ج ۰۱ ص ۱۱۵ : ۱۲ 
قال تعالی : 

«وهم في الغرفات امنون» [سورة سبأ : ۲۳۷ 

ج ۱ ص ۶۲۸ : ۲۲ 
قال تعالی : 

دووهبنا له اسحق ویعقوب» [سورة الأنعام : 84] 

ج ۲ + ص ۲۱۵ : ۸ 
قال تعالی : ٠‏ 

«ويسألونك ماذا ینفقون قل العفو» [سورة البقرة : ۲۲۱۹/۲ 

ج ۲ » ص ۲۰۱۸ : ۲ 

ج ۲ » ص ۲۲۶ : ۳۸ 
قال تعالی : 

دویقولون امنا بالل وبالرسول وأطعنا ثم یتولی فریق منهم من بعد ذلك ؛ وما أولئك 
بالمؤمنين . وإذا دعوا إلى الله ورسوله ليحكم بينهم إذا فريق منهم معرضون . وإن يكن 
لهم الحق يأتوا إليه مذعنين . أفي قلوبهم مرض أم ارتابوا أم يخافون أن يحيف الله عليهم 
ورسوله بل أولئك هم الظالمون . إنما كان قول المؤمنين إذا دعوا إلى الله ورسوله ليحكم 
بينهم أن يقولوا سمعنا وأطعنا وأولئك هم المفلحون . ومن يطع الله ورسوله ويخش الله 
ويتقه فاولئك هم الفائرون» [سورة النور : 4۷ ل 57] . 

ج ۰۱ ص ۷۲ : ١١5‏ 

۲۸ ۲۷ : ۲٦٦٢٢ ص‎ ١ج‎ 

ج ۱ ص ۲۱۳ : كاه 


سي 
قال تعالی : 
«ياأيها الذين امنوا إذا ضربتم في سبیل الله فتبينوا» [سورة النساء : ]۹٤‏ 
ج ۰۱ص 4۷ : ۱۱ 


— ۳۷۲ - 


قال تعالی : 

«ياأيها الذين امنوا أطيعوا 0 الرسول وأولي الأمر منکم فان تنازعتم في شيء 
فردوه إلى الله والرسول إن تؤمنون بالله واليوم الآخر ذلك خیر وأحسن تأويلا» 

سورة النساء : ]٥٦۹‏ 

۲٢۳۹ ١ : 1۵ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۱ ص ۲٩۹۳‏ : ۲۰ 

ج ٢ء‏ ص ۱۲۲ : 1 
قال تعالی : 

«ياأيها الذین آمنوا أطيعوا الله ورسوله ولا تولوا عنه وأنتم تسمعون» 
[سورة الأنفال : ۳۳۰ 

ج ۱ ص 1۵ : ٢٦۹‏ 
قال تعالی : 

«ياأيها الذين آمنوا إن تنصروا الله ینصر کم» [سورة محمد : ۷] 

8 ۱ ص ۶۸ : ٣-۲٢‏ 
قال تعالى : 

«ياأيها الذين امنوا شهادة پینکم إذا حضر أحدکم الموت. حين الوصية اثنان ذوا غدل 
منکم أو آخران من غيركم» [سورة المائدة : ]٠١5‏ 

ج ۰۱ص ۲۸۲ : ۲۲ س ۲ 
قال تعالی : 

«يأأيها الذين امنوا كتب عليكم القصاص في القتلى الحر بالحر » والعبد بالعبد ء والأنثى 
بالأنثى » فمن عفي له من آخیه شيء فاتباع بالمعروف وأداء إليه بإحسان . ذلك تخفيف 
من ربكم ورحمة فمن اعتدى بعد ذلك فله عذاب أليم و 0۰۰۰۰ 
الألباب لعلكم تتقون» [سورة البقرة : ۱۷۸ س ۱۷۹] 

ج ۰۱ص ۲۷۹ : 1۲ 

ج ۱ ۰ ص۲۸۱ : ۲ — Y۳‏ 
قال تعالی : 

«ياأيها الذين امنوا لانقربوا الصلاة وأنتم سکاری حتی تعلموا ماتقولون» 


سب ۳۷ نت 


[سورة النساء : 4۳] 
ج ١ء‏ ص ٤٣ : ۲۸٢‏ 
قال تعالی : 
«ياأيها المدثر قم فأنذر وربك فکبر وثيابك فطهر» [سورة المدثر : ۱ -- 4] 
ج ١ء‏ ص ۲۱۳ : ۱۷ ۲۶۰ - ۲۵ 
ج١‏ ص ۲٢۴۳‏ : ۲۸ 
قال تعالی : 
«يايحيى خذ الکتاب بقوة» [سورة مریم : ۱۲] 
ج ۲ص ۳۱ : ٠١-۹‏ 
قال تعالی : 
«يرفع الله الذين آمنوا منکم والذین آوتوا العلم درجات» [سورة المجادلة : ۲۱۱ 
ج٢‏ ص ۱۲۳ : ٤ه‏ 
قال تعالی : 
«یرید الله بكم الیسر ولا يريد بكم العسره [سورة البقرة : ۱۸۵۰] 
ج ٤ ۳:٣٦٢٣ ٣ص ٢‏ 
قال تعالی : 
«يسألونك عن الخمر والميسر قل فیهما ]ثم كبير ومنافع للناس وإثمهما أكبر من نفعھما؛ 
[سورة البقرة : ۲۲۱۹ 
ج ۰۱ص ۲۸۶ : ۲-۱ 
قال تعالی : 
«يسألونك عن الساعة أيان مرساها» [سورة الأعراف : ۲۱۸۷ 
ج ۰۱ص ۱۸۲ ۱۲-۱۵ 


قال تعالی : 
«ینزل الملائكة بالروح من آمره على من يشاء من عباده أن أنذروا أنه لاله إلا أا 
[سورة النحل : ۲۲ 


ج١‏ ص ۱:۷۹ ۳۲ 


نس ۳۷۵ — 


قال تعالی : 

«يوم يفر المرء من أخيه وأمه وأبيه » وصاحبته وبنیه » لكل امریء منهم يومئذ شان 
يغنيه) [سورة عبس : ۲۶ مب ۳۷] 

ج ۰۱ص 44 : ٢٦م‏ ۲۸ 


— ۳۱۷۲۲ - 


ےھ ع م 
ثانیا : فهرس الاحادیت النبوية 
ا 
«اثنان لایشبعان طالب علم وطالب مال» . 
3 > ص ۳۲ : ۳۳ . 
سٹل رسول اللہ صلی الله عليه وسلم : كيف يأتيك الوحي ؟ فقال رسول اللہ صلی الله 
عليه وسلم : 
أحياناً يأتيني مثل صلصلة الجرس وهو أشده علي فیفصم عني وقد وعيت عنه ماقال » 
وأحياناً يتمثل لي الملك رجلاً فيكلمني فأعي مایقول» . 
WATE Ne‏ 
«أفضل شهداء أمتي رجل قام إلى إمام جائر فأمره بالمعروف ونهاه عن المنكر فقتله 
في ذلك» . 
ج٢‏ ص ۱۲۸ : ٠١95‏ 
الا إن في قتيل الخطا شبه العمد » ماکان بالسوط والعصا » مائة من الابل منها أربعون 
في بطونها أولادها» . 
ج ١ء‏ ص ۲۷۹ : ۲۳-۲۲ 
«ألا لاأعرفن أحدكم ياتي ببعیر له رغاء » وببقرة لها خوار » وبشاة لها ثغاء » فينادي : 
یامحمد یامحمد فأقول : لاأملك لك من الله شيئاً فقد بلغتل» 
ج ۰۱ص ۰ : ۰-۱۹ ۱۸ 
«ألا وإن دم الجاهلية موضوع وأول دم أبدأ به دم الحارث بن عبد المطلب وان 
ربا الجاهلية موضوع وأول ربا أبداً به ربا عمي العباس بن عبد المطلب» . 
ج ١ء‏ ص ۲۸۹ : ہیں 
«آمرت أن أقاتل الناس حتى يشهدوا أن لاله إلا اللہ وآن محمداً رسول الله ويقيموا 
الصلاة ويوّتوا الزكاة فإذا فعلوا ذلك عصموا مني دماءهم وأموالهم إلا بحق الإسلام 
و حسابهم على اللّه) . 


أ[ ۳۷۷ سب 


ج ۰۱ص ۱۷۹ : ۱۱ ۱۸ 


جاء في کتابه صلی الله عليه وسلم لعمرو بن حزم مایفید بأنه قد : 
(أمرہ بتقوى الله في أمره كله فإن الله مع الذين اتقوا والذين هم محسنون 7 وأمرة أن 
یأخذ بالحق كما أمره الله» . 


ج ۰۱ ص ۷۹ : ۱۹ ۔ ۲۱ 
«إن لم يكن بك غضب علي فلا أبالي» 
ج ١ء‏ ص ۱٥١‏ : ۱۷ 
«إن الموّمن یجاهد بسیفه ولسانه ء والذي نفسي بيده لكأن ماترمونهم به نضح النبل» . 
ج١‏ ص ٥٤٤‏ : ۲۹۔٣‏ 
«إنني بعثت في زمن كنت آنا والساعة كهاتين » وأشار إلى سبابته ووسطاه» 
ج ۰۱ص ۳ : ۰۲ ۲ 
سأل ناس النبي صلی الله عليه وسلم عن الکهان فقال : 
«إنهم لیسوا بشيء قالوا : یارسول الله فإنهم یحدئون بالشيء » یکون حقاً ء فقال النبي 
صلی الله عليه وسلم : تلك الكلمة الحق یخطفها الجني فیقرژها في أذن وليه كقرقرة 
الدجاج فيخلطون معها أكثر من مائة کذبة» 
ج ۰۱ص 4۰۰ : ۲۸٢٢‏ 
نت انا أبنت 
«بيدما أنا أمشي إذ سمعت صوتاً من | لسماء فرفعت بصري فإذا الملك الذي جاءني 
بحراء جالس على كرسي بين السماء والارض» 
ج ١ء‏ ص ۲۱۷ : ٦٦‏ ۔ ۲۷ 
سالك ہے 
«تركت فيكم أمرين لن تضلوا ماتمسكتم بهما کتاب اللہ وسنة نبیه) . 
ج ۰۱ص ۷-٦:۹۱‏ 


— ۲۱۷۸ — 


ت گا رت 
«ثم قال اقرأ قلت ماأقراً قال فأحذني فغتنی ثلاث مرات حتى بلغ مني الجهد ثم قال : 
(اقرأ باسم ربك الذي خلق) فقرأت» 
ج ۱ » ص ۲۱۳ : ٦ہ‏ ۷ 
سج 


وجاورت بحراء فلما قضيت جواري هبطت فنودیت فنظرت عن يميني فلم أر شيئاً 
ونظرت عن شمالي فلم أر شيئاً ونظرت حلفي فلم أر شيعا فرفعت رأسي فرأيت شيأ . 

ج ۱ ص ۲۱۸ : ۱۰-۸ 

«جاورت في حراء فلما قضیت جواري هبطت فاستبطنت الوادي فنودیت فنظرت آمامي 
وخلفي وعن يميني وعن شمالي » فإذا هو جالس على عرش بین السماء والارض ٠١‏ 


ج ۰۱ص ۲۱۸ : ۱۳-۱۱ 


ساس اسب 
«السمع والطاعة على المرء المسلم فیما أحب و کره مالم يؤمر بمعصية فان آمر بمعصية 
فلا سمع ولا طاعة) . 
ج ۲ » ص ۱۲۲ : ٢ے‏ ۱۳ 
ساع سم 
«العلم فريضة على كل مسلم ولا يزال الرجل عالماً ماطلب العلم ء فإذا ظن أنه قد 
علم فقد جهل» . 
ج ۲ » ص ۳۱ : ۱۳ س ۱۳ 
عت نا ات 


(فبیئما أنا أمشي یوماً إذ رأيت الملك الذي کان يأتبني بحراء على كرسي بين السماء 
والأرض » فجئثثت منه رعباً فذهبت | إلى خديجة فقلت زملوني) . 


ج ۱ + ص ۲۱۳ : 551-5١‏ 


بت ۳۷۹ بت 


«فجثوت لركبتي وأنا قائم ثم زحفت ترجف بوادري » ثم دخلت على خديجة فقلت 
زمّلوني زمّلوني حتی ذهب عني الروع ثم أتاني فقال یامحمد أنت رسول الله . 
ج ۱ ص ۲۱۳ : ٢١م‏ ۳ 
«فلقد هممت أن أطرح نفسي من حالق جبل فتبدى لي حين هممت بذلك فقال : 
يامحمد أنا جبريل وأنت رسول الہ . 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۳ : 4 اه 


ق 

«قال رجل [زادأحمد في مسنده : من بني اسرائيل] لأتصدقنٌ بصدقة فخرج بصدقته 
فوضعها في يد سارق [قال ابن حجر : أي وهو لايعلم أنه سارق] فأصبحوا یتحدئون : 
تصدق على سارق » فقال اللهم لك الحمد على سارق » لاتصدقن بصدقة . فخرج بصدقته 
فوضعها في يد زانية فأصبحوا يتحدثون : تصدق اللبلة على زا فقال : اللهم لك الحمد 
على زانية » لأتصدقن بصدقة . فخرج بصدقته فوضعها في يد غني فأصبحوا یتحدئون : 
تصدق على غني ہے الهم للك فو ی ا وی ار وی ي . [زاد 
الطبراني : فساءه ذلك] فأتى [أي ذ في المنام) فقيل له : اما صدقتك فقد تقبلت » أما الزائية 


وت بت le‏ 
فینفق مما أعطاه الله عز وجل» . 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : ٣ت‏ ۱ 
نے لاست 


«لاتحل الصدقة لغني ولا لذي مرة » (قوة) سوي » وقوله «....لاحظ فيها لغني 
مکتسب)| 


ج ٢ء‏ ص ١١ 8 : ٣٥۹‏ 
«لانکتبوا عني غير القرآن » ومن كتب عني غير القران فلیمحه ء وحدثوا عني ولاحرج) 


ج ۱ ۰ ص ٤١‏ : ۸۔۹ 


اعم ل 


«لاطاعة لمیخلوق في معصية الخالق) 
ج ٢ء‏ ص ۱۲۲: ۰-۱۰ ۱۱ 
«لايتمنين أحدكم الموت» 

ج ۰۱ص ۱۵۵ : ۱۳ 


«لقد آنزل علي سورة هي أحب الي مما طلعت عليه الشمس » > ثم قرأ رانا فتحنا لك 
فتحا مبینا)4 . 


ج ۰۱ ص 64 : ۹ ۲۰ 
ہم مم 
وماجكت بما کم به أطلب أموالكم ولا الشرف فيكم ولا الماك علیکم ولكن اله 
بعثني إليكم رسولا .. فان تقبلوا مني ماجئتكم به فهو حظکم في الدنیا والآخرة » وان 

. لأمر الله حتى يحكم الله بيني وبينكم»‎ E 

۲۷ ۲٤ : ۱٥۷ ج ١۱ء ص‎ 

امن أطاعني فقد أطاع الله ومن عصاني فقد عصا الله ومن يطع الأمير فقد أطاعني ومن 
يعص الامير فقد عصاني» 

ج ۲ ۰ ص ۱۲۲ : ۸-۷ 


«من رأى منكم منكراً فليغيره بيده ء فإن لم يستطع فبلسانه فإن لم يستطع فبقلبه وذلك 


أضعف الإيمان» 
ج ۲ ص ۱۲۷: ۲ - ۳ 
سم و سم 


«والله یاعم لو وضعوا الشمس في بميني والقمر في يساري على أن أتزك هذا الأمر 
مات رکته حتی یظهره الہ 


۱٩ ١8 : ج ١ء ص‎ 


— ۳۸۱ - 


الشاً : فهرس الأشعار* 


ج ۰۱ص 4۱٩‏ : ۱۶ 


قال حسان بن ثابت : 
إن الكتاب مهیمن ليسا 
ج۱ ص :٥٦٢٥‏ ه 
قال الشاعر أبو الحسین الکاتب : 
وبلدةٍ قطعتها بضامسر 
ج ۲ » ص ۳۱۹ : ۲۹ 
قال الشاعر آبو الحسین الکاتب : 
وليلة» سهرثهاء زا سر 
وقینتة» وصلتهاء بطاهر 
وقهووّء باكرثهاء لفاجر 
ج ۲ء ص ۳۲۰ : ١۔٣‏ 
قال عبيد بن الأبرص : 


مسن يسال الناس یحرصموه 


* رتبت الأبيات حسب القوافي . 


خفيلدلدء عيرانة ركوب 


— ۳A۲ — 


قال عبيد بن الأبرص : 


قد يوصل النازح النائي وقد 


٢۳ : ٤۲۳ ج ١ء ص‎ 


قنور بف سس الق یی 


دج سم 


قال عبيد بن الأبرص : 


حلفت بالل إن الله ذو نعم لمن پشاء وذو عفو وتصفاح 


ج ۰۱ ص 4۱۸4 : ۲ 


ب كاد 


لقد نصحت لأقوام وقلت لهم 
لاتعب‌دن الف( غير خالقكم 
سبحان ذي العرش سبحائا نعوذ به 
مسخر كل ماتحت السماء له 
لاشيء مما تری تبقى بشاشته 
لم تغن عن هرمز یوما خزائنه 
ولا سلیمان إذ دان الشصوب له 


ج ١ء‏ ص٤٤٥‏ : ۱۵ ۲۱ 
قال طرفة بن العبد : 
لها فخذان أكمل اللحض فيهما 


ج ۰۱ص 455 : ۱۳ 


قال أمية : 


وأبرزوا بصعيد مستو جرز 
يقول خزانها ماكان عندكم 


أنا النذير فلا يغرركم 


فإن دعوكم فقولوا بيننا حدد 
وقبل قد الجودي والجمد 
لایبضي أن يناوي ملكه أحد 
پلی' له رف ال ان 
والخلد قد حاولت عاد فما خلدوا 
والجن ولانس تجری بينها البرد 


كأئهما بابا منیف مم رد 


وأنزل العرش والمیزان والزبسر 
ألم يكن جاءكم من ربكم نذر 


۳۸۳ - 


قالوا : بلی فتبعتا فتية بطروا 
ج ۱ص ۳۶ : ۳۱ 

قال «تأبط شرا» : 

ويومك يوم العيكتين وعطفة 
ج ۰۱ص 1۲4 : ۱۸ 

وقال الشاعر : الولید بن يزيد : 

ودل الغواني » وعزف القیان 

ونصف النهار > عراك الجواري 

وأما العشى » فأمر جلي 
ج ٢ء‏ ص ۳۱۸ : ٤١‏ 

قال أمية : 

ويوم موعدهم أن يحشروا زمرا 


ج ۰۱ص ۳۳ : ۰۲۸ ۲٩۹‏ 


وغرنا طول هذا العيش والعمر 


عطفت وقد مس القلوب الحناجر 


بصبح يمان » قبيل السحر 
وخيل شواح » جياد خضر 
وحل لإزار إذا بر 
ول الکمی» بغضب ذكر 


قال سلم بن عمر يمدح الخليفة العباسي موسى الهادي : 


کم اعستسر ؛ نم ابتسر 


بت ۳۸۰ 


قال عنترة : 

ورجعت عنهم لم يكن قصدي سوی 
ج ۰۱ص ۱٩ : ٣٤٤‏ 

قال امرژ القیس : 


آحور قد حرت في أوصافه 
بسهام من لحاظ فاتك 


ج ٠٥١-٢۳٢ : ۳٣‏ 
قال حميد بن ثور' الهلالي : 
قصائد تستحلي الرواة نشيدها 


ج ۰۱ ص 1:۵ : ٥‏ 


ذكى يدوم إلى أوان المحشر 


ويلهو بها من لاعب الحي زام. 


وبلدة قطعتها بضامر 
وليلة سهرتها لزائرِ 
وقينة وصلتها بطاهر 


ج ۲ » ص ۳۲۰ : ۱۰.۸ 


£ 


أشرقت أنwوار‏ أحمسد 


ج ٢‏ ص ۳۱۷ : ۱٤۱۳‏ 
الطسلاء 


احب الغناء وشرب 


ج ٢‏ ص ۳۱۷ : ۲۸ 


قال عبيد بن الأبرص : 


فإن عفث لجوع بطني رجلي 


انت نور فوق نور 


۳۸۵ — 


ج ۰۱ص ۱۸ : ٠١‏ 


ع 
طلع ادر علي سسا من قات الوواع 
و ال علي تسيا مادعا لله داع 


اہو هنا بت وف .ا - بك لایر القطبشناع 
ج ۲ + ص ۲۱۷ : ۰ ہے ۱۲ 
ج ۱ ۰ ص 1۱٩‏ : ۳ 
قال لبيد بن ربيعة : 
نادیر مناد ا شتا 
فضذبٴ عن بللاده وورعا 
۳ نمی والمقتعسا 
مج 99 سن 
ج ۱ص ۲8 : ۲۸۰-۲۲ 
کے سے 
ات من هند وت وصایف 
وکل مسف ٹم آخسر رادف 
ج ٢ء‏ ص ۳٣٣‏ : 18 ١؟‏ 


بت ۳۸۲ — 


قال سلامة بن جندل السعدي : 

عجلتم علينا عجلتینا عليکم وما يشأ الرحمنْ يعقد ويُطلق 
ج ۰۱ص 4۲۰ : ۱۱ 

قال قيس بن الحدادية : 

لاتعذليني سلمى اليوم واتظري أن يجمع الله شملا طالما افترقا 
ج ص 4:45 

بخ 

قال عبيد بن الأبرص : 

تارك نی سکیا الات تا تعض ا اا غدل 
ج ۰۱ص ۱۸ : ۷ 

توهمث من هندٍ معالم اطلال عفامُنَ طول الڈھر في الزمن الخالي 

وكل مسف ثم آخر رادم بأسحُمَ من نوء السماكين مَطال 
ج ٢ء‏ ص ۳۲۰ : ۱۱ - ۲۱۰۱۷ ۲۲ 

مه نک 

شعر منسوب لعنترة : 

إلى خيل مسومة عليها حمة الروع في رهج القتام 

عليها كل جبار عنيد إلى شرب الدماء تراه ظامي 
ج ۰۱ص ۲۲ : ۲۱ -- ۲۲ 

قال عسرة : 

إلى خيل مسومة عليها حماة الروع في رهج الظلام 

بايديهم مهندة وسمرا كان ظباتها شعل الضرام 
ج ۰۱ص ۲۲ : ۲۶ ۲۱۰۰ 


AV —‏ سب 


قال عنترة : 
عجوز من بني حام بن نوح 


ج ۱ ۰ ص 2۲۳ : ۴ 


قال الشاعر ديك الجن : 


عند الرقاد » عند الهجوع 
في الفواد في الضلوع 
جسد تقل هه الاک سف 
من تا مسن دوع 
أما آنا فکسسا علمت 
من معاد » من رجوغ 
ج ۲ » ص ۳۱۹ : ۱۳ .۲۰ 
قال عنترة : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲ : ۱۷ 
قال کشاجم شاعر الرملة : 
رأيت على زاد المسافر عندنا 
فأيقنت أن لو كان حياً لوقته 


ج٢٢‏ ص ۷۰ : ۲ سب ۶ 


قال عبد الرحمن بن الحکم : 
حلفت برب مكة والمصلى 


كان جبينها حجر المقسام 


يحنا لما سمی (التمام) تماما 


الورك الق اة 


— ۳۸۸ س 


لانت زيادة في ال حسرب 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۷ : ۸ ۱۹ 

قال عبيد بن الأبرص : 

الله يعلم ماجهلت بعقبجههم 
ج ١ء‏ ص ۱۸ : ١+‏ 

قال أبو نواس : 

سلاف 035 كشن لن 

طبیخ شمس 4 كللون ورس 

رأیت علج.ا. باظرتج-ا 

حتى تبدت ‏ وقد تصدت 

ضاحت بریح » كريح شيح 

يسقيك ساق » على اشتیاق 

يدير ا يعيبر حتف ا 

على اء وصوت ناي 
ج ۲ » ص ۳۱۸ : ۳ ۳۰ 

قال الشاعر ديك الجن : 

عند الرقاد عند الهجسوع 

فے افو اد في الضلرع 

من قاد من دمسوع 

مسن معاد من رجوع 


وتذكري مافات رأي أوان 


إذا ۳ کر ۱ ¢ 4 ٠‏ ار 


ا 
i‏ 
۱11 


ج ۲ » ص ۲۳۱۹ : ۶ ۰ ۱۱ ۰ ۱۸ ۰ ۲۰ 


قال النابغة الذبياني : 


فألفيت الأمانة لم تخها كذلك كان نوح لایخون 


ج ١ء‏ ص ۲۱ : 5 


۲۳۸٩ مت‎ 


قال آبو نواس یصف الخمر : 

يدير طرفاً بر حتفا 

على غناء وصوت اي 
ج ۲ » ص ۳۱۸ : ۲٩‏ ۳۰ 
قال النابغة الذبياني : 

ألكنى ياعيين إليك قسولا 
ج ۰۱ ص ۰۵ : ۲ 

قال عبید بن الأبرص : 

إن الذي يقبض الدنیا ویسطها 


ج ۱ ۰ ص 1۱۸ : ۱۷ 


قال عنترة : 

ياقبلة السقصاد ياتاج العلا 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۱ : ۲۵ 

قالت الخنساء : 

وقواد یل نحو أخرى كأنها 


ج ۱ ۰ ص ه155 : ۲۸ 


إذا تكفا من 


اس 
5 
دواء داء مسن الجن ي 


ستهدیه الرواة إليك عنسي 


إن كان أغناك عني سوف يغنيني 


يابدر هذا العصر في كيوانه 


سعال وعقبان عليها زبانية 


وخور لدى الحرب في المعمعة 


— ۹۹ 


قال حاتم الطائي : 
ج ۱ » ص A: t1‏ 
قال الحصين بن الحمام : 
فلم يق من ذاك إلا التقی 
ج ۰۱ ص ۲۵ : ٣٠س ۱١‏ 
وقال : 
وخصف الموازين بالکافریسسن 
ونادی مناد بأهل اقب و 
وسعرت الشار فيها العذاب 


ج ۱ ۰ص ۶۲۵ : ۲۰-۱۸ 
إذا لم تحظ في أرض فدعها 
ونفسك کُر بها إن خفت ضيماً 
فإنك والجد أرضاً بأرض 


ج ۰۱ص ۱۲ : ٩-۳‏ 

قال مهلهل : 

نمی النعاة کلیباً لي فقلت لهم 
ج ۰۱ص ۲4 : ٩‏ 

مامضی فات والمؤمّل غيب 


ج ۱ ۰ ص ۶۳ : ٩‏ 


وبشر قلبا كان جماً بلابلسه 


ونفس تعالج اجالها 
مقادیسر تيزل (زالسا 
ت يوم ترى النفس أعمالها 


وزلزلت الأرض زلزالها 
ر فهبوا لتبرز لیا 
وكان السلاسل أغلال ]| 


وحث اليعملات على وجاهما 


إذا صغرت يمينك عن جداها 


وحل الدار یحزن من بكاها 
ولست بواجد نضساً سواهها 


مالت بنا الأرض أم دامت رواسيها 


ولك الساعة الي أنت فيها 


بت ۳۹۱ 


قال أحد الشعراء الجاهلیین : 
“.ألا ضربت تلك الفتاة هجينها ألا قضب الرحمن ربسي یمینها 


ج ۰۱ ص ٤٤٤‏ : ۹ 


شکوٹ إلى الرحمن بعد مزارها وما حملسي وانقطاع رجائيا 


ج ۰۱ص ۱٩‏ : ۲۱ 


نت ۳۹۲ 


û ° 1‏ ۴ 
رابعا : فھرس الاعلام 
2 ج ۰۱ص ۰۷: ٢٢‏ 
5 ج ۰۱ ص ۲۳ : ۰1 ۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۸ 


م۱ ۱ : ۲۶ . ۳ 
6 د مت ابراهیم . محمد آبو الفضل 


ج ۱ ص ۲۶۳ : ۳۰۰۲۱ 


ج ۰۱ ص ۰۳ : ۲۹ ۶ وو رود 

ج ٢‏ ص ٣۰: ۳٣‏ ج ١‏ ص ۱٠٢١٢١‏ 
آربري ابو إبراهيم › المشاور 

ج ۰۲ ص ۲۷۸ : ۱۳ ابن الابار » محمد عبد الله 
ارنز ء کارل ج ۲ص ۲۸۱ : ه 

ج ١‏ ص ٠١۱1۰7 : ۲۱٤‏ . کو ا 
۲ ۱۳۳۸ 
الان › E‏ 

ابرخس 


ج ۲ » ص ٦٦‏ : تسس 


ابقر اط 

ج ۰۱ ص 1۱۶ : ۸ 8 
ج١‏ ص ۳۵ : ۱۲ ج ۲ » ص ۳۳۹ : م 
البتي » عثمان ابلونیوس رالاسکندري) 
۰۱7ص ۹۸ : ١5‏ ج ۳۰ : ۱۲ 
ابر اهیم «علیه السلام) ج ۲ )؛ ص :٦‏ ۱۱ 

ج ۰۱ص ۰ ۳۸ : ۲۲ الاثافي 


ج ۰۱ ص ۱۸۲ : ۲۵ 
* حذف من هذا الفهرس لفظ (محمد عله ) لأنه تکاد لاتخلو صفحة من صفحات الکتاب من 
اسمه الکریم . 


ب٣۹۳‎ 


ابن الأثير » علي الجزري 
ج ١ء‏ ص ۱۹ : ۲ 
أبو الأجفان » محمد عبد الهادي 


ج ۲ يدص ۲4۹ : ۳۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۲۶ 


ج ۲ » ص ۲۳۱ : ۲ 
أحمد 

ج ۰۱ ص ۲۹ : ۲ 
آحمد ‏ إمام ابراهیم 

ج ۲ ۰ ص ٦۸‏ : ۱ 
آحمد » عزیز 

ج ۰ ص ۲۸۷ : ۳۰ 
أحمد » محمد إبراهيم 

ج ۲ » ض ۲۱۷ : ۱۸ 
الأحطل 

ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۱ 

ج ص ۷۷ : ۱۳ 

ج٢‏ ص ۸۵ : ۲۲ 

ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۱ 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : ه 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۱ 


ابن الأرت » الخباب 
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بت ۳۹6 — 


ج ۰۱ ص ۱۵۶ : ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۱۵۵ : ۹ 


ج ۰۱ ص ۲٤٤‏ : ۱۰ 

اج ۰۱ ص ۳۰۹ : ۲۷۰۲۷ 

ج ۰۱ ص ۳۱۷ : ۸ 

ج ۰۱ ص ۳۲۱ : ۲۸ 

٤ : ۳۲۲ ص‎ ١ج‎ 

ج ١ء‏ ص ۳۲۷ : ۲۳ 

ج ١ء‏ ص ۳۹۱۰ : ۱۲ 

ج ۲ + ص ۲۵ : ۱۱ 

ج ٢ء‏ ص ۱۲ 

ج ۲ ۰ ص ۱۰۸ : ۲۳ 
آرسلان » شکیب 

ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۲ 
ارطباس 

ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۰۲۲ ۲۵ 
ار کون » محمد 

ج ۰۱ ص ۳۹۰ : ۱۷ 
ارنولد » سیرتوماس 

ج ۱ ص ۱۳۶ : ۲ ۱۳ ۰ ۰۲۲ 

. ۲٩ ۰ ۶ 

. ١/25 : ٠۳١ ص‎ ١ج‎ 

ج ۰۱ ص ۱۳۹ : ۲۲ 


ج ١ء‏ ص ۱۹۶ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۶ : 
ج ۲ »ص ٠٠١‏ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۰۷ : 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : 
۲ ۰ ۲۵ . 

ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
۰ ۲۵ . 

ج ۲ » ص ۱۱٩‏ : 
ج ۲ » ص ۱۳۰ : 


۱ء 55 ٣۳ے‏ 


ج ٢ء‏ ص۱١۱۲‏ : 
۳۱ 

ج ۲ » ص ۱۲۳۸ : 
ج ۲ » ص ۱۳۱ : 
ج ۲ء ص ۱۳۳ : 
ج ۰۲ص ۲۷۸ : 


ازراقیل 


ج ۲ » ص ۲۳ : 
اسحاق 


ج ۲ » ص ۱۱ : ۲ 


ابن إسحق 


ج ۰۱ص » ۱۸۸ : 
ج ١ء‏ ص ۱٥١‏ : 
ج ۱ ۰ص ۱۵۶ : 
ج ١ء‏ ص ۱٥۸‏ : 


۳۲ 

۱ 

۱۱ ۰ 1 » ۲ 
۱ 

هع ۱۰ ۸ ۱۶ ۰ 


كا ۱۶ ۰ ۱۲۲ 4 


۳۰ ۸ ۲۲۱ ۵ 
۰۱۳ ۰ ۶ ۰۲ 


» ۱۶ ء٠٦‎ 


. ۱۸ ٥۳٥ 
. ۲١ 

. ۷ 

۱۲ 


۱۹ 


۱ رح 
۲١‏ 
۹ 
۱ رن 


۔- ۳۹۵ بت 


ج ١ء‏ ص ۱۲۸ : ۲٩‏ 
اسفندیار 

ج ۰۱ص 4۲۰ : ۲۹ 
الاسکندر 

ج ۰۱ص ۱۳۸ : ۱۵ 
این أسلم . ابن کامل شجاع 

ج٢‏ ص ۳۷ : ۱۳ 
ابن آسماء ‏ جويرية 

ج ١ص ٢٢:۱۰١‏ 
ابن أسيد » عتاب 

ج۱ ص ۸۰: ٩‏ 
اشبرنجر » اوجست 

ج ۰۱ص ۰۹ : ۱۵ 
اشبولر 


اج ۲ ۰ص ۹۷ : ۱۷ 


الأشعري . آبو موسی 
ج ١ء‏ ص ۰١۰:۷۹‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۳ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۳۰۶ : ۰۱۸ ۱٩‏ 
ابن اصبع ؛ قاسم البياني 
ج ۲ » ص ۳۲۶ : 
الأصبهاني , أحمد بن سعد 
ج ۰۲ ص ۳۱۹ : ۲۲ 
الأصفهاني . الراغب 

ج ۱ ۰ ص ۱۵ : ۲ . 
االاصطخري » 

ج ۲ ۰ ص ۸1 : ۱۱ .۰ 

ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۰5۲ ۱۲ 
الاصمعي 

ج١‏ ص ۰6 : ۸ 


ج ۱ ۰ ص ۰۸ : ۱ 
ج ۱ + ص ۶۱۰ : ۲۶ ۰ ۰۹ 


. ۲۶ 2 ۳ 


۳۰ CYA 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۱ : ۰۱ ؟‎ 
۶ ۰۲ : ۱۵ ج ۱ ۰ ص‎ 


ج ۱ ۰ ص ۶۲۲ : ۱۰ 
ابن أبي أصيبعة 


ج ۲ ص ٤ا‏ : 1۲ 
ج ۲ » ص ۳۳۸ : ۳ 


ابن الأعرابي 
ج ۰۱ص 4۱۰ : ۰۲۱ ۲۷ 
الأعسم ؛ حبیش 
ج ۲ ص ۰4 : ۲۲ 
الأعظمي » محمد مصطفی 
ج١‏ ص 1٤‏ : ۲ 
الأعلم 
ج )ص ١٠١ : ٤۲۲‏ 
افلاطون 
ج ۱ + ص ۲۲۰ : ۱ 
ج ص ٢٢ : ۳۲٣‏ 


ج ١ص‏ ۳۲۷ : ۱ ٢۲ء‏ ۲۳ 

ج ٢‏ ص ۱۲۰ : ۱۲ 

ج ۲ » ص ۱۰۸ : ۲۳ ۰ ۲۷ ۰ ۳۰ 
ابن افلح » جابر 


ج ۲ » ص 1۳ : ۰۵ ۷ 

ج ۲ ۰ ص ۸ : ۸ 

ج ۲ » ص ۲٩۹۵‏ : ۲ 

ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱۳ 
افلوطين (المصري) 

ج ۲ 4 ص ۲۰ : ۱۳ 
إقليدس 


ج ۲ ص ۳۰ : ۱۱ 


ت٣‎ 


ج ۲ » ص ۰۱ : ۳ السن » لاکتة 
ج٢‏ ص ٦‏ : ۱۱ 


جح ۲ ۰ ۳۳ : ۱۹ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۶ : ۲۱ ص 


الغ » زیچ 
ج ۲ » ص ٩۰‏ : ۱ 
الفندي , محمد جمال 


الاقليدسي 
ج ۲ ۰ ص ۲۸ : ۳۲ 
الاقليشي . أحمد بن معد 


ج ۲ » ص ۲۹٦۹‏ : 5 


ج٢‏ ص ۱۸ : ۱ 


الفونسو السادس 
الا کوینی ء توما 
2 ج ۲ » ص۲۹۳ : ۰4 ۱۲ 
YY ۳ ۲‏ 
نے کے اللسو ‏ برث 
البا- ۰ ایزودورو 
جي 7 1 ج١‏ ص ۲۸۶ : ۲۲ 
ج ۲ ص۲۸۱ : ۱۲ الألو 
ج٢‏ ص ۲۹۷ : ۶ ۱۲ ای 
الألباني » محمد ناصر الدین ج ۰۱ص ٩۱‏ : ۷ 
ج ۰۱ ص ۰۱ : ۳۹ 
ج ۲ ۸ ۰ ۰٩‏ ۱۰ 
١ 5‏ الوي ؛ الجکر 
البرنس » كلوديو ساتشیبز 
ج ۰۱ص ۱۷ : ٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : ٦‏ بای 


البرو القرطبي 
اج ۲ 4 ص ۲۰۳ : ۲ ۰ 5 ۰ ۸ 
الألبيري ء آبو اسحاق 


ج ٢‏ ص ۸۵ : ۲ 
امبروازيادي 

ج ۰۲ص ۰۷ : ۱۵ 
امرىء القیس 


ج : ۱۱ء ۱۹ 


ج٢‏ ص ۲۸۱ : ۲۰ 
البيزي » لیونارد 


ج ۲ ص۳۹ : ۶ ١٦١م‏ ۱۷ 


۳۹۷ 


اندرس ء خوان 
ج ۲ ص ۲۸۰۱ : ۰۱ ٤‏ 
اندرسون 
ج ۰۱ ص ۰۸ : ۱۱ 
اندریه » تور 
ج ١ء‏ ص ۲۱ : 3 
الأندلسي » صاعد الطليطلي 
ج ٢‏ ص ۳۳۳ : ١١۳‏ ١١ء‏ 1 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : 3 


الأنصاري > عبد الرحمن الطیب 


ج ۲ »ص ۱۹۱ : ۳۲ 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۳۷ 


الانطاكي ‏ مکاریوس 
ج ۲ » ص :٩۱‏ ۲4 
اتغلز 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۵ : ۲ 
اوبنهایمر 


ج ۰۲ص ۳۰ : ١5‏ 
اورسیل » بول ماسون 

ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۲۰۰۱۹ 
الأوزاعي . عبد الرحمن 


ج ۱ ۰ ص ۸۸ : ۳۰ 


ج ١ء‏ ص ٩۱‏ : ۱۷ 

ج ١ء‏ ص ۱۰۲ : ۲۱ 

ج ۱ص ۱۰۴ : ۲۲ ۶ 6 ۰ 
۲٩ ۰ ۲۲۱ ۰ ۲۵ ۰۱۰ ٩ ۰۷‏ 
ج ۲ » ص ۳۱۰ : ۱۷ ۰ ۰.۸ 
۲ ۲۹ ۰ ۰۲۲ ۲۸ 

ج ۲ » ص ۳۱۱ : ۲ » ۶ ۰ 
٢٢٣ ۲ ۶ ۵۲ ۶ ۱‏ 

ج ۲ »ص ۳۱۲ : ۵ ۰ ۷ 


اوسلر . ولیام 

ج ص ١١:٦١‏ 
آوقلیدس 

ج ۰۲ ص ۳۰ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ٤۹‏ : ۱۵ 
ایتتغهاوزن 


ج ۲ » ص ۱۸۹ : ۱۰ . 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۲ ۱۱ 


إیرلنجي . فیلیب 

ج ۱ ص ۲۲ : ۱۷ . 
إيرن 

ج ٢ص‏ 10 : ۱۲ 


ايزيدور الاشبيلي 


ج ۲ » ص ۳۱۰ : ۰۸ ۰٩‏ ۱ 


بت ۳۹۸ — 


ایلونا 
ج ۲ » ص ۲۰۰ : ۰۱۸ ۲۱ 
ايوب 


ج ۰ ص ۹۷ : 3 
ج ۲ ۰ ص ۲۶ : ۱۷ 


ابن أيوب » آبو نصر آوی 
ج ۲ » ص 1۵ : ۳۷ 


ج ۲ ص ۲۹۵ : ۲۳ ۰ ۲۸ 


سے ت 


البابا ليون الثالث عضر 


چ ۱ص ۵۵ : ۳ 
بابادوبولو › الكسندر 


ج ۲ » ص ۱۷۱ : ۲ ۰ ۰۱۰ ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۱۷۳۱ : ۲۲ 

ج ۲ ۰ ص ۱۷۷۲ : ۰۸ ۱۸ 

ج ۲ ۰ ص ۱۷۸ : ٢٦‏ ۲۱ 


ج ۲ » ص ۱۷۹ : ۰٩‏ ۱۵ 

ج ۲ » ص ۱۸۰ : ۰۱ ۲۲ 

ج ۲ » ص ۱۸۱ : ۰ ۱۲ 

ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۰۱۲ ۱۷ 

ج ۲ » ص ۱۸۳ : ۰۱ ۷ 

ج ۲ » ص ۱۸۶ : ۲۳ 

ج ۲ + ص ۱۸۲ : ۰۵ ۰۱۰ ۲٩‏ 


ج ٢‏ ص ۱۸۷ : ۲4 


ج ۲ » ص ۱۸۸ : ۰۱۷ ۲۸ 
ج ۲ » ص ۱۸۹ : 1 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۵ : ۰۱۵ ۳۲ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۰ ۰ ۱۸ 
ج ۲ ۰ ص ۰٩ ۰۸ : ۱٩۹۷‏ ۰۳۱ 
۲ ۳۶ 
ابن باجة 


ج ۰۱ص ۳۲۲: ۱۰ 

ج ۲ » ص ۲۸۶ : ۲۶ 

ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۰۱ ۳ 

ج ٢ء‏ ص ۳۳۰ : 
ابن الباذش 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ه 
بارتولد 

ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : ۷ 

٤ : ٩۱ ج ۲ » ص‎ 

ج ۰۲ص ۹۲ : ۱۷ 

ج ۲ ص ۹٩۷‏ : ۱۱ 
بارجي ؛ مارك 

ج ٢ء‏ ص ۱۹۷ : ۳۸ 

ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ : ۳ 
البار قلیط 


جج ۰ ص ۳٩۹‏ : ۲ 


090ج 


بارك › جاك ج ۲ ص ۳۱۳ : ۰۳ ۰5 ۱۳ 
ج ۲ ص ۲۳۰ : كن 
ج ۲ ص ۳۳4 : ۲۷ 

ابن باز » عبد العزیز ج ۲ ص ۳۳۸ : ٥‏ 


ج ٢ء‏ ص ۱٥١‏ : £ 


ج ۲ ۰ص ۲۰۵ : ٠١‏ ج ۰۲ص ۳۶۱ : ۰۱۶ ۱۷ 
باسکال باولین 

ج ۰۱ص ۳۲۰ : ۱ ج ۰۱ ص ۲۲۸ : ۰۱۲ ۱۶ 
باقر . طه البتاني ؛ محمد بن جابر 

ج ۰۲ص ۲۹۵ : ۲۷ ج ۲ + ص ۲ : ۰۱۱6۱۵ ۱۳ 


ج ۲ » ص ۵ : ۲۳۰۲۱ 

الباقلاني ج ۲ ص ۷ : ۳ 

ج ۰۱ص ۳۷٣‏ : ۲۲ ج ٢ء‏ ص 11 : ۷ 

بل ترا ج ۲ ۰ ص ٦۷‏ : 54 
ج ۲ ۰ ص ۱۷۱ : ۲۸ 


بالٹیاء انخل جنثالث 


۱ البخاري 

ج ٢‏ ص ۲۷۸ : ۲۰ ۰ ۲۱ 

ج ۲ ص ۲۸۳ : ۲۱ ج اص ۲۹ : ۲۲ 
ج ۲ » ص۲۸۵ : ۰۱۹ ۹ ج ١ء‏ ص ۲۸ : 1 
۰۵ ۲۷ ج ۰۱ ص ۱ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۸۲۱ : ٠١‏ ج ۱ ص ۱۰۵ : ۱٩‏ 
ج ۲ ص ۲۹۲ : ۲۹ ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : ۲۹ 
ج ۲ ص ۲۹۶ : ۰۱۳ ۲۸ . ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : ۲۷ 
ج ۲ ص ۲۹۰ : ۱۲ ج لءص07١؟:‏ ٥١ء‏ ۲.۱۲۰ 
ج ۲ ص ۳۰۷ : ۰۱۱ ۱۳ ۲ YY‏ 

ج ۲ ص ۳۰۹ : ۲۲ ۰ ۲۶ ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : 5 


وس 


ج ۰۱ص ۲۳۲ : ١5‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲ ۰ ۰۱۳ ۱۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۱ ۳۰ 


ابن بدران 

ج ٢‏ ص ۲۱۵ : ۱ 
ابن بدرون 

ج ۲ » ص ۲۸۱ : ه 
بدوي » عبد الرحمن 

ج ۰۱ص ۳۳۹ : ۲ 


بدوري محمد طه 


ج٢‏ ص ۱۰۵ : ۳ 
ج ۲ » ص ۱۳۲ : ۲۰ 


براون » کینیث 


ج ص ۳۵۹ : ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : ۳۰ 


براون ء لوریس 

ج ۰۱ص ۱۲۹ : ۱۳ 
برتران ء لويس 

ج ۲ »ص ۲۵ : ٤‏ 
برتلوجل 


ج ۲ » ص ۵۲ : Yo‏ 


أبن برتي » عمر بن حفص 
ج ۲ + ص ۳۳۵ : 4 اه 
برجسون 
ج ۰۱ص ۳۳۲ : ٩‏ 
برشم ‏ فان 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۱۳ 
برطال 
ج ۲ ۰ ص ۰۷ : ۱۰ 
ج٢‏ ص ۰۹ : ۱٩‏ 
برطلون 
ج ٢ء‏ ص ٥ : ١٤١‏ 
برفکتور 
ج ۲ : ص ۳۲۷: ۱۱ء ۰۱۲ 
۲۲۷ ۲ ۰ ۰-۲ 


۹ 
ج ٢‏ ص ۳۲۸ : ۱ 


ج١‏ ص ٩:۳۱۱‏ . 
ج ۰۱ ص ۳۱٣‏ : ۲۸ 


ج ۰۱ ص ۳۱۷ : ۰۱ ۰۳ ۲۸ 

ج ۱ ۰ ص ۳۱۸ : ۰۰ ۰۱۸ ۲۱ 
بروفیسال . ليفي 

ج ۱ + ص ۳۵۹۵ : ٦‏ ۱۰ 


E EO 


ج ۰۱ص ۳٦٣‏ : ۰۲۲-۲۱ ۲۶ ج ١ء‏ ص ۳۲۷ : ۱۱ 

ج ٦‏ ۳۷ ۰۷ ۲۹ 
ج ٢‏ ص ۲۸۱ : ۱ ع ےط ۱ 
ج ۲ + ص ۲۸۷ : ۰۱۲ ۰.۱6 ابن بسام 
0 ج ۰۲ ص ۲۹ : ۳۰ 
دی وس سرک ج٢‏ ص ۳۳۸ : ۸ 
ج ۲ ص ۲۸۹ اك نرہ 

الہستائ 
۹ ۲۱ لبسعالي 
ج ٢‏ ص ۲۹۰ ۲ 6 4۶ ۰۱۶ ج ۰۱ ص ۰۵ : ۳ 
۲٢ ٦‏ ج ۲ » ص ۳٣۰٣۹۰‏ 
ج ۲ ۰ص ۲۹۱ : ۱ ۰ ۰۳ ۰ ابن ب ال خولۂ بن عبد الملله 
۱۰ 
ج ۲ ؛ ص ۳۰۲۱ : ۳۰ ج ۲ » ص ۲۸۲ : ٤‏ 
ج ۲ ص ۳۰۸ : ۲۱ ۲ » ص ۲۹۶ : ۳۱ 

ج ٢ء‏ ص ۳۳۸ : ٠١‏ 
بروکلمان » کارل FE‏ 

البصري ؛ الحسن 


صض ۱۳۷ : ٢٠ء YY‏ ج ۲ + ص ۲۱۲ : ۱۸ 
ج ١ء‏ ص ۱۳۸ : ۲۲ البطروجي . آبو اسحاق نور الدين 
ج١‏ ص ۱۹۶ ۲۰ 
i‏ ج ۲ ۰ ص ۲۹۱ : ۱4 
ج ۰۱ص ۳۹۰ : ۷ بطلمیوس 
۲2 » ص ۱۰۷ : ۱۰ ج٢‏ ص 4۵ : ۰۱4 ۲۲ 
برول ء آوليفي ج ص ٢٤٢۲۳ ۱ : ٤1‏ 
ج ٢ے‏ ص ١٤٢١‏ : ۲۳ ور مر وٹ 
۱ ج ۲ ص 2۸ : ۱ 
بريتزل ء آوتو ج ۰۲ص ٣۹‏ : ۰۱۵ ۱ 
ج ١ء‏ ص ۳۲۹ : ۲۳ E‏ جو ین 


ج ۰۲ص ۰۱ : ۳ 


س 


ج ٢ء‏ ص ۱۰ : ۱۱ ۷ ۲۸ ۰ ۳۰ 
ج ۲ » ص 11 : ۲۸ ج ۱ + ص ۶۳ : ۰۱۳ ۰۱۷ ۲۹ 
ج ۲ » ص ۱۷ : ۲۳ ج ۰۱ ص ٤٤‏ : ۲ 

بطلیموس ج ۱ »ص ١‏ ا:٥‏ 

۱٩ ۰۱۸ : ۱۰:۳ ۰۱ص‎ . 

۲۳۱۱۰۱۰۳ : ۱٥١ ج ۰۱ص‎ ETE 
۷ ۱۲ : ۷۶ ج ۲ ۰ ص‎ 
۱۱ : ۱۵4 ج ۰۱ ص‎ ٩ : ۲۹۳ ج ۲ » ص‎ 

البطليوسي . ابن السید ج۱ ص ۱۵۱ : ۰۱۰۰٩‏ ۰۱۶ 

د۲۰۰ 


ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۱۸۷ : ۷ ۰ لم ۰٩‏ 


البغدادي » عبد .اللطیف ٦‏ 
ج ۲ ص ۳۶ : ۱۷ ج ۲ » ص ۱۲۳۸ : ۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ۵٩1‏ : ۲۵ ج ۲ » ص ۲۰۹ ۰ ٩‏ ۰ ۱۵ 
ج ۲ ۰ ص ۱۱ : ۲۰ ج ۲ » ص۲۲۰ : ٦ء‏ ۰۷ ۰8۹ 
ج ٢‏ ص ۷۷ : ۱۷ 7 5 وج ۲۲ ۰2۵+ 
۳۹ 


ابن البغه ز سعید بن محمد 
بن البغونس » سعید بن ج ۰۲ ص ۲۲۵ : ۱۰ 


ج ۲ + ص ۳۳۳ : ۲۸ ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۱۰ 
بقراط البكري » عبد الله عبد العزیز 
ج ۲ » ص مه : ۱۷ ج٢‏ ص ۷۹ : ۲۱ 
ج ٢‏ ص ١١ : 1١‏ ج ۲ ۰ ص ۳۰۹ ۰ ۰۱۷ ۰.۹ 
ج ۲ » ص ۳۱۰ : ۹۷۰۰۰٤٦۱‏ 
ج٢‏ ص 1۷ : ۲ ۰ 
ج ۲ » ص ۴۳۳۸ : 1۲ 
أبو د «الصدية»)» 
بو بكر یی ابن بكير » يحيى 


ج ۰۱ص ۳۹ : ۰۲۲ ۲۳ 
ج ۰۱ ص ۶۱ : ۰۱۸۰۱۳ ۰۱۹ 


ج ۰۱ص ۲۱ : ه 


۳ 


بل 


ج ۰۱ ص ۲۱۷ : ۲۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۳۸ : 


۱ 


ج ۱ء ص ۲۲۹ : ٣٢‏ ۲۷ 


بلائیوس › آسین 


انظر 


بلاسيوس » میجویل اسن 


البلاذري » أحمد بن یھی 


ج ۱ ۰ ص ۱۶۹ : 
ج ۰۱ ص ۱۵۷ : 
ج ١ء‏ ص ۱۹۶ : 
ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : 


٥ 


٤ 
30 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۹ : ۷ 


ج ۲ » ص ۸۷ : ٤‏ 


بلاسیوس » میجویل اسن 


ج ۱ ۰ ص ۲۶۸۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۹۶ : 
ج ١ء‏ ص ۳٦٣‏ : 


۲۸ ۶ 


ج ۱ ۰ ص ۳٦٣‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۹ : 


۳۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۰ : 


۳۷ CVE ۰ 


ج ۰۱ ص ۲۸۱ : 


۹ 
۰ ۱ 
۰" 


۸ 


۱۵ 


۰۷ 


۰۱ 


۰.۳ 


cT ۱ 


۰. ۰ ۰ 


۲ ۰ ۷ 


ج ۰۱ص ۳۸۲ : ۰۱ ۰۱ ۲۰ 
ج ۰۱ ص ۳۸۲ : ۲۵ 

ج ۱ص ۰۳۸۶ ۰۱ ۰۶ ۰۸ 
۳ء ١59‏ 

ج ۰۱ص ۳۸۵ : ۰۲ ۰۶ A‏ 
۹ ۱ ۲۸ 

ج ۰۱ ص ۳۸۱ : ۶ ۰ ۰۷ ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۳۹۰ : ۳۸ 

ج ۰۱ ص ۳۹۱ : ۰۱ ۰۲ ۱۰ 


ج ۲ » ص ۲۷۸ : ۳۰ 
ج ۲ » ص ۲۸۳ : ۳۹ 


ج ۲ » ص ۲۸6 : ۰۲۰ ۰۲۲ ۲۸ 
ج ۲ » ص ۲۸۵ : ۰۳ ۰٩‏ ۰۱۱ 
c1۲‏ ه٠١‏ 


ج ۲ ۰ ص ۳۰۱ : ۳۰ 

ج ۲ » ص ۳۰۸ ۰ ۰۱ ۰۲ 0 
۰ 1۹۰۱۱ 
ج ٢‏ صض ۴۳۱۳ : ۲۸٢٤٥٢٢٢‏ 
ج ۲ » ص٣٣١۳‏ : ۰۳ 4 


ج ۰۱ ص ۶۰ : ۲۱ 

۳۱ 4١ ص١ ج‎ 

ج ۰۱ ص ۶۲ : ۱۸ 

ج ۰۱ ص ۵ ۰۹ ۱۲ 
۱ ص ٤١‏ ۱ 


ا نيت 


بلال الحبشي 
ج ۰۱ ص ۳۷ : ۲۸ 
ج ۰۱ ص ۱۵۶ : ۱۶ 


بلاییف 


ج ۱ ۰ ص ۱۶۰ : ۱۶ 4 ۱۸ . 


بلقاسم ‏ مولود قاسم 
ج١‏ ص ۳۸۹ : ۳٣٣۰٣۳٥‏ 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۱ : ۳۰ 
البلوطي ء منذر بن سعید 
ج ٢‏ ص ۲۰۷ : YoY!‏ 
بلیو 
ج ۲ » ص ۷٦ : ٩۷‏ 
ابن بهلول 
ج ۰۱ ص ۳۷۸ : ٥‏ 
بهنسي ء عفیف 


ج ۲ » ص ۱۸۹ : ۱۳ 

ج ۲ » ص ۱۹۰ : ۱ 

ج ۲ » ص۱۹۱ : ١5‏ 

ج ۲ء ص ۱۹6 : ۰۱٩‏ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۰۱ ۳ 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۲۰ 


ج ۲ » ص ۱۹۸ : ہو‫ YT‏ 
Yo‏ 


البهوتي » منصور بن يوسف 
ج ۲ » ص ۲۹۱ ١‏ ۱۶ 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : ۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۲۸ 


البهي » محمد 


ج ١ء‏ ص ۱۹6 : ۲۸ 
ج مین 1۹۷ : 19 


بواتیه 

ج ١ء‏ ص ۱۲۷ : ۲۰ 
بوتیفار «زوجة سیدنا یوسف» 

ج١‏ ص ٦:٣۳۲٣‏ 
بوحديبة » عبد الوهاب 

ج 1 ص ۱۳۹ : ۲ 
بورد » بول 

ج ۲ » ص ۲ : ٤4‏ 
بورکهارت 

ج٢‏ ص ۱۹۷ :۰ ۰۲۳ ۲۸ 
بوروییه » رشید 


ج ۲ » ص ۱۹۷ : ٤‏ 


9 


ج ۲ ص ٣٤٤‏ : ۷ 
بوزورث 


ج ۱ ۰ ص۸٦‏ : ۱۲ 
ج ۰۱ ص ۲۸۹ : ۱۹ 


بوستان 


ج ۲ » ص ۲۶۹ : ۳۲ 
ج ۲ء ص ۲٦۹‏ : ۱۱ 


بوسکاي 


ج ٢‏ ص ۱۰۶ : ۲۷ 


بوسكي ء جورج 


ج ۰۲ ص ۱۰ : ۱۹ 
ج ۲ ص ۱4۱: ۱ 


بوكاي » موريس 


ج ۱ ۰ ص ۲۳۱ : 4 
ج ۳۷ : ١١‏ 
ج ٩‏ : ۲ 
ج ۲ ۰ ص ۲۷۸ : ۱٩‏ 


بولین 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : ۱۰ 


ج ۰۱ص ۱۶۱ : ۱۳ 


بیدال 3 منذر 


ج ۲ » ص ۳۱۱ : 


بيرك › جاك 


ج ۲ » ص ۲۷۸ : 


۱۹ ۸ 


1١ه‎ 


البيروني » أبو الريحان 


ج ۲ » ص ۳۲ : 
ج ۲ »۰ ص ۲۶ : 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : 
ج ۲ » ص ۲ : 
ج ۲ » ص ۳ : 
ج ۲ » ص 1 : 
ج ۲ » ص ٤۷‏ : 
ج ۲ + ص ٦٦‏ : 
ج ۲ » ص ٦٦‏ : 
ج ۲ » ص ۰۳ : 
ج ۲ » ص ٦٦‏ : 
ج ۲ ۰ ص 1۷ : 
ج ۲ » ص ٩۲‏ : 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : 


ببريز . سانشر 

ج ۲ » ص ۳۳ : 
ابن البیطار 

ج ٢ص‏ ۲۵ : 


ج ۲ » ص ٩۳‏ : 
ج٢‏ ص ٦٦‏ : 


سی رج س 


3 
1۲ 
15 


۱۰ ٩ 


1١5 
۳۰ 
۳ 


۲١ : ۲٦۷ ص‎ ٢ ج‎ 


ج » ص ٩۲‏ : ۲۸ 


ج ۲ + ص ۲۶ : ۲۵ 


پینس ۰ س 
ج ۰۱ ص ۳۲۰ ۱ 
ج ۰۱ ص ۳۲۲۱ ¢ .ل ۱۲۲ 
ج ا ص ۳۲۷ : ۲٢٢ ٦)۳‏ 


ابن تاشفین » یوسف 

ج ۲ » ص ۲۹۰۱ : ۰۲۰ ۲۱ 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۲ : ۷ء۹ 

۰۱۸ ۰۱۵ ۰۸ : ۲۹۳ ص‎ ٢ج‎ 
YY ۹ 

ج ٢ء‏ ص ۲۹۶ : ۰۱ ۰4 ۰ ۸ 


ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۱۰ 
تامر » عارف 
ج ص ۳۳۷ : ٣‏ 
التبريزي . الفضل بن حاتم 

ج ۲ ص ٦:٤٢٤‏ 

ج ۲ ٤‏ ص ٤۳‏ : ۱ 
التركي » عبد الله 

ج ۲ص ۲۱۵ : ۳ 
الترمذي 

۱ ص ۰4 : ۲۰ 

ج ۰۱ص ۲۹۱ : ٤‏ 
التميمي » علي بن زياد 

ج ٢٤ص‏ 11 : ٤‏ 
تنیمان 

۰۱ص ۲۰۹ : ۲ 


التوستاري » سهل 


ج ۰۱ ص ۳۷۱ : ٩‏ 


e 


توسدال » س 


ج١‏ ص ۲۳۶ : 


ج ۰۱ ص ۱۶۰ : 


۱۰ 


۲۹ )٦ 


التويجري ء علي بن محمد 


ج١‏ ص۱۴ : 


توينبي » آرنولد 


ج ۰۱ ص ۳۱۱ : 


تیراس ۰ هنري 


ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱۱۹ : 
ج ۲ » ص ۱۷۱ : 
ج ۲ » ص ۱۷۲ : 
ج ۲ » ص ۱۹۶ : 


۲٢ ٤ 
تیمور ؛ أحمد‎ 

ج ۲ » ص ۸۹۸۹ : 
ابن تيمية 


ج ۱ ۰ ص ۲۵ : 


ج ۰۱ ص ۲2۶ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
۶ ۰ ۰۷۰ ۱۹ 


ج ۲ ۰ ص ۲۶۹ 


ج ۲ ؛ ص ۲۱۵ : 


۱۳ 


۱۹ 


۳ 
۲۷-٦ 
۲۵ 

۲۸ ء١۰‎ 

۰۲۱ ۰ ۷۰ 4 4 


۳۱ 


١5 ۱۸ 
۷ 
۱۷ 


" ۶ 


سے ۱۸) سهد 


ج ۱ ۰ ص ۶۱ : ۰ ۱۷ 


ج ۲ » ص ۳۰ : ۱ 


جابر 


ج ۱ ۰ص ۲۱۶ : Yo‏ 
ج ۰۱ ص ۲۱۷ : ۲ ۰ Yo‏ 


الجابري › محمد صالح 


ج ۰۱ص ۱۳ : ۱۰ 
الجابري » محمد عابد 


ج ۱ »ص ۳۰۷ : ۳ 
الجاحظ 


ج ۲ » ص ۹٩۵‏ : ۰۱4 ۱۵ 


جارودي » روجیه ج ۱ ۰ ص ۱۹۷ : 4 
ج ۰۱ص ۳۹۵ : ۲ 


ج ١ء‏ ص ۳۱۸ : وا 


ج ٢ء‏ ص ۱۵ : ۲۹ 
ج ٢‏ ض ۲۷۸ : ۱۵ 


جالینوس 


ج ۱+ ص ۳۹۰ : ۱۳ 


الجبائي » بن 
ج ۲ ص ۲۵ : ۱۵ ي علي 
ج ٢‏ ص ENE ERE ۱۷ : ۳٣‏ 
ج ۲ 4 ص هه : ۱۷ ۰۱۹۰ ۰۲۲ جبريل عليه السلام 
1 ۱ ۲ ۱۹ 
۲ » ص كه : ۰۱٩‏ ۳۰ تم 2 
3 ۱ص ۲۱۳ : ۲۰ 
ج ۲ » ص لاه : ۲ ۰ ۷ 3 
5 یج ج ۰۱ ص ۲۱8۶ : ۰۱ كع ۰۸ 
۳ 0 98 
0 با ۰ ۹۲۲ ۳۰ 
5 3 ۳ 
3 2 چمچ١‏ ص ۲۲۱ : ٤١١٢٢١٢‏ 
جامبيت ؛ کریستیان ۰ ۳۲۱ 
ج ۰۱ص ۳۳۸ : ۰۳ ۰۵ 1 ج ۰۱ ص ۲۱۹ : ۰ ۰۸ ۲۳ 
ج ۰۱ ص ۲۲۱ : ۰۱۱ ۱٦‏ › 
جاند ا 1 
درم » ريغي ۱۷ و١‏ 
ج ۲ » ص ۱۵۷ : ۱٩‏ ج ۱ ۰ ص ۲۲۲۳ : ۰۳ ۲۱ 
جایانجوس ‏ باسکوال ج١‏ ص٦‏ ۲۲۷ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۲۲۸ : ۲٩‏ 
ا ل ا ج ۰۱ص ۲۳۰ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۹۹ : ۱۰ ج ١ء‏ ص ۲۳۱ : ۰۱۱ ؤا 
جب . سيرهاملتون ج ۰۱ ص ۲۳۲ : ٤‏ 
ج ۲۳۳ : ي۷ 


ج۱ ص ۲۷ : ۲٦‏ 
ج ۰۱ص ۱۸ : 4 

ج ١ء‏ ص ۱۲۱ : ۲۵ 
ج ۱ ۰ص ۱۲۳۲ : ۱ 


ج ١ء‏ ضص ۲۳٢۹‏ : ۱۷ 


- ۰۹ ) ۔۔ 


ابن جبل ء معاد 
ج ۱ ۰ ص ۷۹ : ۲۲ 
ج ۰۱ ص ۸۰: ۰۱۲ ۰۱۵ ۱٩‏ 


الجبوري ‏ عبد الله محمد 
ج ٢‏ ص ۳۱۱ : ۱۲ 
ج ۲ء ص ۳۳۸ : ١4‏ 
أبن جبیر » سعید 
ج ۱ ءص ٩۱‏ : ۳۰ 
ج ۱ » ص ۱۵۵ : ۱۹ 
ابن الجراح » آبو عبيدة 
۱ ص ۱۵۲ : ۲۳ 


جربرت 
ج ۲ » ص ۳۲۱ : هم 
جرونباوم » فون 


ج ۲ ۰ ص ۲۷۱ : ۲۳ 
جرونیه . سناك هور 

ج ١ء‏ ص ٦۷‏ : ۱۷ 
ابن جرير 

ج ١ء‏ ص ۱ : ١5‏ 
جريمي » هربرت 

ج ۰۱ ص ۲۷ : ۰۱۵ ۲ 


ابن الجزار 1 أحمد 


١ ۵ ٠ص‎ ٢ج‎ 
۲۷ : ٤۹ ج ۰ ص‎ 

ج٢‏ ص 1۲ : ۲ 
ج ۲ » ص 1۲ : ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۵ : ه 


الجزائري » سلیمان إبراهيم 
ج ۰۱ ص :۱۹۶ : ۱۷ 
الجزائري › ناصر الدين 
ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۱۷ 
ابن الجرزي 
ج ۰۱ص ٤۷‏ : ۱۳ 
الجزيري » عبد الرحمن 
ج ۰۲ص ۲۱۱ : ۱ 


ابن الجسور ‏ أحمد بن محمد 
ابن الحباب 


ج ٢‏ ص؛ ۳۲ : ۲۷ 
جفري ء ارثر 

ج ١٤ص ٩ : 4١‏ 
ابن جلجل 


ج ۲ » ص۳۳۵ : ۲۳ 


س وت 


ج ۲ ۰ ص ۸۵ : 


جوديفروي ‏ ام 


ج ۱ ؛ ص ۲۹۰ : 


جوزي » بندلي 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۰ : 
ج ١ء‏ ص ۱۶۱ : 
۱ ص ۱۶۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۸ : 


جولدتزیهر » اجناس 


۲٦۱) 


۱۴۳ 6 ۵ ۶ 


۹ 
م١‎ ۲ ۰۷ 
۳۷ 


o 


ج ۰۱ ص ۲۵ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ص ۳۱ : ۱۳۰۸ 
ج ۱ ۰ص ۱٩ ۰1۰۱ : ٤١‏ 


ج ۰۱ص ۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۸ : 


۱ 
ج ۱ ۰ص ٩‏ : 


ج ۱ ۰ ص ۰ : 


ج ۱ ۰ ص ٥٥‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۰۱۷ : 


ج ١ء‏ ص ۱۳۰ : 
ج ص ۱۳١‏ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲۸ : 
ج ١ء‏ ص ۳٣٣‏ : 
ج ١ء‏ ص ۳۱۲ : 
ج ۱ ص ۳۱۷ : 
ج ١ء‏ ص ۳۷۹ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۷ : 
ج ١ء‏ ص ۳۸۸ : 


۲۸ ۹ 
۰*۰۳ ۵ ۲ ۱ 


۳۹ 

١5 ۷ 
۳۳ 

۱۸ 

۳۷ 

Yo 

۳ 
۲٢۲ ۰ 


۳۶ ۰ ۳۲۳ ٠ 


ج ۰۱ ص ۰ ۳۸۹ : ۱۲-١٢١‏ 


١4 A۳ 
۳۹۰ ج ۱ ۰ ص‎ 
: ۲۱ ج ۲ » ص‎ 


جومس . جارسیا 


ج ۲ » ص ۲۷۸ : 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۹۲ : 
ج ۲ » ص ۳۱٦٣‏ : 


و سے 


۲ ۱ : 
۳۳ 
۳۱ 
۱ 

۱۸ ۶ 
۳۳ 
۳ 


جون . فان اس 

ج ١ء‏ ص ۱٦۷‏ : ۲۸ 
جونسن . مارسون 

ج ۰۱ص ۱۹۶ : ۲۰ 
الجوهري . العباس بن سعید 

ج ۰۲ص :٦٦‏ ۷ 
جویتیبه 


ج ١ء‏ ص ۳۱۳ : ۹ 
ج ۱ ۰ص ۳۲۲ : ٢٦٢‏ 
جویلیان 


ج ۱ ص ۱۲۸ : ۶ ۰ ۰۱۲۱ ۱۸ 
الجيهاني 

ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۲۱ 
جیوم 

ج ۲ » ص ۲۷۸ : ۱۳ 


۲٢ ؛٢٤٢٤‎ ء٢٢۳٣‎ ۲ 
۳۹ : ۴۲٣ ج ٢ء ص‎ 


حاجي خليفة 
ج٢‏ ص ۸۲: ه 
الحاکمي ء صاحب الزیج 
ج ۲ ض ۲ : ٩‏ 
حامد «الوزیر» 


ج ۰۱ ص ۳۷۷ : ۰۷ ۰٩‏ ۰۱۱ 
١‏ 
ج ۰۱ ص ۳۷۸ : ۲ 


حيشي ‏ جسن 
ج ١ء‏ ص ۱۹۵ : ۱۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۲۰۱ : ۳۹ 
ج ٢٤ص ٦٦‏ : ۲ 
ج ١ء‏ ص ۳٦۹‏ : .ا ١۱ے ٣۱۳٣‏ 
ج ۰۱ ص ۲۹۰ : ۱۹ 

ابن حجر 
ج۱ ۰ص ۲۱۱ : ۳۹ 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۶ » ۱۶ ۰ ۰۱۱ 
۱۷ 


ج ۲ ۰ ص ۲۵۹۹ : ۰۷ ۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۸ 


الحداد ‏ [یوسف] 


ج ١ء‏ ص ۳۷ : ۱۷ء ۱٩‏ 
ج ۰۱ ص ۳۸ : ٩‏ 


ج ۰۱ص ۵۲ : ۰۱۰ ۱4 


چ 
۳ 
00 


ج ۲ ص ۳۳۹ : ۱۷ 
الحراني ء يونس بن أحمد 
ج ۲ ٤‏ ص ۳۳۵ : ٤٣‏ 

ابن حزم 
ج ۰۱ص ۳۷۹ : ۲۰ ۰ ۲۹ 


۰1 3 ۲۵ : TA’ ١ ج‎ 
¢ 4 7 ص‎ + ai 


۰۱۸ ۰۷۱۰ ۰٩ CA ۷ 
۲۷ ۰۲۵ ۰ ۰۲۲ ٠٣ 
۰۷ ۰ ۲ : ۲۸۱ ج ۰۱ ص‎ 


و ۲٢٢‏ 
ج ۰۱ ص ۲۸۲ : 4 ۰ ك) ۱۵ ۰ 


۱۹ 

ج ۰ ص ۳۸۲ ۰ ۲۲۳ ۰ ۲۵ 
ج ۲ » ص ۲۸۵ : ۲ 

ج ٢‏ ص ۲۸۷ : ۲۹ 


ج ۲ ۰ص ۳۲ : ۲۸ 
ابن حزم » عمرو 
۱ + ص ۸۰: ۱۰ 
ج ۱ ۰ ص ۸٩۹‏ : ۲۰ 
ابن حزم القرطبي 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۹ : ۲۸ 
ج١‏ ص ۳۹۱ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : ۰-۲۲ ۲۷ 
ج ٢‏ ص ۲۸۱ : ۲۱ 


حزین » سلیمان 

ج ۲ + ص ٦٦٤ : ۹١‏ 
الحسن 

ج ١١ص ١١:44‏ 
حسن » حسن ابراهیم 


ج ص ۱۹٤4‏ : ۲۳ 
حسن » ز دي محمد 

ج ۰۲ ص ۱۹1: ۷ 
آبو الحسن ؛ محمد 

ج ۱ ص ۹۵ : ۰۲۰ ۲۰ 
حسین » طه 


ج ۰۱ ص ۳۳ : ۹ 
ج ۰۱ ص ۰۵ : ۰۳۲ o‏ 


ج۲ ص ۹۰ : ٢٥٢٢٢٢‏ 

ج٢‏ ص ۹۳ : ۲۹ 
حسین . محمد کامل 

ج ۲ء ص ۳۳٣‏ : ۷ 
الحسيني » فهمي 

ج٢‏ ص ۲۱۱ : ٥‏ ا 
حفص «الرواية» 

ج ١ء‏ ص ٤۷‏ : ۲۷ 
حفصة 

وا اض ۳1:8 

ج ۱ ۰ ص ۷ : ۳ 
ابن حفصون ‏ عمر 

ج ۲ء ص ۳۲۹ : ۱۲ء ۱٣‏ 

۲٢٢٢٢۳٣ ۲ ۲ ء٢٢‎ ۸ 


ابن الحکم ء مروان 
ج ۱ ۰ ص ۶۷ : ۷ 
الحکیم ء توفیق 
ج ۰۱ ص ۱۹۷ : ۸ 
الحلاج 
ج ۰۱ ص ۲۶ : ۱۸ 
ج ۱ » ص ۳۲۰ : ۲۲ 
ج ۱ »ص ۳۳۲ : ۱۵ 
ج ١ء‏ ص ۳۰۹۶ : ۱ 


ج ١ء‏ ص ۱۱۵ : ١١‏ 

۰۱۱ ۰۸ ٦ : ۳۷۰ ج ۰۱ ص‎ 
۲۸٣۹ 

٢۱۲٢ ء٦‎ ۱٣ : ۳۷۱ ج ١ء ص‎ 
۲٩۹ CYA (Yo 

ج ۰۱ ص ۳۷۲ : ۰۳ گے“ هع 
1 ۷ ۷۰ ۰ ۱۱ ۰ ۸۱۷ ۰۱۸ 
٤٢٢ ٢٠٣‏ 55 ۷ ۲۹ 

ج ۱ ص ۳۷۳ : ۰۳ ۰۷ ۰٩‏ 
۲۱ ۶ ۲ ۰ ۲ تش 

4۸ 7 ۰۱ : ۳۷۶ ج ۰۱ ص‎ 
YA ۰ ۰7۴۰۵ ١۹ ء٥‎ 


۰۱ص ۴۷ : ۳ ۰۶ ۰ 
۰ ۲ ۰۲ ۱ ۰ ۱۱ ۰ ۱۷ 4 
۸ ۲۶ ۰ ۲ ۰۲ ۲۹ 
ج ۰۱ص ۳۷۱ : ۰۳ ۰6 ۰٩‏ 
۰ ۰۶ ۰۱۱ ۱۸ ۰ ۲۷ 
ج ۰۱ ص۳۷۷ : ۷ ۰ ٩‏ ۰۱۱ 
۳ ۵ ۰ 6 ۱۷ء ۲۸۲٣٢ ٣١۹‏ 
ج ۰ ص ۳۷۸ : ۱ ۰ «(o‏ 4۷ 
۹ء ١٣٣‏ ٤١ء‏ ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۳۸۹ : ۳۲۵ 

حماد 
ج ١ء‏ ص ۹۹ : ۰۱۰ ۰۱۱ ۱۵ ۰ 
۳ 


ج ۱ ۰ ص ٩۷‏ : ۶ 
ج ۰۱ ص۰۹۸ ۰۶ ۰۸ ۱۲ 
ج ۱ ص ۰۱۰۰ ۰۲ ۰۳ ۵ ۰ ٩‏ 


بت ۱6 س 


الحمارنة 


ج ۰ ص ۱۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۵ : 
حمود » سامي 

ج ٢‏ ص ۲۵۹۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
الحموي . ياقوت 
ج ۲ صن ٦٦‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۳ : 
ج ۰۲ص ٦۸‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۷۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۰ : 
حميد الله » محمد 


ج اءص ۱۹١‏ : 
الحميري 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ : 
ابن حنبل ؛ أحمد 


ج ص ٩۳‏ : 

ج ١ء‏ ص ۱٤۹‏ : 
ج ۰ ص ۲٤۲‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۲ : 
ج٢‏ ص ۲۱۱ : 


Yo 

أبي هلال 

۳۷ 

١ 

۳ 

٤ 

۱ 

۳۹ 

١59 ۸ء‎ 

۲۰ 

° 

۲۹ 

۲۳ ۰۲۰ ۹ 
1 

١ 

١ 

۲٢ء٢٠٢‎ ۹ 
۳ 


ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۳ : 
ج ۲ » ص ۲۷ : 
ج ۲ » ص ۲۵۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : 


ابن حنبل » عبد الله 


ج ۱ ۰ ص ۹۳ : 


أبو حنيفة 


ج ۰۱ ص ۸4 : 
ج ۰۱ ص ۸۷ : 
ج ۰۱ ص ۹۰ : 
ج ۰۱ص ٩٩‏ : 
ج ۰۱ ص ۹۹ : 
۱۹ 

ج١‏ ص ۹۷ : 


ج ۰۱ ص ۱۰۰ : 


4۱۲ 4 ۱۲۱ 1 


ج ۰۱ ص ۱۰۱ : 
ج ۱ + ص ۱۰۳ : 
ج ٢‏ ص ۲۱۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۳۲ : 
ج٢‏ ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
ج » ص ۲۵۵ : 
جج » ص ۲۱۲۰ : 


)س 


۲ ۷ 
۹ 

۱۷ 

۱ 

۱۵ ۶ 

۰ ان 


۱۷ 

١521٠ 
YAYE YY 
۰۱۱ ۰۶ ۰۳ 


۱۶ ٩ 

co ۳۲ ۲ 
Y1 ¢1 

۲١ 


حنین 
ج ۲ ۰ ص ۱۵ : 
أبن حنين » اسحاق 
ج ۲ » ص ٤ه‏ : 
ابن حوقل 
ج ۲ » ص ۸۶ : 
ج ۲ ص ۸۵ : 
ج ۲ » ص ۸۱ : 
ج ۲ ۰ ص ٩1‏ : 
ابن حيان » جابر 
ج ۰ ص 6۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۰۳ : 


ج ۲ + ص ٦٦‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۳ : 


۳۲ 


۳۸ 

۱ 

۲۵ ۰۲۶ ۲ 
۱۲ 1 


۲٢٢٣٢٢ ٦ 
۵ 

Vo ۶ 

۱ 


ابن حیان » حيان بن خلف 


ج ۲ء ص ۳۳۸ 


حیدر . علي 
ج ۰۲ ص ۲۹۱۲ 


حيدرة 


ج ۰۱ ص ۳۷۷ 


A : 


؛ 6 


می 


سخ 

الخاسر » سلم بن عمرو 

ج ۲ء ص۳۱۸ دھف ۱۳ 
ابن خاقان ء الفتح القيسي 

ج٢‏ ص ۲۹6 : ۳۰ 

ج ٢ص‏ ۳۳۱: ۱۳ 

ج ۲ + ص ۳۳۹ : ۱۱ 
الخالدي » مصطفی 

ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۲۸ 
خان » محمد 

ج ٢ء‏ ص ۲۱۲ : ۲۱ 


خان . محمد صدیق حسن 


ج ١ء‏ ص ۲۲۱ : 
الخانجي ؛ محمد أمين 


۷ 


ج ۲ » ص ۷۹ : ١‏ 


خديجة «رضي الله عنها» 


ج ۱ ۰ ص ۲٩‏ : ۱۹ 
ج ۰۱ ص ۳۷ : ۲۰ 


ج ۰۱ ص ۱۶۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ : 


١٠١ ۷ 


ج١‏ ص ۱۵۹ : 


ساس 


Y1 ۲۲ ۹ 
۳۹ 
4 ۷ ۵ ۶ 
۱۹ 


ج ۰۱ ص ۱1۵ : ۷ 
ج ۰۱ ص ۲۱۳ : 
ج ۱+ ص٢٢۲‏ : ۲۷ 
3 ۱ص ۲۲۱ : ۱۶ 
ج ١ء‏ ص ۲۳۸ : ۱ 


ابن خرداذبه 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۰ كك ۲۱ 


ج ۰۱ص ۱۳ : ۷ 
الخزرجي ؛ آحمد بن عبد الرحمن 

ج ٢‏ ص ۲۹۵ : ٢٦ء‏ ۲۷ 
آبو خزيمة الأنصاري 

ج ۰۱ص ۶۱ : ۲٩۹‏ 


الخشني . محمد بن الحارث 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۶ : ١5‏ 
ج ۲ » ص ۳۰۶ : ۲۲ 
ج ۲ + ص ۳۰۷ : ۲ ۰ ۲۷ 
ج ۲ » ص ۴۰۸ : ۱۸ 
ج » ص ۳۰۹ : ۷ 
ج ۰۲ ص ۳۲۸۵ : ۲۱ 
الخصاف 
ج ٢‏ ص ۲۳۳ : ۳ 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : ١١‏ 


ابن أبي الخصال 
ج »ص ۲۹۵ : 
ابن الخطاب . عمر 


ج ۱ ۰ ص ۳۶ : 
ج ۱ + ص ۶۱ : 
۳ ۲۸ ۰ ۳۱ 
ج ۰۱ ص 66 : 
ج ۱ ۰ ص ۷۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۸۰ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۰‏ : 


ج ۰۱ ص ۱۰۳ : 
ج ١‏ ص ۱۵ : 


۳۳ 


ج ۱ ۰ ص ۱۸۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۷ : 
ج ۲ » ص ۱۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۰۹ : 
ج ص ۲۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۲۰ : 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : 
ج ۲ » ص ۲۹۸ : 


۲٢ 


ج ۲ ؛ ص ١٣۰٣‏ : 
ج "يدص ۳۰۶ : 
آبو الخطار 


ج ۲ » ص ۲۲۵ : 


۷ سے 


4 
۳۳ 

۲۲٦٢ ۹ء‎ 
۱ ۰ 1° 

لھڈ 

۲٢ ٩ 
۸ 

۲۰ 

۰٩ ۰۵ ۶ 
۲۸ 

۲۶۹ ۷ 

۱۲ 

١5 ۰۸ 

۱۰ 

۲۲ ۵ 

١١ 

۰۱۸ ۰۱۱ ۶ 
۳۷ 

۱۸ 

۲٦ 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ : 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : 


الخطيب » محب الدین 


ابن خفاجة 


ج ۲ » ص ۲۹۵ : 


ج ۰۱ص ۳۷۷ : 


خلابي 
ج ۰۱ ص ٩۳‏ : 
ابن خلدون 


ج ۰۱ ص ۱۱۸ : 
ج ۰ ص ۲۲۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۵ : 


ج ۲ » ص ۲۱ : 
٥ء‏ ۲۲۱ ۰ ۲۸ 
ج ۲ ص ۲۷ : 
ج ۲ » ص ۲۸ : 
۶ ۰ ۲۹ ۰ ۲۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲٩‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۳۲ : 
ج ۲ » ص ٩۳‏ : 


ابن الخطیب > لسان الدین 


۳ 
۱۸ 


۲۹ A ۹ : ۲۱۵ ص‎ ٢ ج‎ 


۲۷٢ ۳ء‎ 


۲ 


۳۹ 
۳ 
۱۲ 
۱۹ 
۱۵ ۰۱۲ ۱ 


۱۸ 
4۲۱ 6 ۲۰ ۰۷ 


۱۷ ۸۷ ۲۷ ۱ 
۱ ۵ 


۳۹ 


بت ۱۸ س 


ابن خلف » علي 
ج ۲ ص 4۸ : ۲۲ 
ابن خلکان 
ج ۲ » ص ۷۸ : ۰-۱ ۱۷ 


خلیل . عماد الدین 
ج ۰۱ ص ۱۱۵ : ه 

ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۱ 
الخوارزمي ؛ محمد بن أحمد 
ج ۲ ۰ ص ۳۹ : ۳۰ 
الخوارزمي » محمد بن موسى 
ج ٢ء‏ ص٣٣٦۳‏ : ٩‏ ۱۱ ۰ ۱۶ 
ج ۲ ۰ ص ۳۹ : +٦‏ 5" 

ج » ص ۹۲ : ۲۸ 

ج ۲ » ص ۹۵ : ۲۸ 
الخوجندي 

ج ۲ » ص ۳ : ۱ 

ج ۲ » ص 1۵ : ۷ 
الخیاط . جعفر 

ج ۲ » ص ۸ : ۱۸ 
الخیاط . عبد العزیز 


ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۱۸ 
ج ٢ء‏ ص : ٤4‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۳ : ٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۹۲ : ٩‏ 


الخیاط المعتزلي 
ج ۰۱ ص ۸۸ : ۲۷ 
خیاط » یوسف 


۲۲ : ۲٢٦٢ ص‎ ٢ ج‎ 


الخیامء عمر 

ج ۲ » ص ۰ : ۸ 
ج ۲ ص٦٦‏ : 5 
ابن خير 


ج ٢‏ ص ۲۹6 : ۳۱ 
خير الله » أمين أسعد 


٢٥٢:٦۸ ص‎ ٢ج‎ 


س د ہے 


الداخل ؛ عبد الرحمن 

ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۲۶ ۰ ۲۱ 
داروین 

ج ۰۲ ص 1۵ : ۲۳ 
دانتي 

ج ۰۱ ص ۲۳۹۰ : ۳۸ 

ج ۲ » ص ۲۸۵ : ۰٩‏ ۱۵ 


الداني . آبو الصلت أمية 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۱ 


ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ۰۳ ۱۸ 
دانیال » نورمان 


ج ۰۱ ص ۳۱۲ : ۱۷ 
ج ۰۱ص ۲۸۸ : ٤‏ 
ج ۰۱ص ۳۸۹ : ۲۶ 


ابن أبي داود 


ج ۰۱ص ٩۳‏ : ۲۲ 


درمنجهايم » أ 
ج ۰۱ص ۲۳ : ۹ 
۰۱ص ۲۸ : ۸ 
درمنغم . اميل 


ج ۱ ص ۱۳۰ : ۲۵ 
ج ١ء‏ ص ۱۳۹ : ۲۲ 


ج ١ص‏ ۱۹۵ : 1 
دروزة » محمد عزة 

ج١‏ ص ۱۹۵ : ٩‏ 
أبو دلف 

ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۳ 
الدمشقي 


ج ۲ » ص 11 : ۲ 
ج ۲ ص۸۱ : ۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱ 


دوتي 


ج ۲ » ص ۱۶۳ : 


در كايم 


ج ۲ + ص ١١١‏ : 
الدوري . عبد العزیز 


ج ١ء‏ ص ۱۹۵ : 
دوزي ء رینهات 


ج ١ء‏ ص ۱۳۰ : 
ج ۱ + ص ۱۹۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ : 


oY!‏ ويا 


اج ۰۱ص ۲۸۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۳ : 


ج » ص ۷۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۶ : 
ج ۲ » ص ۸۵ : 
ج ۲ » ص ۸۱ : 
ج ۲ » ص ۸۷ : 
ج ۲ » ص ۲۳۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۱ 


ج ٢‏ ص ۲۷۹ : 
۶ ۱۲ - ۱۶ 6 


ج ۲ » ص ۲۸۰ 
۸ء ٢۳٢٢ء‏ ۲۹ 


ل“ ۷۴ء ۰٩‏ 


YY ۰۹ 
۳۱ 
۲9۹۲ 

YN ٥ 
مھ‎ 

۲۷ ۰ ۲۲ ۹ 
۲ 

۱۳ 


۲ 
۳1: 


۳۳ 


بت 6۲۲ بت 


ج ٢‏ ص ۲۸۱ : 


۳ 


ج ۲ » ص ۲۸۷ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۹۱ : 


Yo ٣۳ 


ج ۲ » ص ۲۹۲ : 
ج ۲ » ص ۲۹۳ : 
ج ۲ » ص ۲۹۶ : 


۱۳۵ C1۲ 


ج٢‏ ص ۲۹٢‏ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۹۱ : 
ج٢‏ ص ۳۰۱ : 
ج ٢‏ ص ۳۰۷ : 


eA‏ ہدس 


ج٢‏ ص ۲۰۸ : 
ج ۲ » ص ۳۰۹ : 
ج ۲ » ص ۳۱۰ : 


ج ۲ » ص ۲۲۲ : 
ج » ص ۲۳۰ : 
Y۲ ۰۸‏ 

ج ۲ + ص ۲۲۲ : 


دوفنیوا » جان 


ج ۲ » ص ۱۸۵ : 


الدولاتي . عبد العزیز 


ج ٢‏ ص ۱۱۷ : 
ج ۲ » ص ۱۹۶ : 


4۱۰ 490 5 ۰۳ 
YA <1۹ 
۰۹ 1۸ 
Y1 ۱ 1 
۱۸ ۷ 
۰۷ ۶ oF 
١١ 

15 

۳۹ 

2" ۰۳۲ ۱ 
۱۷ ۲ 

۲۸ ء٤٣‎ ۳ 
٦ 

4 

۰. ۰.۵۰۵۳ 
۹ 

٦ 

۲ 

۳۰ 


دي بارنیس » جیرار 

ج ٢ء‏ ص ۱٥۷‏ : ۱۲ء ۱۹ 
دي جوفیتل ء برتران 

ج ۲ » ص ۱۱۱ : ۲۰ 
دي خويه . ميشي 


ج ٢‏ ص ۷۸ : ۱ 
ج ۰۲ص ۸۱ : ۲۱ 


دي فیاساندینو ء الفاریز 

ج ٢ء‏ ص ۳۱۲ : ۱۵ 
دي وولف 

ج ۰۲ ص ۳۱۳ : ۸ 
دي يرنغ 

ج ۲ء ص ۸۳: ۲۲ 


دیاز 


۱۲۲-۱۱ ۰٩ : ۸۲ ص‎ ٢ج‎ 


٤ء‏ ۲ ۲ ۲۸ جن EAN‏ 
ل سک ل تيت دیبور . ت 

< و جدے و 1" 

ج ۰۲ص ۸۵ : ۲۷۰۱۲۰۱۳ ج۱ءص ۳۲۱ : ۱۰۰۱ 

۳ ج ١ء‏ ص ۳۲۲ : ۲۸ 

ج ۲ء ص ٣٦ :۸٥‏ ۰۱۱ ۰۲۱ ج۱ ص۳٣۳۲‏ : ٢٢٢٦٢٢١‏ 
۰۶۹۵ ۲۸ ج ۰۱ ص ۳۲6 : ۲۸ 

ج٢۲٢‏ ص ۸٦‏ : ۲ آ٣‏ ۸ ج ۰۱ص ۲۲۷ : ٤‏ 


١ء‏ ٣٣٢ء٤‏ ٣٢٢ء۲۸‏ 
ج ۲ ۰ص ۸۷: ۰۱ ۰4 
۵ ۲ لاك ۰ ۳۰ 


ج ۲ ۰ ص ۸۸ : ٩‏ 
وھ سے سلفسير 

ج ۲ ص ۷۷ : ۱۸ 

ج ۲ »۰ ص ۸٩‏ : ۱ 
دي سلان . البارون 


ج ۲٢‏ ص 55 : ۷ 


ج ۰۱ ص ۳۲۸ : ۷ 
ج ١ء‏ ص ۳۳۱: ۱۸ء ۲۸ 
ديك الجن 


ج ۲ + ص ۲۱۹ : ۰۵ CA‏ ۰۲۲۱ 
۷۱ 


c1۲ 


دیکارت 


ج١‏ ص ۳۲۰ : ۱ 
ج ۲ ۰ ص ۳۵ : ه 
ج ۰۲ ص ٩۱‏ : ۷ 


نت ۲۱ بت 


دیماس اسکندر 

ج ١ء‏ ص ۱۴۲ : ۲ 
دیمقریطس 

ج ١ء‏ ص ۳۲۳۰۱ : ۳۷ 

ج ۰۱ ص ۲۲۷ : ۸ ۳۳۵ 
دیمومبیمس ؛ موريس جوديفري 


ج ۰۱ ص ۳٦۹‏ : ۶4 ه 
ج ۰۱ ص ۳۸۶ : ۱۳ 


5 


ديمونت 
ج ۲ء ص ۲۱۸ : ۳۹ 
ابن دینار » عبد الله 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۵ : ۰۱۳ 
۷ ۹ء ء٣۹٢۲ء‏ ۲۸ 


4۱۳ oo : ۱۰۱ ج ١ء ص‎ 
۲٢۲ ۵ ء٦‎ 

دینیه ‏ اینین 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۲ : ۵ YY‏ 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۲ : ۱٩‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۹ : ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۱۷ 


ج ۲ › ص ۲١۹‏ : ۱۲ 
ج ۲ > ص ۱۰ : 1۲ 


"٥ 


ها 


- 4۲۲ سب 


ج ٢‏ ص ۲۰۸ : ۲۰ 
ج ٢ء‏ ص ١٠5 : ۲٢٢‏ 


ج١‏ ص٣۳۲‏ : ۰۸ ۲۵ 
جا ص۳۲۷ : ۰۱ ۲۸ 
۰۲ ص 6۰٩‏ : ۲۳ 

ج٢‏ ص۱۰ : ۸ 

ج۲ ۰ ص٦٦‏ : ۰۸ ۲۱ 
ج۲ ۰ ص۱۸ : ۰۸ ۲۱ 
: ۲۳۲ ۰ ۳۶ 


ج ۲ » ص ۳۸ : 5 
ج ۲ » ص ۰ : ۰۱۷ ۲۱ 
ج ۲ ۰ ص ۱۷ : ۸ 

ابن راشد . النعمان 


۲١ : ۲۱۲ ص‎ ١ج‎ 


الراهب » بحیری 
ج ۰۱ ص ۱۶۸ : ۲۲ 
ج ۰۱ص ۱۶٩‏ : ۳ 


رايت » ولیم 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ : YY‏ 


ج ۲ » ص ۸1 : 1۸ 
ج ۲ » ص YA— ۷ : ٩۵‏ 


رسکا 

ج ۰۲ص ۹۲ : ۱۷ 
الرشاطي 

ج٢‏ ص ۲۹۵ : ٥‏ 
ابن رشد » محمد بن أحمد 


ج ۰۱ ص ۲۰۸ : ۱۱ 
ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۲۳ 
ج ۰۱ ص ۳۲۲ : ۱۱ 


ج ۰۱ ص ۳۲۹ : ۰۱ ۳ 
ج ۱ » ص ۲۳۰ : 1 
ج ١‏ ص ۳۳۱ : ۰٩‏ ۱۳ 


ج ۰۱ ص ۲۸۰ : ۱۶ 
ج ۰۱ ص ۲۸۹ : ۷ 
ج٢‏ ص ۲۱ : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۶ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۱۷ 


ج ۲ ۰ ص ۲۵۶ : ۲۳ 
ج ۲ » ص ۲۵۵ : ۸ ۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۶ : ۱۲ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۵ : ۱۱ 
ج ٢ص‏ ۳۱۲ : ۱٤۱۳‏ 
۸ء Yo ٢۳‏ 
ج ۲ + ص ۳۱۳ : 4٣ ٣‏ 
۸ ۱۹ء ۲٢۲‏ ۸٢ب‏ ۲۹ 
ج ٢٢ص٣٣۳۱‏ : «Ff‏ ما بی 
٩۷ ٤ ۲٩۹‏ ۲ ٢۲ء٣۹٢۲‏ 
ج ٢ء‏ صضص ۳۱٣‏ : ۱ 24 لاء 
۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۱ : ۰۱۰ ۰۱۱ ۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۸ : ۲۳ 

الرشید «الخلیفةه 
ج ۲ » ص ۳۱۷ : ٤‏ 

الرشيد » محمد الأحمد 
ج ۰۱ ص ۱۱ : ۲۰ 

رضاء أحمد 


ج ۲ ص ۲۱۱ : ؛١‏ 


رضاء محمد رشید 


ج ۱ ۰ ص 6۵ : 


ج ۲ ۰ ص ۱۵۰۰ : 


۱۱ 


۱۹ 


رضوان , رضوان محمد 


۲۵ : ۲٤ ص‎ ٢ ج‎ 


تست ۳۲س 


الرقي ء أيوب بن القاسم . . AEE‏ ا لا لقان 


ج ص٢٦٢‏ 


روبسود ج ٢ء‏ ص ۲۸۲ ٢٣" ٦٢‏ 
جا ص۱۸ : ۳۵ ج ۲ » ص ۲۹۶ : ۰۱۳ ۱۸ 
روبنسون ج ۲ » ص ۳۲۰۱ ۳۰ 
ج ۲ ص ۳۰۸ ۱۷ 
ج ۰۱ ص ۱۸ : ۳۵ ج ۲ ۰ص ۳۱۱ : ۰۳ ۰۶ ه 
رودنسن ء مكسيم ۹ء ١۱ء‏ ۱۸ 


ج ۲ ص ۳۲۰: ۲٩‏ 
ج ۰۲ص ۳۳۸ : ۲۲ 
در رر 


ج ١ء‏ ض ۱۹۳ : ۱۷ 
ج ١ء‏ ص ۳۸ : ۲٩‏ 
ج ۰۱ ص ۲۸۹ : ه 
ج ۰۱ ص ۳۸۸ : ۰۱۱ ۲۵ ریتر » کارل 


ج ۰۱ ص ۴۸۹ : ۱۸ ج ۲ ص ٦-٥:۷۷‏ 


روزن » فكتور الريحاني ء أمين 
سپ 1 ج ٢ء‏ ص ۸٩‏ : ۱1 
ج ۲ » ص ۳۰ : ١1‏ آبو ريدة » محمد عبد الهادي 
ج ۲ » ص ۱۱۶ : ۰۷ ۲۸ ۰ ۳۰ ERGE‏ 
مھ وی ھت ج ١ء‏ ص ۳۳۷ : ۰۱۷ ۲۰ 
۱۷ ۱ 
ج ٢ء‏ ص ۱۲۸ : ۲۸ ریشلیر 
ج ۲ + ص ۱۲۹ : 4 ۰ ۰۸ ۱۰ ج ١ء‏ ص ۱۳۲ : ۲٩‏ 
ریبیرا » خلیان ریجیموندو 
ج ۲ » ص ۲۷۸ : ۲۰-۱٩‏ ج ۲ » ص ۳۳۰ : ۰۳ cA‏ ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۰۲ ۲۰ ج ۲ » ص ۳۳۲ : ۰۳ ۸ 


س 


رینان » آُرنست 

ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ : ٩‏ 

ج ۰ ص ۳۱۳ : ٩‏ 

ج ١ء‏ ص ۲۲۲ : ۲۲ 

اج ۰۱ ص ۳۲۳ : ۷ 

ج ۲ » ص ۲۶ : ۰۱۳ ۱٩‏ 

ج ۲ » ص ۲۲ : ۱۳ 

ج ۲ + ص ٤١‏ : ۲۷ 

ج ۲ » ص ۵ : ۰۱۰ ۰۱۲ ۱۷ 
ج ۲ ص ۱ : ۲۰ 


ج ۲ ص ٩۲‏ : ۱۹ 


الزييدي . آبو بكر 


ج ۲ » ص ۳۰۷ : ۱۹ 


ابن الزبیر ‏ عروة 

۲۲ e! : ۸۰ ص‎ ١ج‎ 

ج ۰۱ ص ۲۱۲ : ۲٢٢٦‏ 
الزرقا . أحمد بن محمد 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۱۵ 
الزرقاء » محمد آنس 

ج ۲ ۰ ص ۲۰۱ : 

ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۳ 


ج ٢ء‏ ص ۲۱۳ : ۸ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۱ : ۱۸ 


الزرقاء » مصطفی 
ج٢‏ ص ۲۰6 : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۲۶ 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲۷ ۰ ۰۳۱ ۳۵ 
اج ۷۰۰٥٢٥: ۲٦۲ ٢ص ٢‏ ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۷۱۱ : ۰۱۲ ۰۳۰۱ 
۶ ۰ ۲۸ ۰ ۳۱ 


الزرقالي . آبو ابراهيم بن یحی 
ج ۲ + ص £۸ : 4 ۲۳ 
ج ٢ء‏ ص 1۷ : ۳۳ 
ج ۲ ص ۰٩ : ۳۳٣‏ ۰۱۲ ۱۱ 


الزرقاني 
ج ١ء‏ ص ۱۰۱ : ۲۸ 


ج ١ء‏ ص ۱۰۷ : 4 ه 
ج ۱ ۰ ص ۱۱۰ : ۲۵ 


الزركلي » خير الدین 
3 > ص ۳۳۸ : ۲۲ 
زعیتر عادل 


ج ۰۱ ص 6۵ : ۱۸ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۷ 


ابن الزقاق 
ج ۲ ؛ ص ۲۹۵ : ۱۸ 
زكي ؛ أحمد 


ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : ۱۹ 


بت 6۳۵ مت 


الزمخشري 
ج ١ء‏ ص ٩٩‏ : ۷ ۳۸ 
ابن زنجي 
ج ۰۱ ص ۳۷۸ : 4 
الزهاوي » أيوب 
ج ٢ء‏ ص ٦٦‏ : ۱ 
ابن زهر » آبو العلاء بن عبد الملك 
ج ٢‏ ص ۲۵ : ۱۶ 
ج ٢ء‏ ص ۳۳۱ : ۷1۷۰٦‏ 


الزهراوي ء خلف بن العباس 


۱۵ ۰۱۰۱ بت‎ ٩ : ٥۷٥٥ص‎ ٢ج‎ 
۱۸ 

ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۲۸ 

اج ۲ » ص ۰۳۳۱ ۰۲ ۶ ه ۸ 


ج ۲ » ص ۲۳۸ : ۲۸ 
أبو زهرقة » محمد 

ج ١ء‏ ص ٥1‏ : ۲۸ 

ج ۲ ۰ ص ۲٣۲‏ : ه 
الزهري 


ج ۰۱ ص ٩۱‏ : ۲۲ 
ج ۰۱ ص ٩۲‏ : ۰۱ ۶ 6 ۰۱۱ 
"۱ 
ج ص ۲۱۲ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۳ : 


۰۳۰ ۰۱۸ : ۲۱۷ ص‎ ١ ج‎ 
Yo ء٤‎ 

ج ١ء‏ ص ۲۱۸ ١‏ ۱4 

ج ١ء‏ ص ۲۲۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲٤‏ : ۲۲ 
۱ ص ۲۲٣‏ : ۳۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۲۰ 


ابن زياد » طارق 
ج ٢ء‏ ص ۲۹۷ : ۲۳ 
ج ۲ ص ۲۹۹ : ۲٢١١٠۸‏ 


ج ۲ » ص ۳۲۵ : ه 
ابن زید » جابر 


۰۱ ص ۱۰۱ : ۲۵ 


ابن زید » ربيع 
ج ۲ › ص ۲۲۹ : ۲۹ ۱ 
ج ۲ » ص ۳۳۰ : ۰۱ ۰۳ ۰۷ 
٩‏ ۱ ۰ ۰۲۱ ۰۲۳ ۰۲۰ ۲۰ 
ج ۲ »ص۳۳۱ o» 4 ٣‏ 
ج ۲ » ص ۳۳۲ : ۰۳ ۷ ۸ 4 
Yo ۷ ۳‏ 


ج ۲ > ص ۳۳۵ : ۲۵ 
زيدان » جرجي 

ج ۲ » ص ۸۹ : ۱۹ 
ابن زیدون ء أبو بكر 


ج ۲ء ص ۲۹۳ : ۱۰.٩‏ 


ت۲۱ ل 


سارتون » جورج 
ج ۱ » ص ۳۵۹۲ : ۲۱ ۰ ۲۳ 
ج ۰ ص ۲۵۹۲ : ١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : ۳۰ 
ج ۲ » ص ۶۷ : ۲٦۹‏ 
۲ + ص ۱۶ : ٦ا‏ 
سافاري ؛ کلود اتیان 
ج ۱ ص ۲۶ : ۱۷ 
ج ١ء‏ ص ۱۲۸ : ۲۳ 
سافدار . ادوار 
ج ٢ء‏ ص ۲۳۰ : ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : ۲۶ 


ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۱۸ 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۸ : ۳١‏ 


ج ۲ + ص ۲۳۰ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۲۳۲ : ۰۷ ۲۰ 

ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۲۶ 

ج ۲ » ص ۲۵۲ : ۲۰ 

۰۲٩۹ ۰۱٩ ۷ : ٢٦٢ ص‎ ٤ ۲ ج‎ 


ج ٢‏ ص ۲۱۱ : ۱۹۷۱۷۷۷۰۱ 


ابن سعد 


ج ۰۱ ص ۹۸ : ٦۱١۱ء ٣۳٣‏ ه٠١‏ 


ج ١‏ ص ۱١٤۹‏ : 
ج ١ء‏ ص ۱۵۶ : 
ج ١‏ ص ۱۵۷ : 
ج ص ١٦١١‏ : 
ج ١ء‏ ص ۱۱۷ : 
ج ۰۱ ص ۱۹۶ : 
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ج ۰۱ ص ۲۶۰ : 
ج ۰۱ ص ۲۵۹۹ : 
اج ص ۳٦٣٣‏ : 
ج ۱١ء‏ ص ؛٤٦".‏ 
ج ۰۱ ص ۲۸۷ : 
ج ۰۱ ص ۳۸۹ : 


ج١‏ ص ۱۵۱ : 
ج ۰۱ ص ۱۸۷ : 


ابن سعید ‏ منذر 


ج ٢‏ ص ۳۳۱ : 


۸ء 1۹4 


ج ۲ » ص ۲۶۲ : 


ابن سعید المغربي » 


ج ٢‏ ص ۳۳۹ : 


۲۶ ۰۵ 
۱۳ ٩ 
۲۸ 
٦ 
٤ 
۸ 


۳۰ 
۹ 


۳۰ 
کے ۱۷ 
۹ ۳۰ 


۱۲۱۲ ۸ ء٦‎ 


E‏ س 


سعيداتك » أحمد سلیم 


۳٣ : ٦٦ ص‎ "۲ 
٤ : ۱۷ ص‎ ۲ 


6۲ 


ىق 


أبو سفيان 

ج ۰۱ ص ۱۳۸ : ١9‏ 

ج ۰۱ ص ۱۲ : ۷ 
سفیان الأندلسي 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ۳ 

ج ص٣٦۳۳‏ : ۱۱ 
ابن أبى سفيان » معاوية 
6 ص ۶۱ : 1 
» ص ۶۷ : ٩‏ 
»> ص ٩٩‏ : ۲۶ 


» ص ۱۰۰ : ٩‏ 
ص ۱۵۲ : ۲۶ 


E 

a 
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7 
بن أبي سفیان » يزيد 

ج ٢‏ ص ۲۹۷ : ۱۰ 
السقا » مصطفی 

ج٢‏ ص ۸۰ : ١:‏ 
سقراط 

ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۱ 
سکوت : وولتر 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۲ : ۲۳ 


ابن سلام ء عبد الله 
ج ١ء‏ ص ۳۷ : ۳۹ 


سلفستر الثاني 


ج ۰۱ص ۲۱۷ : ۰۲۶ ۲۵ 
ابن سلمة . محمد 

ج ۲ ۰ ص ۲۱5 : ۲۷ 
السلولي ؛ عقبة بن الحجاج 


ج ۲ » ص ۲۰۶ : ۲۳ 
ج ۲ » ص ۳۰۸ : ۳۷ 


أبو سلیمان » إبراهيم 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۷ : ۱۸ 
سمث : ولفرد کانتول 
۰۱ ص ۱۳۱ : ۲۵ 


ابن السمح . اصبغ بن محمد 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : YT A" «lo‏ 


السمري 


Y۲ ٦ : ۲۷۷ ج ١ء ص‎ 


ج ١١‏ ص ۳۷۷ : ۰۰۳ ۱۰۵ 
سمسون 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۸ : ۰ رود ۰۲۳ 
۲٦٢‏ 
ج ۲ » ص ۳۲۹ : ۱ 
السموءل 


ج ۲ ۰ص 1۷ : ه 
سمیث . دافید 

١ : ۳۷ ج‎ 

ج ٢ء‏ ص ۲۷۱ : ۰۱۱ ۰۱۲ ۱۷ 
سندیو . سیرولیو موتوز 

ج ۰۱ ص ۳۸۶ : ۲۲ 
السهروردي 


ج + ص ۳۳۰ : ۱۱ 
ج ۰ص ۳۳۱ : ۱۳ 
۱7 ص ۲۳۲ : ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص ۳۳۳ : هم 
ج ۱ ۰ص ۲۳۶ : 4 


ابن سهل الضریر 


ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱۳ 


سودة بدت زمعة 


ج ۰۱ ص ۱۵۹۹ : ۱٩‏ 


بت ۲٩‏ ب 


سوفاجي » ج 


ج ۲ » ص ۱۹۰ : 


ج ۲ » ص ٩۷‏ : 


سوموجي » جوزیف 


¥ 


۳۲۳٣٢ 


۳۲ 
۲٤ 


۱۵ : 


۱۵ : 


Yo ; 


سيمونيت » فرانسسكو 


ج ۲ ۰ ص ۲۷۹ 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ٢ء‏ ص۲۹۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۸ : 
ج ۲ ص ۲۰۰ : 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : 
ج ۲ » ص ۳۰۲ : 
ج ۲ + ص ۳۰۳ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 


۱۹۵ ۰۰۲ 


ج ۲ » ص ۳۲۳ : 


۲۰ 


ج ۲ » ص ۳۲۶ : 


"۹9۹ ۲ 


ج ۲ » ص ۳۲۵ : 


YY e! 


ج ٢‏ ص ۳۲۱ : 


۲۳ ۰۲ 


ج ۰۲ ص ۳۲۷ : 


۳۷ ٤ 


ج ٢‏ ص ۳۲۸ : 


Y4 <14 ۰ ۷ 


ج ۲ ۰ ص ۳۲۹ : 


۱۲۱۲ ٩ ۷ء‎ 


: ۳۳٣۰ص‎ ٢ج‎ 


Yo ٤ 


بت ۳۰و د 


Yo : 

۳۱ 

۹ 

۱ 

Yo 

۱ 

1 

۱۲ 

١” ١٣٠٠٣۳ 
CA كع‎ ۱ 
لاء ہی‎ «| 
uA ۵ CY 
۳۱ ۰ 
۰. ۰ ۷ 
CA ۶۵ ۱ 
۲۹ ء٣٠‎ 
۰۱۹ ۰۱۰ هع‎ 
۰۱1۶ ۰۷ ۳ 
۰ ۱۵ ۰۱۰ 4 ۲ 
۲۹ Yo «< 
۰۱۶ <۹4 ۳ 


ج ۲ » ص ۱۸۶ : 
ج ۲ » ص ۱۸۵ : 
ج ۲ » ص ۱۹۱۰ : 
ج ٢‏ ص ۲۵۹ : 


۵ ۲ 
۱ + م۱ 


۱ص ٦۷٦‏ : ۰۲۳ ۰۲۵ ۲۷ 
۱ص :٦۸‏ ۷ء ۰٩‏ يفن 
۰۰ ۲۷ 

ج ص ٦۹‏ : ۱١ء‏ ۴ ¥ 
۸ء Yo‏ 

۰۱ص ۷۰ : ۰۱۲ ۲۷ 

ج ۰۱ ص ۷۹ : ۰۱ eA‏ ۰1۰ 
۱۱ 

ج ١٤ض‏ ا1۸ ۱١ء‏ ٤ے‏ كن 
۸ ۵ ۰ 5 كن 
۰۱ص ۸۲: ۰۱۹ ۰۲۳ ۲۷ 
ج ۰۱ ص كم: ۰۵ ۰۱۳ ۱ 
چ۱ ص ۸۵: ۲۰۱۰۱۷۰۱۱ 
۲١‏ 

ج ۱ ۰ ص ۸1 : ۰۸ ۱۳ 

۰۲۱ ۰۱۸ ۰۱ : AY ج ۱+ ص‎ 
YA «< ° 

ج ۰۱ ص ۸۸ : ۵ ۱۵ 

ج ۱ے ص ۸۹ : تب ٣۳ء‏ لاك 
۳۳ 

ج ۱ ۰ ص ۹۰ ۰۲ ۰۷۲۰ ول 
۳ 
ج ١ء‏ ص۹۱ : ٣۸‏ ۱۳۰۱۱ 
ج١‏ ص ۱۸:۹۱۲ ٥‏ ٦ک‏ 
۳۱ 

ج ۱ ۰ ص ۹۳ : ۰۲ ۸ 

٢٢٢١۷٢١ : ۹٤ ص٤١ ج‎ 
۰۹۰۷ ۰۳۰۲ : ۹9 ص‎ ۱ 
۲۲ ۹ 


ا 


3 ۱ ء ص ٩1‏ : 


۳۹ 


ج ۱ ص ٩۲‏ : 


۳۱ 


ج ١‏ ص ۹۸ : 
ج ۱ ص ۹۹ : 


۹ء ۲۲ 


: ۱۲۰۰ ص‎ ١ a 
: ۱۲۰۱ ص‎ ۱ 3 


۲۷ ۶ 


ج | »> ص ۱۲۰۲ : 


۳۹ 


ج ١‏ ص ۱۲۰۳ : 
ج ۱ » ص ۱۲۰۶ : 


ل1 ¢ ۲ 


ج ۱ص ۱۰۵ : 
ج ۱ ص ۱۰۱ : 


۲۶ ۵ 


ج ١ء‏ ص ۱۰۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۸۹ : 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : 
ج ۲ » ص ۲۰۵ : 
3 ۲ » ص ۲۰۷ : 


۱ 


3 ۲ » ص ۲۱۲۱ : 


۲۷ ۰ ۲۳ ۵ 


ج ۲ ص ۲۱۲ : 


YA ۲۲ 


9 ۲ » ص ۲۱۳ : 


۰۲۲۳ CA ٦ 


كع CA‏ هل 


۱ء ء ۲۹ 
۲ ۳ 0 ۰۱۱ 


8ع ۱۱ 
۰۱ ۶ 4۰۱۰ 


۰۱۶ ۰۷ ۳ 


۱ء ۵ء 


4۸ ۷ء‎ cf 


١5 ۸ء‎ 

۱ 

۰۱۱ A ء۱١‎ 
۰۳ 4 ۲ ۱ 


4 ۰ ۶۵ ۱ 


ج ۲ » ص ۲۱۶ : 


۲۹۶ ء٤‎ 


۲ » ص ۲۱۵ : 


۷ء ۲۹ 


ج ؟ ص ۲٢٢۹‏ : 
ج ۲ص ۲۱۷ : 
ج ٢‏ ص ۲۱۸ : 


۲۰ CA 


ج ٢‏ ص ۲۲۰ : 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 


Y1 CIA ۶۸ 


ج ۲ » ص ۲۲۳ : 
ج ۲ ص ۲۲4 : 
3 ۲ ۰ ص Yo‏ : 


«YY ۰.۰ ۹ 


۰ ۲ ۱۹ 


هم ۲۷ 
۳ ع ۰ ْ/, 
o14 “1۳‏ 


۹٦ ۰۱ 


۲۳ 


"١ ۱ 
۳۹ 


۳۲۲ : 

۵ 

۱۳ ۰ ۱۲ : 

۲۸ ۰ ۲۶ ۰ ۱۷ 6 


۸ ۰۲۳ 


ج ۲ » ص ۱۶۷ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۶٩۹‏ : 
ج ۲ ص ۱۵۰ : 
ج٢‏ ص ۱۵۱ : 
ج ۲ ص ۱۵۹۲ : 


۳۷ 


ج ۲ ۰ ص ۱۵۰۳ : 
ج ۲ » ص ۱۵ : 


۳۷ 


ج ۲ » ص ۱۰۵ : 
ج ٢‏ ص ۱۵۱ : 
ج ۲ » ص ۱۵۷ : 
شارلفو 


ج ۰۱ ص ۱۳ : 


ابن الشاطر 
ج ۲ » ص ٤۸‏ : 


شافعي فرید 


ج ۲ » ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۱۸۹ : 
ج ۲ » ص ۱۹۰۰ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۶ : 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : 
ج ٢‏ ص ۱۹۸ : 


۰۱۶ 6 ٩ ے٦٢‎ 


الشافعي . محمد بن إدريس 
ج ١ء‏ ص ۸۷ : ۱۷۰۱۲ ۰۱۹۰ 
٢٤٢٢٢۳٣ ٠٣‏ 
ج ١ء‏ ص ۸۹ : ۱۶ ۱۷۰۱۱۰ ۰ 
٣٦٢‏ ۲۳ ۰ ۲۲ ۰ ۲۵ 
ج ۰۱ ص ٩ : ٩۱‏ 
ج ۰۱ص ٤ : ٩۳‏ 


ج۱ ص ۱۰۰۹ : 51 

ج ١ء‏ ص ۱۰۵ : ۲٤‏ 

ج ١ء‏ ص ۱۰۱ : ۰۱۳ ۱۶ 

ج ١ء‏ ص ۳۰۰:۱۰۷ 

ج ۲ء ص ۲۱۲ : ۲۶۰۱۸ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ٤ء‏ ۲۵ ۰ ۲۲ 
ج ٢‏ ص ۲۲۹ : ۱۷ 

ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۱۵ ۰ ۱ 
YoY‏ 

ج ۲ + ص ۲٤۲‏ : ۰۱ ۰۳ ۰۷ 
۱۱ 

ج ۲ » ص ۲۶۵ ۰ ۸ 

ج ۲ » ص ۲۱۰ : ۲۷ ۳۲۱۰ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۰ ۰ ۰۱۱ ۱۳ 


ج ۲ ص ۲۱۳ : ۸ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۳ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۵ 


ابن شاکر 
ج ۲ » ص ٢‏ : ۱ 
ج ۲ » ص ٤1‏ : ۱ 


— ۳ 


ابن شاکر ء محمد بن موسی 


ج ٢٣‏ ص ۱۱ : 5" 
ج ۲ ۰ ص ۱۷ : ۱۷ 


ابو شامة 
ج ١ء‏ ص 1١1 : ۲٢٢‏ لا١‏ 


0 


شبرنجر 
ج ۰۱ ص ۱۳۰ : ۲۱ 
ج ۰۱ص ۱۳۱ : ۱۲ 


ابن شبروط ‏ حسداي بن اسحاق 
ج ص ۳۳۱ : ۷ ٢٢۹‏ ۲۷ 
ابن شبريق 
ج ۲ ۰ ص ۳۲۳ : 5 
الشبلي 
ج ۰۱ص ۳۷۱ : ۲۷ 
شتراوس » كلودليفي 
ج ٢‏ ص ۱۵۱ : ۱۸۰۱۷۰۸ 


ج ۲ » ص ۱۵۲ : ۲۷ 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : ۱۶ 


شتیبات » فرتز 
ج ۲ » ص ۲۷۷ : ۰۱۷ ۲۲ 
شحاته . شفیق 


ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱ ۱۲۰ 


س ۱۳ س 


شحادة » عبد الكريم 
ج٢٤‏ ص 11 : ۲١‏ 
ج ۲ » ص ۱۷ : ۱۸ : ۲۱ ۰ ۲۲ 


ابن شدای جامع 


ج ۱ ۰ ص ۹۸ : ۱۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۱۳ : ۳۰ 


شرفتسیون 
ج ۱ ۰ ص 6۵ : ۲۵ 
الشعبي 


ج ص ۸۰ : ۲۳ 
ج ۱ ۰ ص ۸۶ : ١5‏ 


شكسبير 
ج ۰۱ ص ۲۳۲ : ۱٩‏ 
الشکعة ء مصطفی 


ج ۲ » ص ۲۷۵ : ۳ 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : + 


الشنتريني » أبو الحسن علي 
ج ۲ » ص ۳۳۸ : ۸ 

الشنتريني » محمد عبد الله 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۱1 

الشنتاوي » أحمد 


ج ۲ ۰ ص ۲۰۷ : 1 


ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۲ ج ۰۱ص ۲۰۷ : ۳ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۱ ۱ 


ج٢‏ ص ۲٦۷٢۷‏ : ۹ شيخو » لويس 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : 1 ج ۲ » ص ۸۹ : ۱۵ 
الشتقيطي ‏ أحمد أمين شیشیلیا 

ج ۲ » ص ۷۹ : ١١‏ ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۲۶ 
ابن شهاب 

ج ۰۱ص ۱۱۲ : ۱۰ سے س 
ج ۰۱ص ۲۱ : ٩‏ سای ئ0 


ج ۰۲ ص ۳۰ : ۲4 
الشيباني ‏ محمد بن الحسن 

ج ۱ ۰ ص ۸٦۹‏ : ۰۱۱ ۲ ۰ ۲۷ 
ج ١ء‏ ص ۸۷: ۱۰۰۰ 

ج ۰۱ص ١۹۰‏ ۱ صبرق عبد الحمید 
ج ۱ ۰ص ۹۵ : ۱۰ 
ج ۰۱ ص ٩۱‏ : ۱ 
ج ۰۱ص ۱۰۱ : ۰۷ ۹ء ۰۱۱ صبيح ؛ محمد 
۱۷ 


ج ۰۱ ص ۱۱ :۲۰ . 
الصابوني » محمد علي 
ج ۲ » ص ۲۱۵ :۲۱ 


ج ٢ء‏ ص ۱ : ۲۸ 


ج ۰۱ ص ۰۵ : ۲۱ . 
ج۱ ۰ص ۱۰۵ : ۳۰ 


۱ 
ج ۰۲ص ۲۲۹ : ۵ ۱۵ لقن + موس 
ج ۰۲ ص ۲۳۲ : ۱5 ج ۰۱ ص ۳۳۷ :۳۳ 
ج ۲ + ص ۲۳۳ : ۰۱۱ ۱۸ الصدفي . آبوعلي بن سکره 


ج ۲ » ص ۲۳۱ : ۸ 


ج٤‏ ص ۱۸:۲٥٢‏ ج ۰۲ص ۲۹۵ : ۲۹ 


شيخ [دریس ١‏ جعفر صدقي ء توفيق 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۵ : ۳ ج ١‏ ص 1۷ : ۷ 


نت 9 — 


صدیقی ۰ محمد نجاة الله 


ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۲۰ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۳ : ۸ 
ج ٢ء‏ ص ٠١ : ۲٦۷‏ 


الصغاني » أبوحامد 

ج ۲ ۰ ص ۸ : ۱۰ 
ابن الصفار . أحمد بن عبد الله 

ج ۲ » ص ۳۳۳ : ۲٢٢٢٢٢٣ ٠٣‏ 
صقر محمد 

ج ۰۲ ص ۲۱۷ : ۱ 
صقر قريش 

ج ۲ » ص ۲۹۸ : ۹ 
الصقلي . حمدیس 

ج ٢ء‏ ص ۲۹۵ : ۱۳ 
ابن الصلت . ابراهیم 

ج ٢ء‏ ص ٦1‏ : ۲۷ 
ابن أبي الصلت › أمية 

ج ۱ ۰ ص ۳۳ : ۰۳ CÊ‏ ۰۱ 


۵ ۰ ۲۲۰ ۰ ۲۷ 
ج + ص ۳۸ : مه 


صندر لاند 4 هارو لد 


ج ۰۱ ص ۲۹۱ : ٩‏ 


)۳٣‏ س 


الصنهاجي » أبو العباس بن العریف 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ١١‏ 
صهیب الرومي 
ج ۰۱ ص ۳۷ : ۳۸ 
ابن الصوفي » الحسین 
ج ۲ » ص٤٤٤‏ : 5 
الصوفي ؛ عبد الرحمن 
ج٢‏ ص 1۷ : ۲۶ 
الصولي 
ج ١‏ ص ۴۷۳ : 1۲ 
ابن الصيرفي ؛ یحی بن محمد 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۳۰ 


اطا الطبري . محمد بن جرير 


طاطالیس » بازیل ج ١ء‏ ص ۱۵۲ : ۲ 
ج ۰۱ص ۳۱۸ : ۲۰ ل انا 
ج ١ء‏ ص ۱۵۷ : ۱۷ 

طالاس المالطي ج ۰۱ص ۱۱۲ : ۷ 
ج ۲ء ص ۳۰ : ۱۳ ج ۱ ۰ ص ۱۱۳ : ۳۰ 
1 ج١‏ ص ١:١٦٢١‏ 
أبو طالب 
ر ج ١‏ ص ۲۱۲ : ۱٩‏ 
جاص ۱۵۶ : ۱۱ ج ۱ + ص ۲۱٤‏ : ۲۵6 
ج ۱ ص ۱۵۷ : ۲٩‏ ج ۰۱ص ۲۱۷ : ۱۸۰۱۱۰۱۵ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۸ : ۱ ج ۲ » ص ۰:۸۷ ۰۲۰۰۱۵۰۱۱ 
ج ۱ ۰ص ۱۸۴ : ٩‏ ۲۰۳۳ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۸ : ۳ الطحاوي 
ابن أبى طالب 
بن آبي طالب » علي ج ۰۲ص ۲۳۵ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۸۰ TeV‏ ۰ 
ج ١ص‏ ۹۹: ۲6۶ ابن طفيل 
ج ١ء‏ ص ۱١١‏ : 1 ج ١ء‏ ص ۳۲۲ : ۱۱ 
ج ۱ ص ۱۰۲ : ۳۱ ج ۲ ۰ص ۲۸۵ : ۳۱ 
ج ۰۱ ص ۳۷۱ ۳۹ 5 
ج ۲ » ص ۲۰۸ ۳۷ 
ج ۲ » ص ۲۰۹ : ۱۱۰ ج ١ء‏ ص ۱۵۱ : ۱۳ 
a‏ ۰-۲ ۲۷ ابن أبى طلحة ء (سحق بن عبد الله 
طاووس ج ۰۱ص ۱۰۰ : ۲۳۰۱۲ 
ج۱١‏ ص ۸۰ ۱۰ 

ابن طملوس ‏ یوسف بن محمد 
الطبراني 


۲ ج ۲ e‏ ص ۳۱۶ : ۱۵ ۱۱ 
ج ۲ » ص ‏ ۲۱۱ : 


س 6۳۱۷ — 


۲۲ 6 


ج ۱ ص ۱۳۱ ۱١:‏ 
ع 
ابن عابدين 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ :۱۲ 


ابن عاشور ‏ الطاهر 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۰۱ ۲۰:۰ 
اج ۲ ص ۲۵ ٩:‏ 
ج ۰۲ ص ۲۰۱۲ ۱۲۰ 
اج ۲ ۰ ص ۲۱۵ :۱۶۰ 


سب ۲۳۸ — 


ابن العاص » خالد بن سعید 


. ۲۵ : ۱۸٦١ص‎ ء١ج‎ 


ج ۰۱ ص ۱۸۷ ١:‏ 
ابن العاص ؛ عمرو 

ج ۰۱ ص ۸۰ : N‏ 
عاصم 

ج ۰۱ ص 1٩‏ : 6 . 
ام عاصم 

اج ص ٦٢:٣٣٢‏ نت ۲۱ 
ابن عامر ‏ عقبة 


ج ۰۱ ص ۰ ۰۸۰ ۸ 


عامر . مصطفی 
ج ۲ ۰ ص ۹١‏ : ۳ 
ابن أبي عامر » المنصور 


ج ۲ + ص ۲۲۶ : ۸ 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۱۰ 


عائشة «رضي الله عنها» 


ج ۱ »ص ١۱۵١‏ : ۲۷ 

ج ۱+ ص ۱۵۲ : ۲۳ 
عبابنة » جعفر 

ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۱۷ 


ج ۲ » ص ۲۹۸ : ۳١‏ 


ابن عباد » المعتمد عبد الحليم » محمد 


ج ۲ » ص ۲۹۲ : ۰1 ۲۶ ج ۰۱ص ۱۹۵ : ۱۸ 


العبادي عبد ١‏ داود 
جو می السلام او ج٢‏ ص ۳۳۹ : ۳۰ 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۱۳ 
ج ۱ ۰ ص ۳۰۸ ۰ ٩-۸‏ 
العا ال 
باس «عم النبي» ج ۱ ۰ ص ۳۱۰ : ۰۱۰ ۲۰ 
ج ۰۱ ص ۱۵۰۳ : ۰۸ “١١‏ ج ١٤ص‏ ۳۱۱ : ۲۲ ۰ ۲۲ 
۹ ۱۸ ۸ ۰۲۲ ۲۶ ج ١ء‏ ص ۲۲۲ : ۲۲ 
جح ۱ ۰ ٦‏ ۰۶ ۱۳ 
ابن عباس ء عبد الله 3 ص 
ج ١ء‏ ص ۳۳۷ : ۹ 
ج١‏ ص 8١‏ : ۲۱ 7 
عبد الرحمن الاوسط 
ج ١ء‏ ص ۹٦۹‏ : ۰۱۸ ۲۰ بل الرجمن الاو 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۵ : ۱٩‏ ج ۲ » ص ۳۲۷ : ۰۱۲ ۲۲ 
ابن عباس الفارسي ابن عبد ربه » أحمد 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۱٩‏ ج ۲ ص ۳۳۵۹ : ۱۱ .- ۱۲ 
ابن عبد الله » إبراهيم ابن عبد ربه ‏ سعید 
ج ۲ » ص ٦٦‏ : ۲س٣‏ ج ۲ » ص ۳۲۵ : ۱۱ 
ابن عبد الله ء إسحق عبد شمس 
ج ١ء‏ ص ۱۰۱ : ۲۵ ج ۱ »ص ۱۸۸ : ۰6 1 
عبد الباقي » فؤاد ابن عبد العزیز . آدم 
ج ۰۲ص ۲۱۵ : و ۱ ج ۲ + ص ۳۱۹ : ۲۵۰ 


- ی و — 


ابن عبد العزیز » عمر 

ج ۰۱ص ۱۰۳: ۲۲ 
عبد الملك . آنور 

ج ۰۱ص ۳۸۷ : ۰۱۸ ۳۱ 
عبد الواحد . مصطفی 

ج ۰۱ص ۲:۵ : ۳۶ 
عبد ياليل 

ج ١ء‏ ص ۱۸۸ : ١9‏ 
العبدري ۰ رزین بن معاوية 

ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۱ 
عبده » محمد 

ج ۰۲ص ۱۵۰ : ۱۸ 
ابن عبدون ؛ محمد 


ج ۲ ص ۲۹۰ : ۱۶ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : 1 


ابن عبود » محمد 


ج ۱ ۰ص ۳۶۳ : 4 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۹ : كا YY‏ 


ابن عبید الله » طلحة 
ج ١ء‏ ص ۱۵۲ :۰۸ ۲۳ 
أبو العتاهية 


۲ ص ۳۱۹ ۲۰۰ 


عثمان » محمد قحي 

5پ ص ۱٩۹۷‏ :۳۲ -- ۳۳ 
ابن عدي ء مطعم 

ج ۰۱ص ۱۵۲ : ۱۸ 
ابن عدي » یحبی 

ج ۲ » ص ٦٦‏ : ۳ 

ج ۲ » ص۲۸۱ : 5 

ج ۲ » ص ۲۸۷ : ۳۷ 

ج ۲ › ص ۲۳۹ : ۸ 
العذري ء جميل بن عبد الله 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ : 0 . 
العراقي » الحافظ 

٤ : ۲۱۲ ص‎ ٢ ج‎ 

٦٦ ۲۹۵ ص‎ ١ ج‎ 

ج ۰۱ ص ۳۷۹ : ۱۹ 

ج ۰۱ ص ۲۸۱ : ۱۳ 
ابن عربي » محيي الدین 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ : ۳۸ 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۶ : ۲٢۰ ٥‏ 
ج ۲ ۰ ص ۳۱۶ : ۲ 


عروة 


ج ١ء‏ ص ۱9۲ 
ج ۰ ص ۱٥١۴١‏ : 
ج ۱ + ص ۲۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲۱ : 


١ 


العريان » محمد سعيد 


ج ۲ » ص ۲۳۹ : 


ابن عطاء 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۱ : 


. ۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۷ : 
ج ۱ » ص ۲۷۷ : 


1 


3007 


۲ 
۱۹ 
۳۲ 


ابن عطية » عبد الخالق غالب 


ج ۲ » ص ۲۹۲ 
ابن عفان عنمان 


A: 


ج ۰۱ص ۲۳ :۲۱ 


ج ۱ ۰ ص ۲۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۷ : 
Yo ۲۳ ۲‏ 
ج١‏ ص ,۱9 
ج ١ء‏ ص ۱٥١‏ 


۳۳ 
۳۷ 
4٩ ۰ ۶ 4 ۲ 


۷ : 
۱۲ : 


ج ١ء‏ ص ۱۸۷ : ۲ ۰ ۱۲ 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۲ : ۲۶ ۰ ۲٩‏ 


ج ١‏ ص ۳۷۷ : ه 
العقاد . عباس محمود 


ج ۰ص ۰ ۳۶ : ۱۹ 


۰ ٩ : ٩۳ ج۱ ص‎ 
۳۹ 


ج ۱ ص هه : ۳۱ 
ابن عقبة ء موسی 

ج ۰۱ص ۲4۵ : ۳۳ 
العقیقی » نجیب 

ج ۰۱ص ۱۹۵ : ۱٩‏ 

ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : ۷ 
عقيل 

ج ۰۱ ص ۲۱۶ : 1 
علام » مهدي 

ج ۲ ص ۲۱۳ : ۱۷ 

ج ۰۲ص ۲۱۷ : ۱۵ 


علقمة 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۰ : ۴ 


44س 


23 


علي . جواد 
ج : ۸> ٩‏ 
ج ١ء‏ ص ۷۰:۱۳۳ 


ج ١ء‏ ص ۱۳۱ : ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۳ 


العلي » صالح أحمد 
ج ۰۱ص ۱۷۰ : ۱۱ 
ج ۰۱ ص ۱۸۱ : ۱۸ 
ج ١ء‏ ص ۱۹ : ۳٣٣۰‏ 


علي » محمد كرد 


ج هیر 1٤‏ : ۳۰ 
ج٢‏ ص ۸۹ : ۳۳ 


عمار . عباس 
ج۲۱۲ص ۹١.‏ : ۳ 
أبو عمر 
ج ۰۱ص 4٩‏ : ۲۸ 
ابن عمر » عبید الله 


ج ١‏ + ص ١١ : ٤٤4‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۵ : ۱۹ 
۰ 55 ۲۸ 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ : ۵ ۹ 
۲٢ ۲ ۱‏ 


سے 6۲ — 


ابن عمران » موسی 

ج ١ء‏ ص ۲۱۳ : ۱۲ 
ابن عمرو . سعید بن زید 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۰ : ۲۶ 
ابن عمرو . ابو وهب 

ج۱ ص ٠١:٢٤٢‏ 
أبن عمیر ء عمر 

ج ۰۱ ص ۱۸۸ : ۲۰ 
عميرة . عبد الرحمن 

ج ۰۱ص ۲۸۷ : ۱۸ 
العوا ؛ محمد سلیم 


ج ۱ ص ۱۳ : ١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۶ : ۲۳ 


ابن العوام ء الزبير 

ج ۱ + ص ۱۵۲ : ۰۷ ۲۳ 

ج ۱ ۰ ص ۰۳ : ۱۵ 
عرض الکریم » مصطفی 

ج ۲ » ص ۳۳۹ : ¥ 
ابن عوف ؛ عبد الرحمن 


ج ۰۱ ص ۱۵۲ : ۸ 


ج ۲ ص ۰۸ : ۶ ه٠١‏ 


YY ۱٩ ۸ 


س — 


شا 

ابن غازي 

ج ۲ ۰ ص ۱ : ۲۳ 
الغافقي » لیسع بن عیسی 

ج٢‏ ص ۲۹۵ : ۳۲ 
غب 

ج ۰۱ ص ۱۹۳ : ۱ 
ابن غبدوس ‏ تدمیر 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۹ : ۲۸ 
غرابار ء آولاق 

ج ۲ ص ۱۹۰ : ۲۱ 


ج ۲ » ص 1۹۷ : ۳ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ : ٩‏ ۱۰ 


ابن الغرضي 

ج ۲ ؛ ص ۲۰۷ :۰ ۳ 
الغرناطي ‏ أبو حامد 

ج ۲ ص ۱۰۱۲۹۵ 
غریم 

ج ١ء‏ ص ۱۳۰ : ۲۷ 
الغزالي 


ج ۱ ۰ ص ۲۹ : ۳۹ 


غلوور 

ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : ۰ A‏ 
غلیلو 

ج ٢‏ ص17 ۲۹۶ 
غوايتائن 

ج ۰۱ ص ۷۸ : ۸ ۲۶ 

ج ۱ ۰ ص ۸۹ : + _ ۷ 


غولیس ‏ یا کوب 
ج ۲ ص ۷۷ : ۱4 
ابن غيطشة ء ارطباس 


۰۹ ۸ ۰۷ : ۳۰۱ ج ۲ ) ص‎ 
TV, Yo 
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الفارابي 
ج ۰ص ۰ ۳۱۲ : ۰۸ 
ج ص ۳۲۲٣‏ : 1 
ج ١ء‏ ص۳۳۱ : ۸ 


فارس ء بشر 
ج ۱ ۰ص ۲۸ : 4 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۸ 
ج ۲ ص ۱۹۷ : ۱۱ 


أبو فارس » محمد عبد القادر 
ج٢‏ ص ۲۰۵ : ۱۷۔۱۸ 
ج ۲ ص ۲۹۹ : ۲۹ 


الفارسي . سلمان 

ج ۰۱ص ۳۷ : ۲۹ 
الفاسي » عبد القادر 

ج ۲ ۰ ص ۳۶۱ : ۸ 
فانتج 

ج ۲ ص ۲۰۹ : 4 
فايس » لیوبولد 


ج ۰۱ ص ۱۲۸ : ۲٩‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۵ : ۳۱ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۷ : ٦‏ 


ابن فتحون . محمد بن خلف 


ج ۲ ص ۲۹۱ : 


ابن فتیق 


ج ص ۳۷۱ : 


فخري ماجد 


ج ١ء‏ ص ۳۳۱ : 


آبو الفدا إسماعيل 


ج ۲ ص ۷۲۵ : 


ابن الفرات 


ج ١ء‏ ص ۳۷٣‏ : 


فرانكو 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ : 


ابن الفر خان 


ج ۲ ۰ ص ۳۲۳ 


٤ 
۳۸ 
۱۱ 
۱۰ 
۱۹ ۶ 
۱۶ ۸ 
کس‎ 


ابن الفرضي ؛ عبد الله بن محمد 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۲ 
ج ۰۲ ص ۳۳۹ 


الفر غاني 


ج ٢ء‏ ص ۷۷ : 


فرفوريوس الصوري 


پ؛ ۵ مس ٩1‏ 


کر 


١: 


۰۲ ص ۳۰ : ۱۳ 


فروخ » عمر 


ج ۱ ص ۱۹۵ : 


فروید 


۲۸ 


ج ١٤ص‏ ۲۳۲ : ۹ 


فرين ء کریستیان 


ج٢‏ ص ۷۷ : 


فسفلد فردیناند 


ج ۲ » ص ۷۸ : 


١5 ۰۰ 


ج ۲ » ص ۷٩۹‏ : 


۲۰۹۰۱ 


ج ۲ ۰ ص ۸۰ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ : 


۸ 


ج ۲ ۰ ص ۸۲ : 


۳٣ ۹ء‎ ۸ 


فضل الرحمن 


ج ١ء‏ ص ٦۸‏ : 


فكري . أمين 


ج ۲ ۰ ص ۸۸ : 


ابن فلاح » عنترة 


4۰۱۹ ۰ ۱۷ 8 


۰-۷ ٣٥ 


ج ۲ ۰ ص ۳۰۶ : ۱۳ 


۱۷ : ۳۰٣ص‎ ٢ ج‎ 


نت 6 — 


ج ٢‏ ص ۳۰۸ : ۲۹ فوسیوس 


ی ا ج ٢ء‏ ص ۳۱ : ١9‏ 
فلهاوزن . يوليوس الفوطي » أبو بكر 

ج ۱ ۰ ص ۱۳6 : ۰۳ لی ج ۰۱ ص ۳۷۱ : ۲۷ 

۳۰ 


فون جرونبوم ء جوستاف 
ج ١ء‏ ص ۱۳۷: ہے۰ ۲۷ 
ج ۰۱ ص ۴۹۰ : ۱۷ء ۱۸ 


فنسنت ۰ ۱. ب 
فیات 
ج ۲ » ص ۳۱ : +۲ 
ج٢‏ ص ۰ : ۲ ۸۲۲ ۲۶ 
ف 006 


فیاردو ء لويس 
ج ۲ » ص ۸۷ : ۳۱ 


الفهري » حبیب بن عبيدة 
ج ۰۲ص ۳۰۰ : ۸ 
الفهمي ء عبد الله بن مسرة 


ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۱۰ 
فيزجرالد 


ج ۰۱ ص 58 : ١١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۷۸ : ۲۲ 


٦٦٤ :۸٩ ج ۰۱ص‎ ۱ ETE 
فهمي ء ابو يوسف ٛ فیسالیوس‎ 

موس الل او ج ۲ ص هده : ۲۵ 
ابن فهيرة » عامر فيشر » فريدريك 

ج ۰۱ ص ۱۵۶ : ۱۵ ج ۲ » ص ۲۷۸ : ٦٦٦٣‏ 
فو . كارادي فيضي 

ج ۰۱ص ۲۲ : ۲۱ ج ۰۱ ص۸٦‏ : ۱۷ 
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لاق سم القاضي عبد الوهاب . بن علي بن نصر 


ج ۲ » ص ۲۶6 : ۱۵ 


القادياني » مرزا غلام احمد ج ۲ » ص ۲۲۰ : ۳۹ 
ج ۰۱ ص۷٦‏ : ٦‏ ج ۲ ص ۲۰۱ : ۰۱۵ ۱۷ 
< ۲ ۲ ۱۰۰ 


ج ۲ ص ۲۱۷ : ۲۲ 


ج ۲ 4 ص ۲۲۱ : ۰۶ ۰٩‏ ۰۱۳ 0 ۱ 

1 القاضي عیاض 

۳۹ 

ج ۲ » ص ۲۱۳ : ۱۰ ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۰4 ه 
ابن القاسم بني القبطرية 

ج ۰۱ ص ۰:۹۹ ۰۵5 ۰۸ ۱ ج ۲ » ص ۳۲۳ : ۲ 
ابو القاسم ابن القبطورنة ء عبد العزیز 

ج »ص ۲ : ۱۶ ج ۲ ص ۲۹۵ : ۱۶ 
قاسم محمود فيسي ؛ حسن 

ج ۰۲ص ۰ ۳۳۸ : ۲۵ ج ١١‏ ص ۳۳۷ : ۳۴ 
ابن القاسم المصري قتادة 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۲۸ ج ۰۱ص 64 : ۱۳ 
القاسمي . جمال الدين ج ۰۱ ص ١ه‏ : ۱۶ 

ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۲ ابن قتيبة 

ج ۲ » ص ۲۶۷ : ۷ ج ۰۱ص ۵۵ : ۳۱ 

ج ۲ » ص ۲۷۱۷ : ۲۰ ج ۰۱ ص ۸٩‏ : ۷ 
القاضي . إبراهيم بن حرب ج ۲ ص 88 : ۱4 

قدامة 


ج ۲ ص ۳۰۱ : ۹ 
ج ۰۲ ص ۸۱ : ۱۷ 


بت 46۷ 


ابن قدامة , عبد الله بن أحمد 


ج ۲ » ص ۲۱٩۹‏ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
ج ۲ » ص ۲٤٤‏ : 
ج ۲ » ص ۲۵۲۱ : 
ج ۲ » ص ۲۹۰ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


552355 49 


ج ۲ » ص ۲۱۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : 
۱۹ 


ج ۲ » ص ۲۱۵ 


ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


۲۰ 

Yé ۷ 
۱۸ - ۷ 
۱۸ ۳ 

15 

۹ ۰ ۳۱ 
۹ لال 


٠١ CA 


۹ء ۲۷ ۱۲۱ 


Y1 ۰ 


۳ 


القرشي , عثمان بن أبي عبده 


ج ۲ » ص ۲۰۰ : ۸ 
القرشي . مهاجر بن نوفل 

ج ۲ + ص ۲۰۶ : ۱6 

ج ۲ » ص ۳۰۱ : ۲۲ 

ج ۲ » ص ۳۰۹ : ۳ 
القرضاوي : يوسف 

ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۲۱ س ۲۲ 

ج ٢ء‏ ص ۲۱۱ : ۰۰ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۰٩‏ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۶ : ۲۲۱ 

5١1١4 : ۲٢٢ ج ” ص‎ 


ج ۲ ص ۲۱۱ : ۲۰ 


ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۷ ۰ ۲۶ ۰ ۳۰ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۰۳ ۲۰ 

ج ۲ » ص ۲۲۳۵ : ۲ ۰ ۱۲ 

ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۲۱ ۰ ۲۸ 


ج ۲ » ص ۲1٤‏ : ا 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۲ 


القرطاجني 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۱۹ 


القرطبي » عريب 
ج ۲ » ص ۸۷ : ۳۱ 
ج ۲ » ص ۲۳۳۰ : 

© ۲۹ 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : 
ج » ص ۲۹ : ٤‏ 
ج ۲ » ص ۲ : 
ج ۲ »ص 145 : 
ج ۲ » ص ٥٤‏ : ۲۲ 
ج ۲ ص 8ه : ۱۷ 
ج ۲ ۰ ص 11 : ۲ 
ج ۲ ص 1۷ : 4 

ابن قرة » سنان بن ثابت 


ج ۲ » ص ۱۸ : ۲۷ 


ست 61/۸ د 


القريشي » رضا محسن 


ج ۲ » ص ۳۱۷ 


ابن قزمان 


۲ ۰ ص ۲۸۶ : 
ج ۲ » ص ۲۹6۶ : 
ج ٢ء‏ ص٣٣۳۱‏ : 
ج ۲ » ص ۳٣۱٣‏ : 


القزويني » زکریا 


ج ۲ ۰ ص ۸۰ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ : 
١5 ۳ ۰‏ 


القشوري » نصر 


ج ۰۱ ص ۳۷۵ : 
ج ١ء‏ ص ۳۸٦‏ : 


قطب ؛ سید 


ج ۱ ۰ ص٤‏ : 


ج ١ء‏ ص ۱۷۱ : 
ج ١ء‏ ص ۱۹۹ : 


أبو قلابة 


ج ۰۱ ص ۸۰ : 


٩ بت‎ ۵ : 


۱۷ 
۷٦ 
۱۷ ٦ 
۱۷ 


۸نس ۲۹ء ۳۰ 
ہے ۰٩‏ 
6 ۲۲ ۰ ٣۲۳ء۲۸‏ 


٠6 


۳ C1۸ 


۱۲ 
۳۹ 


۳۳ 


القلصادي ؛ علي بن محمد 


ج ۲ ۰ ص ۲۸ : 
ج ۲ » ص ۳۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۶۱ : 


۷ 
۱ 
٤ م٣‎ 


ج ۲ »> ص 1۱ : ه٥‏ 

ج ۲ » ص 1۲ : ۱۱ 
القلقشندي 

جا ص ۲ 
قلوفان » لوسيان 

ج ۰۲ ص ۱۷ : ۰۲ ۲۵ 
اقاي حمد بن محمد: 

ج ۰۱ ص ۳۷۱ : ۸ 


قوبنو 


ج ۲ » ص ۱۵۱ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : ۲ ۶ 


قوتية 


ج ۲ ۰ ص ۱4۵ : ۵ 
ج ۲ » ص ۱۶۲۱ : ۲۵ 


قوتيي » میل فیلکس 


ج ۲ » ص ۲۲ : ۱۳ 


ج ۲ » ص ۲۳ : ۰۱ ۰۱۰ ۰۱۸ 
4 

ج ۲ + ص ۲۶ : ۳ 

ج ۲ ۰ ص ۲۱ : ۰۱ ۲۵ 

ج ۲ » ص ۲٩‏ : ۰۳ ۲۵ 

ج ۰ ص 1۶ : ۰۲۰ ۲۳ 
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ابن القوطية . محمد بن عمر 
ج ٢ء‏ ص ۲۸٢‏ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۳۰۱ : ۲۷ 
ج ٢ء‏ ص ۳۳۹ : ١١‏ 
ج ۰۲ص ۳۶۱ : ۲۵ 


قولفان ء لوسيان 
ج ٢ے‏ ص ۱۹۱ : ۲۲٢‏ 
ج ۲ ص ۱۹۷ : ۳٣‏ 


ابن قيس ء عبد الله 

ج ۰۲ ص ۳۰۳ : ۲۸ 
ابن القیم الجوزية 

ج ؟ ص٥٥٥٣‏ : ۳۹ 


ج ۲ » ص ۲۹ : ۱۰ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۳ : ۱ 


سے :کات 


الكاتب ء أبو الحسین 
ج٢‏ ص ۳۱۹ : ۰۲۷ ۲۸ 
کاخیجاس » ایزیدورو 


ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۹ 
ج ٢ء‏ ص ۳۰ : ۵ "۲ 


كارنبيسكي » شارلز 


ج ۲ » ص ۳۷ : ۱ 


کارستن 


ج ۲ » ص ۲۵۸ : 
ج ۲ » ص ۲٦۹‏ : 


کارلایل ۰ توماس 


۱ ۰ص ۲۶ : 


ج ۰۱ص ۲۵ : 1 


ج ١ء‏ ص ۲۱۰ : 


کازانوفا 


ج ۱ ۰ ص ٢ا‏ : 
ج ۰۱ ص ۳ : 
ج ١ء‏ ص٤٤‏ : 


ج ١ء‏ ص ۳٩‏ : 
: ۲۲ 


ج ۰۱ ص ۳۸۸ 


۱۸ 
۱ ۲ ۲ 
۹۹۷۰ ۱۹ء ۲۷ 
۳ 


الكاساني » علاء الدين 


ج ۰۲ ص ۲۲۹ 


ج ۲ ۰ ص ۲۹ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۵۱ : 
ج ٢‏ ص ۲۱۷ : 


کاسترو . آمیریکو 


ج ٢‏ ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : 


الكاشغري » محمود 


ج ٢‏ ص ۷۲۵ : 


بت 8۵۰0 س 


۱6۵ : 


۸ 
۲, 
۳۹ 


۱۱۹۹۵ ۰ (۷۲ 


o£ 


الكاشي . غياث الدین 


ج ۲ ص ۲۸ : 
بج ۲ » ص ٩۰‏ : 
ج ۲ » ص ٦٦‏ : 


کانط 


ج ۱ ۰ ص ۳۲۰ : 
ج١‏ ص ۳۳4 : 


كايتاني ١‏ ليون 


ج ۲ ص ۲۸ : 


کبلار 


ج ۲ » ص ۸۰ : 
ابن كثير , الحافظ 


ج ۱ ۰ ص ٩‏ : 
ج ١ء‏ ص ۱۱۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲ : 
:+ ۲۳ 


ج ۱ ۰ص ۲۳۰ 


ج ۲ »ص ۲۲۰ : 
: ۱۸ 6 ۲۰ 


۲٦٢ ص‎ ٢ج‎ 


۲٤ 
۱٦ 
۱۹ 


۳۸ 
۷ 


٣ 


۱۷ » * 


كراتشكوفسكي . اغناطيوس 


ج ۲ > ص ۷۷ : 
ج ۲ ۰ ص ۷۷ : 
ج ۲ » ص ۷۸ : 
ج ۲ » ص ۸۸ : 
ج ۲ » ص ۸٩‏ : 


۳۱ 


۳۹ 
۳۸ 
۲ 
Y1 ۱ 
۰۱۳ 6 ۱۱ » ۶ 


ج٢‏ ص ٩۱۳ ۰٩ ۰۷ : ٩۰‏ 
۵ ۱ 
ج ۲ » ص "۱٩ ۰۱۶ ۰۱۳ : ٩۱‏ 
ج ۲ » ص ٩۲‏ : ۰۱۲ ۱۹ء ۲۳ 
ج ۲ ص ۹۴ :۹ء ۱۷ ٢گ‏ 
۳٣٣٣‏ 
ج ۲ » ص ۰:۹۶ ۰٩‏ ۰۱۰ ۱۶ 
ج ۲ ۰ ص ٩5‏ : ۲۹ 
ج ۲ » ص ٩۹1‏ : ۱۵ 
ج ۲ ۰ ص ۹۸ : ۲۶ 
کراموس 
ج٢‏ ص ۸1 : ۲۶ 
ج ۲ + ص ٩۲‏ : ۱۷ 
کراوس 
ج ۲ ص 1۶ : ۱۶ 
الكرجي 
ج ۲ + ص ۳۷ : ۲۱ 
ج ۲ ۰ ص ۳۸ : ۱ 
ج ۲ » ص ۲۷ : ه 
الكرخي , ابن شهدي 
ج ۲ » ص 11 : ۱ 


الكرماني » عمرو بن عبد الرحمن 


ج ۲ » ص ۳۲۶ : 
ج ۲ » ص ۳۳۵ : 


f) -_‏ سه 


٤ 
۷ 


کریسیول 


٤:۱۷۲ ص‎ ٢ ج‎ 
٢٤٢٢۹٦٢ ص‎ ٢ج‎ 


کشاجم 
ج ۲ ص ٢٠٦٢‏ 
ابن کعب . أبي 
ج ۱ص ٦:٤٤‏ 
ج ۰۱ص ۸۰: ۱ 
ج ١ء‏ ص ۳۷۰ : ۲۲-۲۵ 
ج ص ۲۷۷ : 5 


كعب الأحبار 

ج ١ء‏ ص ۲۷ : 
ککوتسف 

ج ۲ ص ٦:۸۹‏ 

ج ۲ ص ٩۱‏ : 4 
الكلبي » دحية 

ج ۱ + ص ۳٣٣٣۸۰‏ 

ج١‏ ص ۱6۰ : 
الکندي 
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YA ۷ 


ج ١ء‏ ص ۳۱۲ : ۰۸ ۱۳ 
ج ۱ ۰ ص ۳۲۲ : 1 
ج ۰۱ ص ۲۳۱ : ۷ 


ج ۲ » ص ۲۰ : ۸ 
ج٢‏ ص ۱٤ ١٣٢١‏ 
ج ٢ء‏ ص ه50" : ۱۸ 
ج ۲ ص ٥:٦٦‏ 
ج٢‏ ص ۳۲۳: ۰۲۳ ۲۶ 


کوبل 
ج ۲ » ص ۳۱ : ۱۷ 
کودیرا » فرانسیسکو 
ج ۲ » ص ۲۷۷ : ۰۱۱ ۰۱۶ ۱۵ 
ج ۲ »ص ۲۷۸ : ۱۸ 
ج » ص ۲۸۲ : ۰-۸ ۰۲۰ 
۲٩ ۰۲۰۱ ۰ ۲‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۴ : ۰۱۱۰۱۱ ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : ۰۱ ف ۰۱۳ 
۰۵۳ ۱۹۵ 
ج ۲ » ص ۲۸۰۵ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۰۱۵ ۰۱۱ ۲۰ 
ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۱۸ 
ج ۲ ۰ ص ۳۶۱ : ۰۳ ۱۸ 
کوربان . هنري 
ج ۰ ص ۲۲۸ : ۲ ۰۱۶ ۰۱۷ 
۲۷۰٢٢٦ ١‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۹ : ٩ ٦‏ ۲ ۰۲ 
۳۹ 
ج ۰ ص ۳۲۰ ۰ ۰۱ ۰۶ ۰۱۳ 


نت 6۵۲ 8 سے 


۲٩۹ ۰۲۲۲ 6 ۲ ۰ ۲۰ ¢1 


ج ۰۱ ص ۳۳۱ : 
ج ١ء‏ ص ۳۲۲ : 
ج ۱ ص ۲۳۲ : 


۲٤ 


ج ۰۱ ص ۳۳۶ : 


۳۱ ۰ ۲۲۲ ۹ 


ج ۰۱ ص ۳۳۷ : 
ج ۰۱ ص ۲۳۸ : 


كوري » ماري 


ج )ص ۳۰ : 


کوسجارتن 


ج ۲ ۰ ص ۸۷ : 


کولسون 


ج ۰۱ ص ۱۸ : 
ج ۰۱ ص ۷۸ : 
ج ۰۱ ص ۷۲٩‏ : 
ج » ص ۲۱۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


کولومبو 
ج ۲ ۰ ص هه : 


کولومیلا 


ج ۲ ۰ ص ۳۲ : 


كولي 


ج ۱ ۰ص ۲۲ : 


ج ۰۱ص ۱۲۷ : 


۲٢٢٣٢٢ ء١٦‎ 
۲۷ ٣٢ «1| 
۰۲۱ ۷ء‎ cC 
۰ ۱۷ © ۱۲ ٦ 
To 

۳ ۲ 

۱ 

۱۲ 

۱۱ 7 

۱۹ 

٩ ۲ 6 3 

۱۷ 

Yo 

Yo 

۲۰ 

۳۷ 

۱۳ 


کومیش . رینولد 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۶ : 


كونتزي ۰ رينهولد 


ج ۰۱ ص ۳۸۵ : 
ج ۰۱ ص ۳۸۲۱ : 
ج ۰۱ ص ۳۹۱ : 


كوندي » خوسیه 


ج ٢‏ ص ۲۸۱ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۹۷ : 


کوهلر . جوزیف 


ج ۲ » ص ۲۲۸ : 


کیبلن » ردیوارد 


ج ۲ » ص ۱۲ : 


كيتاني 


7 


ج ١‏ ص ۱۳۰ : 
ج ۰۱ ص ۱۳۲ : 
ج ۰۱ ص ۱۱۲۷ : 


ابن كيسان ,2 صالح 


۱۷ 


YY ٥ ۳ء‎ 
۶ ۱ 
1: 


۱۳ -- ۲ 


۳۹ 


۱۳ 


۰۱ ص ٩۱‏ : ۰۲۱ ۲۲ 
۱ ۰ص ۹۲ : ۰۱ ۰۳ ۰۶ ۱۲ 


كيلدغ > رودواد 


ج + ی ۳:۳ 


سے 9۲ سد 


> ص ۱۲۷ : ۲۶ ج ۲ » ص ۲۹۹ : ۱٩‏ 
ج ۲ ۰ ص ۳۰۰ : ۱۸ 


ج ۰۱ ص ۳۹۹ : وه 
ج ۰۱ ص ۳۸۹ : ۲۲ 


لفیاس › 
ا ص ۳۸۹ : ۲۳ ف جات 

ج ۰۲ ص ۳٦‏ : ۲۱ 
> ص ٥:١٤٤١‏ بني لنق 

ج٢‏ ص ۳۲۳ : > 
بول 

أبو لهب 

ل فض 

ج ۰۱ ص ۱۰۳ : ۱۱ 

اللواتي » علي 
3 ۰ ۸ 
3 یکو جن ج ٢‏ ص ۱۸۲ : ٠١‏ 
»> ص ٠‏ ےم : 
> ص ۱۷ : ۷ ٦ا‏ ج ٢ء‏ ص ۱۹۱ : ۰۳ ۲ 
> ص ETE ۱۱ : ۱٦۸‏ 
» ص ۱۸۸ : ۱۸ .لوبون » جوستاف 
» ص ۱۹۳: ۱۰ اس اک وک 
09 ج ۰۱ص ۳۱ : ٩‏ 
»> ص ۱۹۲۱ ۰ ۳۸ 50 

ابن لوقا . قسطا 

ج ٢‏ ص ٦٦‏ ۱ 
٠د‏ ص ۲۵ : ۱۸ ۰ 

لوك » جون 


— {0 


ج ۲ ص ۱۱6 : 
ج ۲ » ص ۱۱۵ : 
ج ٢‏ ص ۱۲۸ : 
ج ۲ » ص ۱۲۹ : 
ج » ص ۱۳۰ : 


۳۲ 
لوکلار . لوسیان 


ج ۲ » ص ٦٤‏ : 


لوکور . شارلز 


ج ۲ ۰ ص ۱۵۵ : 


لولنج 


ج ٢ء‏ ص ۲۷۸ : 


لويس ؛ برنارد 


ج ۱ ۰ص ۲۳۱۲ : 
ج ۰۱ ص ۲۳۱۳ : 
ج ١‏ ص ۳۸۹ : 


لیال » شارلس 


ج ۲ » ص ۸۶ : 


الليث 


ج ۰۱ ص ۲۱۶ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۵۲ : 


۳۸ 

۲ همع ۱۷ 
۷ ۲۸ ۰ ۳۱ 
۲ ۱۲۰ 

۲۰ MAA ء٦‎ 
۱۱ 

٥ 

3 

۳۹۱٦٢ 

۱ 

۳۳٣ ۲ 
۱۸ 

5 

۲٤ 


£00 س 


ليوتي «المارشال» 


ج ١ء‏ ص ۳۱۵ : ۹ 
م 


ابن ماء السماء » أبو بكر عبادة 
ج ٢ء‏ ص ۳۱۷ : ۱۷۱١‏ 
ماتي الفارسي 
ج ۰۱ ص ۳۷۲۰ : ۵ 
ابن ماجد ‏ أحمد 


ج ۲ ۰ ص ٩۱‏ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۲٩ : ٩۲‏ 


مارتل » شارل 
ج١‏ ص ۱۲۳۷ : ۱٩‏ 
مارس » جورج 


ج ۲ » ص ۱۷۶ : ۳ 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۲ 


مارسین 
ج ۰۱ ص ۱۳۰ ۲۷ 


مارکس 


ج ۰۱ ص ۱۸۵ : ۲ 


مارنو ج ۰۱ص ۲۷۲۷ : 
ج ٢‏ ص ۱۷۱ : ۳ 2 و مات 
۲ ۰ ۱۶ ۰ ۲۲ 
ماسكراي ج ۰۱ ص ۳۸6 
ج ۰۲ص a ۷ : ۱٤۳‏ 
ج ص ۱٤١‏ : ه ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : 
ج ۰۱ ص ۳۸۹ 
ماسینون ۰ لويس ج ۰۱ ص ۲۹۰ 
ج ۰۱ص ۲۶ : ۱۸ ج ۲ » ص ۲۷۸ : 
ج ص ۳۲۰ : ۳۲ ماشاء الله البهودي 
ج ۱ » ص ۳۳۲ : ۰۱۳ ۰۱۹ ۲۱ 
۱ ۸ َ۹ ج ۲ ۰ ص ۳۱ : 
a‏ 6 ص ۰ 
ج ۰۱ص ۳۰۳ : ۰۲۸-۲۷ ۳۰ ماکدونالد , دانکان 
ج ۰۱ ص ۳۹۵ : ٦ء ۰٩‏ ۰۱۰ ج ۰۱ص ۳٣۹‏ : 
018 ج ۰۱ص ۳۹۰۳ : 
ج ۱١ء‏ ص ۴۷۰ : ١ء ۱١٦‏ ج ١ء‏ ص ۳۸۷ : 
۳ ۷ 6 ۱۸ء ۲۱٢٣١۹‏ ٣٣س‏ ج ۰۱ ص ۳۸۸ : 
نا ج ١‏ ص ۳۸۹ : 
ج ۱ ۰ص ۳۷۱ : ۱ » لاء ۰۱۰ 
0 
۶ ۲۷ باكولك 
ج۱ ۰ص ۲۳۷۲ : ۵ ۰ ۱۰ ج ۲ » ص ۲۱۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۳ : ۰۳ ۰1 ۰٩‏ 
مالك 
۱۲ 
ج ۰۱ص ۳۷6 : ۰۲ ۰۱۳ ۱۷ ج ۰۱ ص ۸۷ : 
ج ١ء‏ ص ۳۷ : ۱۱ ج ۰۱ ص ۸۸ : 
ج ۰۱ص ۳۷٣‏ : ۰۱۲۰۱۰۰۵ ج ص ۹۰ : 
۳۷ ج ۱ ۰ ص ۱۰۰ : 
ج۱١‏ ص ۱۰۵ : 


۲۲ ۲١ 


ج ١ء‏ ص١۱۰: ٩۷‏ 8ع ۱۳ 4 
۶ ۱۱ ۱۹6 ۲۰۰ ۰ ۲۲ ۰ ۲۷ ۰ 


: 86 ۵ ۷ 
ج ١ء‏ ص Ye 155215 : ۱۱١‏ 
ج ٢ء‏ ص ۱۸۵ : ۱۳ 

ج ۲ » ص ۲۰۸ : ۲۸ - ۲۹ 

ج ۲ء ص ۲۱۲ : ۰۱٩۹‏ ۲۶ 

ج ۲ » ص ۲۲۶ : ۱ 

ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱۱ 

ج٢‏ ص ۲۶۱ : ۲۶ ۰ ۲۷ 

ج ۲ ۰ص ۲۵۲ : ۳ 


ج ٢ء‏ ص :۳۱ : ۱1۸ ۱۹ 


ج ١ء‏ ص ۲۳٣۱٣ : ۱٠١‏ 
ج ۱ ۰ص ۱۰۱ : ۲۶ ۰ ۲۵ 


مانتران » روبرت 
ج ۰۱ص ۲۳۱۸ : ۷ 
ج ۱ )ص ۲۹۰ : ٩‏ 


الماوردي 


ج ۲ » ص ۱۲۳ : ۱۷ 

ج ۲ » ص ۱۲۹ : ۰۲۲ ۲۵ 

ج ۲ ء ص ۱۳۰ : ۰۲ ۰٩‏ ۰۱۲ 
۶ ۲ ۲۶ ۰ ۲۶ ۰ ۰۲۸ ۳۰ 
ج ٢ء‏ ص ۱۳۱ : ۷ ۰۱۳ ٩۱۹‏ 
۲٢‏ 


ابن المبارك ء أحمد الزبيدي 
ج ۰۱ص ۱۹4 : ۱۳ 
المبرد 
ج ۰۱ص ۱۱ : ۰۲۲ ۲ 
المتوكل 
ج ۰۱ص ۳۷۵ : ۱۸ 
ابن مجاهد » آحمد بن موسی . 


ج ١ء‏ ص ۲۷۱ : ۲( ۰ YY‏ 


المجريطي ؛ مسلمة بن أحمد 
ج ۲ء ص ۲۳۲ : ۲٦‏ 5غ ۰۱۳ 
۱ ۲۶ 


ج ۲ ص ٥ : ۳۳٣‏ 
ابن محمد » القاسم 

ج ٢ء‏ ص٥٣‏ : ۳۹ 
محمد ء محمد عوض 


ج ۲ ۰ص ۹۶ : ۲ 


— 0 


محمود ؛ عبد الحلیم 


ج اءعص ۱۹١‏ : 


مخزرم 


ج ١ء‏ ص ۱۸۸ : 


مد کور ء إبراهيم 


ج ۰۱ ص ۲۱۸ : 
ج ١‏ ص ۳۱۲ : 


المراكشي ؛ ابن البناء 


ج ۲ ۰ ص ۲۸ : 
ج ۲ء ص ۳۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۱ : 
ج ٢ء‏ ص٦٦‏ : 


۳۱ 


۲ 


المراكشي ء الحسن بن علي 


ج ۲ أدص ٤٤‏ : ۳ 
ج ۲ » ص 4۷ : ۰۸ ۰ ۹ء 


۱۷ 
ج ٢ء‏ ص 1۷ : 


١ 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص۲۹۱ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۹۲ : 
اج ۰ ص ۳۳۹ : 


مرسي » ج 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۲ : 


— 0 


مرعشلي › ندیم 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۳۳ 
مرغلیوث 


ج ص ۱۳۰ : ٢٦۹‏ 
ج١‏ ص ۱۳۷ : ۲۰ 
ج ۰۱ ص ۱۳۸ : ۳۲ 


المرغيناني 

ج ۲ ص ۲۳٢‏ : ۰۲4 ۲۷ 
ابن مروان » عبد الملك 

ج ۰۱ص ۳۹ : ۲۶ 
مروة . نصیر 

ج ص ۳۳۷ : ۳٣‏ 
مریم 

ج ۱ ۰ ص.۱٥‏ : ۲٤‏ 
ابن مزاحم » الضحاك 

ج۱ ص ۸۰: ۲۳ 
المستنصر ؛ الحکم 


ج ۲ » ص ۲۳۰ : ۱۱۱ 
ج ۲ » ص ۳۳۵ : ۱۹ 


ابن مسرة 
ج ١ء‏ ص ۳۷۹ : ۲۰ 
ج ۰۱ ص ۳۹۱ : ۱ 


ج ٢‏ ص ۲۸۹ : ۲۵ ابن مسکویه 
ج ۲ » ص ۳۰۷ : ۶ ۱۰۰ ۰ ۱۷ ۰ 
۰ ۲۲ ۰ ۰۲۲ ۲۶ 


ج ١ء‏ ص ۳۲۲ : ٦‏ 


ج ۲ » ص ۳۰۸ : ۳ مسلم «الروایة» 
ج ۲ ص ۳۸۲ : ۱ ون و 
×0 ج ١ء‏ ص ۱4۹ : 4 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲ 


ج١‏ ص ۲٢۰:۸٢‏ ج٢‏ ص ۲۹6 : ۱۸ء ۱۹ 


ابن مسعود ج ٢‏ ص ۲٦۷‏ : ۲۷ 


۴ : ۲۹1 ص٣١٢ج‎ ENE 


ج ۰۱ص ۸۰ : ۰6 ۲۱ ابن مسلم » مهدي 


ج ۱ ۰ ص ۸۲ : ۲۵ ج ۲ » ص ۳۰۶ ۰ ۰۱۳ .۰ 


ج ۱ ۰ص ۸ : ۲۲ ۱ ۲۳ 
ج ١ء‏ ص ۹۹ : ۰۱۱ ۰۱۲ ۱۵ ۰ ج ۰۲ ص ۳۰۸ : ¥ ۲۱۰۱۰ 
VY <Y‏ 
ج ۱ ص ٩۷‏ : ۰۱۰۱ ۰۷ ۰۸ ال غل الا 
۰ "+ ج ۰۱ ص ۲۷ : ۷ 
ج ١ء‏ ص ۰۱۰۲ ۰۱۰۰٩‏ ۱۳ ۰ ج ١ء‏ ص ۳۸ : ۰۱۰ ۱۱ ۱۲۰ ۰ 
۶ 6 ۱۲ ۰ ۲۲ 4 4۰۲۳ ۰۵ ۲۷ 
ج ١ء‏ ص ۱۳۲ : ٤‏ ج ۱ ۰ ص ۳۹ : ۰۲ ٩‏ 
ج ۱ » ص ۳۷۲ : ۲۵ ج ۰۱ص ۲ : ۲6 
ج١‏ ص ۳۷۷ : 1 ج ۰۱ ص ۱٩ ۰۱۱ : ٩۱‏ 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۲ ج ۰۱ ص ۰۲ : ۰۸ ۹ء ۰" ۰ 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۲ ۳ء Yo‏ 
المسعودي ج ۱+ ص ۳ : ١١23٠١615‏ 


ج ۱+ ص ۱۲۸ : ۷ 
ج ٢ء‏ ص ۱۸۵۰ : ۱ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۳۰ 
ج ۲ ص ۳۲۷ : ۰۱۶ ۱۵ 


ج ۲ » ص ۸۱ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۳۸ 


سب 88٩‏ سب 


مسیلمة الکذاب 


ج ۲ » ص ۲۲۰ : 


المصري . رفیق 


ج ۲ » ص ۲۰۵ : 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : 


المصري » عبد الله 


ج ۲ » ص ۱۹۸ : 


ابن مطرف ‏ أحمد 


ج ۲ » ص ۳۳۱ : 


"١ ۹ 


۲٤ 


۱۳ 


المطيعي . محمد نجيب 


ج ۲ » ص ۲۱۱ 
ج٢‏ ص ۲٦۸‏ 


ابن مظعون » عثمات 


ج ۰۱ ص ۱۸۲ 
المعري ‏ أبو العلاء 

ج ۲ » ص ٩۰‏ : 
المغيرة 

ج ۰۱ص ۲۳ : 
المقدسي 

ج ۲ ص ۸٦‏ : 


ج ۲ » ص ٩۶‏ : 
ج ۲ » ص ۹۹ : 


۱۵۰۱۲ : 
1 


۲۳ ۶ 


۲٢-۳٣۳ 


Yo 


YY ٣ 
۲۸ 
لا‎ ٦ 


و س 


المقري » أحمد بن محمد 
ج ۰۲ ص ۲۹۹ : ۲6 
ج ۲ء ص ۳۰۰ : ۱٩‏ 


ج ۲ ص ۲۳۰ : ٤‏ 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۳۹ 


المقريزي 

ج ۲ » ص ۷۸ : ۱۷ 
ابن المقفع 

اج ۰۲ ص ۳۲۳ : ۲۸ 
المكناسي . ابن غازي 

ج ۰۲ ص ۳۸ : ۱٩‏ 
المكناسي » محمد بن أحمد 

o “+012‏ 
مکی ؛ محمود 

ج ۲ + ص ۲۸۲ : ۱۷ 


ج ۲ ۰ ص ۳۳۸ : ۲۰ 
ج۲ ص ۳۳۹ : ٢‏ 


الملكي 
ج ١ے‏ ص ۳۷۲ : ۱۷ 


الممتجن ۰ الزیج 


۲۳ : ٦۷ ص‎ ٢ ج‎ 


المناوي » محمد عبد الرژوف 
ج٢‏ ص ۲٦۸‏ : ۷ 
المنبجي › اغاییوس 
ج ۲ » ص ٩۱‏ : اسب ۲ 
أبن منبه » وهب 
ج ١ء‏ ص ۱۵۲ : ۳۱ 
ابن منتیل » احمد بن فرج 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : co ۳ oY‏ 


۹ ٦ 
۸ ۰۲ : ۲۰۱۸ ج ۲ » ص‎ 


منجانا 

ج ۰۱ ص ٩ : ۸٩‏ 
المنجد » صلاح الدین 

ج ص ٢٠١٠۹٢‏ 
المنذري » الحافظ 

٩ :۲٦۸ ص‎ ٢ج‎ 
أحمد‎  روصنملا‎ 

ج ۲ » ص ٩۴۳‏ : ۲۷ 
المنصوري 

۲ + ص ۲۱ : ۸ 
منطانوس ۰ ریجیو 


۲ : ٤٤ ص‎ ٢ج‎ 


س ٤)‏ س 


ابن منظور 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۳ : 4؟ 


ج ۲ » ص ۲۱۶ : ۱۵ 
ج ۲ء ص ۲۱۵ : ۳۲ 


ابن منقذ : أسامة 
ج ۲ء ص ۹۰: ۰۲۵ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۰ : 1 


المهدي . العباسي 
ج ۲ » ص :۸٩‏ ۸ 
المهلبي 
ج 51 ص.1٩‏ : ٦‏ 
موسوليني 
ج ۱ ۰ ص ۱۶۳۲ : ۲6 
موسی «علیه السلام» 
ج ۰۱ ص ۲۱ : ٩‏ 
ج ۰۱ ص ۳۸ : ۲۶ 
ج ۰۱ ص ٦:٤٤‏ 
ج ۰۱ ص ۷)٥ : ٩۱‏ 
ج ۰۱ ص ۰۳ : ۲۶ 
ج ١ء‏ ص ۱۵۱ : ۱۲ 
۱ ص ۱۱۶ : ۱۶ 
ج ۰۱ ص ۱۷/۱ : ۷ 
ج ١ء‏ ص ۲۳۱ : ۲۰ 


موسی ؛ سلامة مونرو » جيمس 
ج ۲ + ص ٦٦‏ : ۲۰ ج ۲ » ص ۲۸۲ : 
موسي » محمد یوسف مونس ‏ حسين 
ج ۱ : ص ٥ہ‏ 3 ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ۰۱ ص ۲۳۷ ۱۳ ج » ص ۲۹۰ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ ۰۲ ۳ ج ۲ » ص ۲۹۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۳ ۱ ج ۲ » ص ۳۲۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۶ ١+‏ ج ٢‏ ص ۲۳۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۷ ۷ ج ۲ ۰ ص ۳۶۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۶ ۱۷ فان 
ج ۲ علص ۲۲۵ ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۹۸ 5 ج ۰۱ ص ۳۲۱ : 
ج ۲ » ص ۰۸ : ۱۵ ج ٢‏ ص ۱٤۲‏ : 
ج ۲ ص ۱۳ : 
صا ۓے 
مونتایث ؛ بدرو ج ۲ ص ۱46 : 
ج ٢ء‏ ص ۲۷۲۰ ۳۰ ج ٢ء‏ ص ۱4۵ : 
E ۹ ۰ : ۷‏ 
ح0 مویر ء سیر ولیم 
15 
ج ۰۱ ص ۱۳۰ : 
ج ۰ص ۳۱۲ ۳۹ ج ١ء‏ ص ۲۳۱۲ : 
مونتسکیو الميداني » عبد الغني 
ج ۲ ۰ ص ۱۰۹ ۹ ۵ ۳۰ ج۲ ص ۲۵4 : 
ج ۲ » ص ۱۱۰ : ۲ ۰ ۷ ۰ ۰۱۲ ج٢‏ ص ۲۱۱ : 
۶ ۱۰ ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


— ۱۲ 6 سد 


۸ 
۱۹ 
۲ ۵ 
۱ 


: كع ۱۶ 6 ۳۱ 


۱ ۰ ۲ ۱ 


۳۳ 
Yt ۲۰ ۰ ۳ 
۱۱ 


ج ۲ » ص ۲٦۲‏ : ۱۵ ج 1 ض, ۱۵ ۳۷ 
ج ۲ » ص ۲۷۱۲ : ۱ 
2 میور 
ج ۲ ص ۲۱۹ : ۸ 
3 ج ۰۱ ص 1٤4‏ : ه 
ميرهوف 
ج ۰۱ص ۱۳۶ ۳١‏ 
ج ۲ ۰ ص ۰۹ : ۲۶ 
ج ٢‏ ص ٦٦‏ : ۱۳ سات 
میکیل أندريه نابلیون 
ج۲) ص۴۰۷۸ ج ۰۱ ص ۱۳۸ : ۱۵ 
ج ۲ » ص ۹۶ : ۰۱۷ ۱۸ء ۲۳ 
ال : 
ج ٥٦.٠: ۹٦١ص ٢‏ دس یو ی 
ج ۲ » ص ۹۷ : ۱۷ ج٢‏ ص ۰۳ : ۱۵ 
ج ۲ » ص ۹۸ : ۰۲6۶ ۲۸ ج ٢‏ ص ۳۲۶ : ۱۲۳ 
ابن میلاد , أحمد ج ۲ » ص ۳۲۹ : ۲4 ۰ ۳۱ 
ج ۲ ص ۳۳۰ : ۰۲۸ ۳۰ 
ج ٢ء‏ ص ۱۸ : ۲۸ ۲ » ص ۰۳۳۱ ۰۲ ۰ ۰۲ 
میمون العابد ٩‏ ۰۱۵۰ ۰۱۸ ۲۶ ۰ ۲۰ 
ج ۲ ٦ ٣۲‏ ٴ۹ 
ج ۲ › ص ۲۹۰ : ۰۲۵ ۲۷ E‏ ۱ 
ج٢‏ ص ۳۰۱ : 1 ۱۲ ابن ناعمة ء عبد المسيح بن عبد الله 
ابن میمون » موسى ج ۲ + ص ٦٦٥‏ : ۲۷ 
ج۲ ص ۳۳٤‏ : ۲۰ نافع «روایة» 
مينورسكي ج ۱ > ص ۱۰١۵‏ : ۰۱۳ ۱۶ ۲ 
ج ۱ ۹ : ۳ ١:‏ 
ج٢‏ ص ۹۲ : ۱۷ ا ا 
< ۲ ۰ ۷ ۱۷ 
3 نوت ج ١‏ ص ۲٢ ٠١٢٠٢‏ 


ست 8۱۳ سب 


ابن نافع ء عقبة ج ۰۱ص ۰۱:۱۰ ۰۲ ۳ 
ج ۲ ص ٦:۱۸‏ 06 0:0000 
ج ١‏ ص ۱۰۱ : فٹ لع ۷ 
نالینو ۰۰۲ Y1‏ 
ج٢‏ ص ٠١ : ۸٩‏ الندوي . ابو الحسن علي 
ج ٢ء‏ ص ٩۲‏ : ۱۷ 
١ 7‏ ج ۲ ؛ ص ۲۱۷ : ۳۰ 
اللباهي . أو الحسن بن عبد الله ج ۲ ص ۲۱۹ : ٢٢‏ ؛ ۲۷ 
ج ۲ » ص ۲۸۸ : ۱ ج ۲ » ص ۲٥۹‏ : ۲۸ ۰ ۳۰ 
ج٢‏ ص ۳۰۸ : ۲۲ ج ٢‏ ص ۲۱۸ : ۰۱۰ ۱۸ 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۳۱ ابن الندیم 
از ایا ج ۰۱ص ۹6: ۲۳ 
ج ۲ + ص ۲۵۸ : ۱۷ ج ۲ » ص ۲۵ : ۳۲ 
اللجار » محمد زهري النسائي 
ج ۲ يدص ۲۱۵ : 4 ج ۲ + ص ۲۱۱ : ۰۲ ۱۸ 
له ج ۲ » ص ۲۵۹ : ه ‏ " 
نحاني ۱ 
ج ۲ » ص۸٦۲‏ : ۱۳ 
NENT ESE‏ ج ۰۲ ص ۲۹ : ۳ 
اللخعي . ابراهيم ابن نصر ؛ أحمد 
ا زا ج ۰۲ص ۳۳۳ : 4 
ج ۰۱ ص ۸۲: ۲۱ 
ج١‏ ص 6 : ۲۶ نصر ‏ سین 
ج ۰۱ ص ۹۱ : ۰۱۰ ۰۱۱ ۱۶ ج ۲ + ص ٤٤‏ : ۱۵ 
> ۱ ۰ ۷ : ۰۸ ۱۶ 
کی نضر » سید حسن 
ج ۰۱ ص ۹۸ : ۱۱۰۱۵ ۰ ۰۱۷ 
۹ء ۱۲ ۲۲ء ۲۸ ج ۰۱ ص ۳۸۷ : ۳۰ 


ج ۰۱ ص ۹۹ : 


۲۷ ۰ ۲ 


ے 66 مسب 


ابن نصير » عبد العزیز بن موسی أبو نواس 


ج ۲ » ص ۲۲۵ : 


ابن نصير ء موسی 


: ۲۹۷ ص‎ ۰ a 


نظیف » مصطفی 


ج » ص ۰۰ : 
ج ۲ » ص 1۸ : 


النعمان القاضي 


ج ۲ » ص ۱۲ : 


نعيمة . میخائیل 


ج ۲ » ص ۹۰ : 


۸ ۳۰ ج ۲ » ص ۳۱۸ : ۰۱٩‏ ۲۰ 
ه١١‏ ج ۲ ۰ ص ۳۱۹ : ۰۲۰۱ ۰۷ ۸ 
الدوري 
۲۲ ج ١‏ ص ۳۷۱: ۲۵ 
4 ۱۶ ۰ ۱۶۲ ۱ 1 7 
LU 5‏ 
۱ ۱۲۱ ۸ ۱۶ بن نوفل ء ور 
ج ۰۱ ص ۲۷ : ۰ ۲۱ ۲۵ 4 
۳۹ 
۹ ج ۰۱ ص ۳۸ : ٩‏ 
CT‏ ج ۰۱ ص ۱۵۰ :۰ ۰۱۱ ۰۱۸ ۰۲۰ 
۱۳۱۳۵/۸۷۱ 
جح ۰ ص ۱۵۱ :۰ ۰۸ ۰۱۰ ۰۱۱ 
N‏ ج 
۶ ۱۷ ۰ ۲۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۶ : ۰۱۰۰۸ ۰۱۲ 
۹ ۵ ۲۲۰ ۰ ۲۲ ۰ ۰۲۳ ۲۶ 


ابن اللفیس > علاء الدين 


ج ۰ ص ۵ : 
ج ۲ ص 60 : 


نقرة ء التهامي 


ج ١ء‏ ص ۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص 64 : 
ج ۰۱ص ۰۵ : 


۳۱ 
1١ 


۳۹ 
۱۹ 


ج ١‏ ص ۲۱۳ : ۱۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۱ ۰ ۰۲ ۰۲۵ ۰۲۷ 
۳۸ 


نولد که . تیودرر 

ج ۱ ۰ ص ۲۳ : ۲۲ 
ج ۰۱ ص ۲۵ : ۲۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۳۰ : ۲٦٦۹‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۶ : ۲۵ 
ج ۰ ص ۱۳۹ : ۱ 


ج ١ء‏ ص ۱۱۷ : ۱۰ 
ج ۲ » ص ۷۶ : ۱۹ 
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ج ۲ » ص ۸۳: ۰۲ ۲ 

ج ۲ ص ۸٤‏ : ۶ 
النووي 

ج ۰۱ص ۲۲٤‏ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۰۷ Y۲‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۱٩‏ 
نيازي 

ج ١ء‏ ص 1۸ : ١١‏ 
5 

ج ۰۱ ص ۳۳۶ : ۱۵ 
الليسابوري » محمد بن محمود 

ج ۲ ۰ص 1۲ : ۲۶ 


نیهاوس 


ج ۲ » ص ۲۵۸ : ۲۰ 

ج ۲ » ص ۲۱۹ : ٩‏ 
نیوطن 

اج ۲ » ص ۳۲: ۲۳ 

۲۱ : ٤1 ص‎ ٢ ج‎ 


— ٦٦٤٤ 


الهاشمي 

ج ۰۱ص ۳۷۷ : ۱۷ 
ج٣٢٤ص‏ : ٤‏ 
الهزلي ء أبوقائم 

ج ۲ ۰ ص ۳۰۰ : ٩‏ 
هرتسفالد 


ج ۲ء ص ۱۷۳ : ۱۳ 


ابن هشام 


ج ۰۱ ص ۱4۹ : 
ج ١ء‏ ص ۱۰۲ : 
ج ۰۱ ص ۱۵۶ : 
ج ١ء‏ ص ۱۵۷ : 
ج ۰۱ ص ۱۵۰۸ : 
ج ۱ ۰ص ۱۱۳ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : 
ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : 
ج ۰۱ ص ۱۹۹ : 
ج ۱ ۰ص ۲۰۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۷ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲۳ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۲ : 


ج ۲ » ص ۷۸ : 


ج ۲ » ص ۲۱۰ : 


اج ۲ » ص ۷۲۷ : 
الهمداني ؛ ابن الفقیه 


ج ۲ » ص ۸۱ : 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : 
ج ۲ » ص ٩1‏ : 


۲۶ 6 
۳۲۰ 

٥ 

۷ء ۱۹ 
۱۹ 

۳۹ 

۱۹ 

۱ 

۲ 

۳۷ 

١5 _ ٥ 
۱۹ ۶ 
۳ 

YT ۰۲ 
٩ 3 ن‎ 
۱۰ 

۳۳ 
۵ 
1١5 
۲۰ 
۲ 


تست ۷ مت 


هي علي ااصلي 

ج٢‏ ص ۲۱۸ : ۲۱ 
هوار . کلیمان 

ج ١ء‏ ص ٢٢۰٢۳۳٢‏ 
هوتو «ملك المانیا» 

ج٢‏ ص ۳۳۱ : ۲ 
ابن هود . المقتدر بالله 

ج٢‏ ص ۳۳۶ : ۱۸ء ۱۹ 
هورجونج , ك . سنوك 

ج ۰۱ص ۳۵۰۳ : ۰۲۰ ۲۶ 

ج١‏ ص ۳۸۷ : ۲" 
هورسیرل 

ج ۰۱ص ۳۳۶ : ۱۶ 
هورشیوس . باولوس 

ج ۲ص ۳۲٤‏ : ۰۲۲ ۲۱ 
هورغرويني 

ج ٢ء‏ ص ۲۲۸ : ۲۱ 
ابن الھیٹم 

ج ۰۱ص ۳۳۲ : ٩‏ 

ج ۲ ۰ص ۳۱ : ۲۰ 


ج ۲ » ص ۲۶ : ۳۲ 
ج ۲ » ص ۴۸ : ۰۳ ۲ 


ج ۲ » ص ٩‏ : 
ج ۲ ۰ ص 6۰ : 
ج ۲ ص ۰۱ : 
55251١ ۸‏ 


ج ۱ ۰ ص ۲۳۲ : 
ج ۰ ص ۲۳۳ : 


هيجور › بیرونسیل 


ج ۰۱ ص ۲۸۹ : 


هید جر 


ج ۱ ۰ ص ۲۳۲ : 


هیرغرنجه > سنوك 


ج۱ ۰ ص ۱۳۳ 


Yea e ¥ 
۲٢٣٣۸ 
4۱۵ ۱۰ ۷ 


۷ 
۷ ۰۶ ۲ 
۲۹ ۰۲۰ ء٦‎ 


۳۲ 


۲٩۹ ٩ 


۲۰ : 


ست و — 


وات . منتغمري 


ج ١ء‏ ص ۱۱١‏ : 
ج ١ء‏ ص ۱۲۱ : 
ج ۰ ص ۱۳۲ : 
۱ ۰ ص ۱۲۳۲ : 


سا — 


» ص ۱۳۱ : 
:5 ۲۲ 


» ص ۱۳۹ 


: ۱۷ ص١‎ 
: ۱۶۸ ص١‎ 


> ص ۱١۹١‏ : 
» ص ۱۵۰ : 
١ص‏ ۱۵۱ : 
١ص‏ ۱۵۲ : 
» ص ۱۵۲ : 
٣ص‏ ۱۵۶ : 
»> ص ۱۵۵ : 
» ص ۱۵۲۱ : 


» ص ۱۵۷ : 
> ص ۱۵۸ : 
١ص ٠١۹‏ : 
؛ ص ۱۱۰ : 
ص ۱۱۱ : 


٣٤ص‏ ۱۱۲ : 
» ص ۱۱۳ : 
» ص ۱۱۶ : 
» ص ۱۱۱ : 
4 ص ۱۹۸ : 
ص ۱۷۲ : 
ع ص ۱۷۶ : 


۳ 


۲۲ ۱ 
۰-۶ ۰ ۱ 


595 YT 
۲۵ <1 

۲۶ YY ۰ ۹ 
۱۹ 

۱٩ ۰ ۱۵ ۶ 
۲۳ ۱ 
YY > (۳ 
۰۱1۲ ۰۸ ۳ 
۱۶ ۷ ۳ 
۱۸ ۰۱۶ ۷ 
۰ ۱ 

۲ ۵ ء٥‎ 


4 ۱٩ ١٣٦ 


۳ ۱ 

YT ۰ ۳ 
١5 ۰ ۱ 
5521١ 
۹۵۰۱ 

۷ ۲۲ 


۰۲۱ ۸ ۳ 


ج ۱ ۰ ص ۱۷۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۰ : 


۳۱ 


ج ١ء‏ ص ۱۸۱ : 


۲٢٢٣۷ 


ج ١ء‏ ص ۱۸۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : 
ج ۰۱ ص ۱۸۶ : 
ج ۱ ۰ص ۱۸۵ : 
ج ۱ .ص ۱۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۹ : 


۳۲ 


ج ١ء‏ ص ۱۹۰ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۹۳ : 
ج١‏ ص ۱۹۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۷ : 
ج ۰۱ ص ۲۹۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۳٤٣۹‏ : 
ج ١ء‏ ص ۳۹۱۲ : 
ج ١ء‏ ص ۳٦۸‏ : 
ج ١ء‏ ص ۲۸۷ : 


۲۰ 


ج١‏ ص ۲۸۸ : 
ج ۲ » ص ۲۸۹ : 


۲۱١ ۲۲۱ 


~ 
- 


4 ۰ (۲ 


> 
م 


2 
و 


: ١ ۰ ۱۸ 


ت٢‎ ۰ ۲ ۳ 


۲ ۰ ۰۱۸ ۲۱ 
گا ۰۱۳۱ ۳۲۰ 

۸ ۱۶ 
۲ ۲7۸۸ 
۱۳ء ۲۹ 
ct‏ ۱۸ ۲۳ 
هع CA‏ قل 


۲۶ ۰۱۸ ۲ 


۳۲ 
٦ 
cI آ7‎ 


YE ۷۱ء‎ 
۰5 ۲ ۱ 


— )٦ ۹ - 


ج١‏ ص ۳٦۸‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۸۷ : 


1۲ 


ج ۱ ۰ ص ۳۹۰ : 
واط ‏ منتغمري 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۵ : 
ج ص۷١٦‏ : 
ج ۰ ص ۲۰۱۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ : 
ج ۰۱ ص ۲۱۲۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۱ : 


۳۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۲ : 
ج ص ۲٢٢‏ : 
ج ۰۱ ص ۲۱۱ : 


1۲ 


ج ۰۱ ص ۲۱۹ : 


Yo 


ج ٤١‏ ص ۲۲۰ : 
ج ۱+ ص٢٢۲‏ : 
۰۷۱ص ۲۲۲ : 


۳۲ 


ج ١‏ ص ۲۲۳ : 
۲۷ ۰ص ۲۲۵ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۲۱ : 


واردینبرج ء جون جاکویز 


١” (۰ 
co ۲ ۱ 


۱۱ 


۱ 

٩۹ ۱ 
۲۲ ۱ 

Yo 

۸ ۲ 

۰ ۲۷۱ ۰ ۱۷ » ۶ 


٥ 
۱۰ 


۲ ۰۳ ك2 


4۱۰ 0 ٩ CY 


١١ ۵ 
۱۳ هع‎ 
۰۱۵ AF ۲ 


۱ 
۱۲:۶ ۱ 


o 


۲۸ ۰ ۲۷ ۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : ۲ ۳ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۹ : ۳۷ 


ج ١‏ »ص ۲۳۱ : ٩‏ ۰ ۰۱۱ ۱۵ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۲ : ۰۲ ۲۸ 

ج ۰ ص ۲۳۶ : ۰۸ ۰۱۱ ۲۰ 
ج ١ء‏ ص٣٢۲۳‏ : ٢٢١٢‏ 

ج ١ء‏ ص ۲۳۷ : ۰۱۱ ۱٩‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۳۹ : ۱۱ 

ج » ص ۲۶۰ : ۰۱۸ ۲۲ 


ج ١ء‏ ص ۲۶۱ : ۱ 
ج ١ء‏ ص ۲۶۲ : ۲ 


الواقدي » محمد بن عمر 

ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : ١١‏ 
الوأواء الدمشقي . آبو الفرج 

ج ۲ ۰ ص :۸٩‏ ۳۰ 

ج ۰۱ ص :٩۹۰‏ ۲۳ 
الوافي » أحمد 

ج٢‏ ص ۱۹۷ : ٤‏ 
ابن وائل » العاص 

ج١‏ ص ۱۵۶ : ۱۵ 
ابن وحشية 

ج ۲ء ص ۰۳ : ۱۳ 
ابن الوردي 


ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۸ 


آبو الوفاء 
ج ۲ » ص ۳ : ۰۱ ۱۷ 
ج ٢ص‏ 4۵ : ٩‏ 
ج ٢‏ ص ۱۷ : ۲۱ 
ابن أبي وقاص » سعد 
ج ۰۱ ص ۲۳ : ۲۵ 


ج ۰۱ص ۱۵۲ : ۸ 
ج ۰۱ ص ۱۸۷ : ۰٩‏ ۰۱۰ ۱۲ 


ولفنسون . اسرائیل 


ج ۰۱ص ۱۳۱ : ۱۸ 
ج ۰۱ص ۱۳۲ : ۱۸ 


ج ۰۱ص ۱۹۱ : ۷ 
الولواجي . آبو الحسن القاضي 
ج ٢‏ ص ۱۳ : ۱ 
الولید 


ج ۲ » ص ۱۸۵ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۲۳ 


وهلرز » شارف 


ج ۲ ۰ ص ۲٥٦۸‏ : +۲ 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۱۹ 


ووبك . سیدیو 


ج٢‏ ص ۰ : ۱4 


سم 6۱۷٩‏ سد 


یاسبرز » کارل 


ج ۰۱ص ۳۳۲ : 


ابن یاسر ء عمار 


ج١‏ ص ۱۵۵ : 


ابن يبقى » محمد 


ج ۲ » ص ۲۰۷ : 


يحيى عليه السلام 


ج ١‏ ص ۲۲۹ : 


أبن يحبى » عبسی 


Yo : 
۱6۵ : 


۲۹ ۰ 


۱۹ 


ج ص ٦1‏ : ۲ . 


أبن يحبى » یحی 
ج١‏ ص١۱۰:‏ ۱۳ 
ج ۱ ؛ ص ۱۰۷ : ۱ 
ابن يزيد » الولید 
ج ۲ء ص ۳۱۷ : ۲۰ 
ج٢‏ ص ۳۱۸ : ۷ 
ج ٢‏ ص ۳۱۹ : ۱ 
ابن يسار » سلیمان 
ج ١ء‏ ص ۸۰۱ : ۲ 
ابن يسار » معقل 
ج ۰۱ ص ۸۰ : ۱۳ 
ابن يعرب » کهلان بن سباً بن يشجب 
ج ٢ء‏ ص ٥ : ٦٦‏ 
أبو یعقوب . المنصور 
ج ٢ء‏ ص ۳۱۶ : ۲٣ ee‏ 
الیعقوبي 
ج ۲ ۰ ص ۸۵ : ۱ ۲ + ۶ 
ج ۲ » ص ۸ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲١ : ٩٩‏ 
ابن اليمان » حذيفة 


ج ۱ ۰ ص ۸۰ : ۲ 


1۷۱ 


ابن ينق » محمد بن یحیی 


ج ٢ء‏ ص ۲۹۵ : ۶ س. ۲۵ 


يوحنا الامشقي 
ج۱١‏ ص ٠١ : ۸٩‏ 
یودوفیتش 
ج٢‏ ص ۲۰۱ : ۲ 
ج ۲ ص ۲۰9 : ۰۱ 4 ۱۳ 


ج ۲ » ص ۲۰۱ : لا 

ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۰۱ ۲ ۰۲ 
۸ ۱۲۲ ۲ ۲ ۱۲۶ 

۱٩ ۰٩ : ۳۳۰ ج » ص‎ 

ج ٢ء‏ ص ۲۳۲ : ۰1 ۰۱۱ ۰۱۸ 
۳۷ 

ج ٢ء‏ ص ۲۳۲ : ۱۳ 

ج ٢ء‏ ص ۲۳۹ : ۰۱۲ ۰۱۸ ۰۲۲ 
٦۹ ٣‏ ۲۷ء ۲ 

ج٢‏ ص ۲۳۱ : ۰۸ ۱۵ 

ج ۰ ص ۲۶۸۰ : ۰۱ هع ۰۱۷ 
YY ۲ ۰۰‏ 

ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۰۱ ۳ 

اج ۲ » ص ۲۶۳ : ۰۱۶ Yo‏ ۲۸ 
ج ۲ » ص ۲۶۶ : ۲۲ 

ج ۲ » ص ۲۶۵ : ۰۲۲ ۰۲ ۰۲۵ 
۲۸ 

ج ۲ » ص ۲۶۲۱ : ۰۱ ۰۱۵ ۲۹ 
اج ۲ ۰ ص ۲۶۷ : ۲ ۰ ۲۱ 

ج ٢ء‏ ص ۲۶۹ : ۳۰ 


— 8۷۲ سب 


ج ۲ )ص ۲۵۰ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۵۱ : 
ج ۲ » ص ۲۵۲ : 
ج ۲ ؛ ص ۲۵۲ : 
ج ۲ ؛ ص ۲۵۵ : 
ج ۲ » ص ۲۵۱ : 


YY ۷ء‎ 


ج ۲ ص ۲۵۷ : 
ج ۲ » ص ۲۵۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 


۳۰ 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۲۲ : 


۲۹ ۲٦ 


ج ۲ ۰ ص ۲٦۹‏ : 
یوسف «علیه السلام» 


ج١‏ ص ۲۲ : 


أبو یوسف 


ج ۱ ۰ ص ۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۰‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۹۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۹۹ : 


ج ١ء‏ ص ۱۲۰۱ : 


۲۶ ۲ 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۳ : 
ج ١ء‏ ص ۱۰۶ : 
ج ص ۲۳۲ : 


۱ 

۲٢ ؛‎ ٢٢۰ ۱ 
۲۸ ۷ 

٩ ۲ ۱ 
1۲ 

4۱۳ ۰۱۰ 6 ۳ 


۱ ۲ 4 ۲۷ 
5 
|« ۷ء 5غ 


۱ 
,۹ی 1 / 


۱ 


٦ 


۱۰ ۶ 

۱۰ 

۳۷ 

Yo 

۰۱1 ۰٩ ۷ 


۹6۳ 
۱۰ ٩ 5ع‎ 
۱۹ ۵ 


یونج 
ج ۱ ۰ص ۲۳۶ : ١" ١(۱‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۹ : ٩‏ 


ابن يونس 
ج٢‏ ص٤٤٣‏ : ٩-۸‏ 
ج ۲ » ص ٦۷٦‏ : ۲۲ 
پینبول 
ج۲ ص ۸۳ : ۲٢۲ oY‏ 
ج ۲ ص ۸٤‏ : ۲۷ 


یت ۱۷۷۲ سب 


ج ۰۱ ص ۳۷ : ۲۱ . 
ج ۲ » ص ۲6 : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : 4 


ج ۲ ۰ ص ۱۸۹ : ۲۹ 


ج ۰۲ ص ۱۹۰ : ۳۳ 
ج ۲ » ص ۱۹۸ oY:‏ ۳۲ 
الاثار الاسلاهية 


ج ۲ » ص ۱۱۸ : ۱۰ 
ج ۲ء ص ۲۷۱ :۱۲ 


آثار الصحابة 


ج ۰۱ ص : ۰۲ ۰ ۰۱۱ ۲۱ 
ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : ۱۹ ۰ ۲۰ » ۲۱ 


ج ۰۱ ص ۳:۹۲ 
آثار الصحابة والتابعين 


ج ۰۱ ص ۸٦‏ : ۲۳ ۰ ۲۶ 

ج ۰۱ ص ٩۱‏ :۳ 
الآخرة 

ج ۱ ۰ ص 2۵ :۲۵ 

ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ :1 

ج ۲ » ص ۳۲ :۱۹ 


سب 6 6۷ سد 


الا داب 
ج ۰۲ ص ۲۹٢‏ :۲۳ 
الا داب الأوروبية 


ج٢‏ ص ۲۸۰ :۲ 


الآداب الكلاسيكية 

ج ۰۱ ص ۳۹۱۰ :۱۰ 
الآرامية 

ج ۲ » ص ۲۰۷ :۲۷ 

ج ۲ ۰ ص ۲۰۸ :۲ 

ج ٢ء‏ ص ۲۱۳ :۰1 ۰۸ ۱۱ 
الآرية 

ج ۲ » ص ۲۱ :۳ 4 ٥؛‏ ۹ 
الارییسن 


ج ۰۱ ص ۳۲۷ :۱۸ 


ج ۲ ۰ ص ۲۳ ٥:‏ 
۲ ۰ ص ۲۷ :۱۲ 


آل ياسر 


ج ۱ ۰ ص ٦:٣٥١‏ 


0 


3 


۱۸: 

۰۱۶ CA 4 ۶ 
Yo ۷۲ ۰۵ 
۲۹۹ :۷ء‎ 

۹ : 

YA: 

۳۳۰ 

۲٢ ۷۲: 

YY: 

۱: 

4: 

۳ ۰۰ 

۲: 

:كع ۱۳ ۰ ٦ا‏ 
۹ 


ج ٢٢ء‏ ص ٦٦‏ : 
ج ٢ء‏ ص ١١5‏ 
ج ۲ » ص ۱۲۰ 
ج ۰۲ ص ۱۳ 
ص ۱۳۲ 


ص ۱۷۸ 
ص ۱۸۰ 


ج ۲ ۰ ص ۲۲۳ :۰ 


ج ۰۱ ص۱۸۳ : 


الآيات المدنية 


ج ۱ » ص ۲۲۹ : 


ص ۲۱۷ : 


۱۰ 


۲۷۲ ۰ ۲۶ ۰ ۰ 


۳ 


۳۳ 

۳: 
١5: 
١: 


8 
۳ 


۹ 
۱۷ ۲۲ CA: 
5: 


۱ ۰ ص ۲۳۲ : ۳ 


الآيات المکية 


ج ۰۱ ص ۲۲۹ : 
:۷ ب ١١‏ 


ج ۰۱ ص ۲۳۲ : 


ج ۰۱ ص ۲۳۰ 


ب ۷۵ سے 


الأباطرة 


ج ۰۲ ص ۱۱۷ :۱۷ ج١‏ 

آباطیل المستشرقین ج ۰۲ 

اج ۰۲ 

ىک یت سو ہت جا 

الاباء اج ۰۲ 

ج ۰۱ ص ۲۳۹ :۲۲ الاجماع 

الاہل ج٢١‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۷۹ :۲۳ء ۲۸۰۲۰ الأجناس 

الأثر البهودي ج ۰۲ 
: ج ۲ 

ج ۰۱ ص ۲۲۰ :۳ 7 ١‏ 

5 ج ۰۱ 

ج٢‏ ص۱۸۳ ۸ 0 
ج ٢‏ ص ۱44 :۲۲ 4 
ج٢‏ ص ۱۶۵ :۱۹ ك4 
ج١‏ 

الاجارة ج ۱ ۰ 
ج ۰۲ ص ۲۳۹ : ۲ ج ۰۱ 
۱ 

الاجتهاد و 
ج١‏ 

۰۱ ص ۱۰ :۲۰ ج ۰۱ 


۰۱ ص ۲۵۱ : ٩‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۰۷ :۱۵۰ 
ج ١ء‏ ص ۲۷٦۹‏ :۱۸ 
ج ۰۱ ص ۲۸۰ : 4 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۸ :۲۰ 


سب 8۱۷۲ سب 


ص ۳۷۱ ۱۰۰ 

ص ۱۲۶ : ۶ 

ص ۲۰۲ :۲۰ ۰ ۲۱ 

ص ۲۱۶ : ۱ 

ص ۳۰۲۱ :۲ 

ص ۲۹۸ :۲۰ 

٩ : ۲۶ ص‎ 

ص ۲۵ ۲۵۰ 

ص ۳۲ ۱۲۰ 

ص ۸1 : 5 

۱۳۰ ٩۲ ص‎ 

ص ۱۳۶ :۱۰۱ 

ص ۲۲۸ :۱4 

ص ۲۳۱ ۱۱۰ 

ص ۲۳۲ :۰۳۰ ۲۵۰ 

ص ۲۳۷ ۲۵۰ 

ص ۲۷۱۶ :۲ ۰ 4ع 
۱۳ 


ج ۲ » ص ۱۱۷ :۰۱۹ 


۲ ۵ 


CY 


۲ ۰ ص ۱۱۸ :۰۲۳ ۲۷ 


۰.۵۱۰ 


oY 


ج ۲ ۰ ص ۱۱۹ ۰۷:۰ ۰۱۳ ۲۶ 
٦‏ ۲۷ 

ج ۲ ۰ ص ۱۲۰ : ۶ 

۰۲ ص ۱۲۲ : ۲ 

ج٣٢‏ ص ۱۲۷ : 4 

ج٢‏ ص ۱۲۸ :۰۲۰ ۲۱ 

ج٢‏ ص ۱۳۲ : ۳ 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ :۲۱ 


الأحاديث الأولى 

ج ۰۱ ص ۱۷۹ :۲۹ 
الأحاديث الحقوقية 

ج ۰۱ ص ٩۱‏ :۲۶ 
أحاديث رسول الله 


۰۱ ص ٩۱‏ :۳ ۰ ۲۷ 
ج ۰۱ ص ۲۲۷ :۱۱ 


الأحاديث الصحيحة 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ :۰ ۸ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ :۲۱ 
ج25 ص ۲۱۷ : ٩‏ 
ج ۲ 4 ص ۲۲۵ : ۱ 
الأحاديث المتداولة 
ج ۱ ۰ ص ۹١‏ :۱۰۰ 
الأحاديث الفقهية 


۲٩ ۰ ۲۸: 1٩ ص‎ ١ج‎ 


۱ ۰ ص A۳‏ : 4 ۳۰ 
ج ۰۱ ص ۸۵ :۱۳ 
ج ۰۱ ص ۸ : ۲ 
ج ۱ ۰ ص ٩۲‏ :۱۵ 
ج ۰۱ ص ۹۶ :۲ 
ج ۰۱ ص ۹۵ : ۰۷ ۲۰ 


الأحاديث المروية 
ج ۱ ص ۸۷ ۰ ه . 
ج ۰۱ص ۹۸ : ۲4 
ج ١ء‏ ص ۹۹ : ١5‏ 
ج ۰۱ ص ۱۰۳ : ۱۵ 
الأحاديث الموضوعة 


ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : ۱۰ 
الأحاديث الموقوفة 
ج ۰۱ ص ۸۱ :۱۸ 
الأحاديث النبوية 
ج ۰۷۱ ص ۱ :۲۷ 
ج ۰۱ ص ۸۱ :۱۰ 
ج١‏ ص ۸۳ :۰۱۳ ۰۲۰ ۲۸ 
۰۱ ص :۰۱۰ ۰۱۱ ۰۱۶ 
۷ ١ء‏ ۰۲۳ ۰۲۸ ۳۰ 
ج ۰۱ ص ۱۰:6 :۱۵ 
ج ۰۱ ص ۲۳۲ :۲۳ 
ج ۰۱ ص ۲۹6 :۲۷۹ 


— ۷۷ - 


الاحبار 

ج ١ء‏ ص75:١‏ 
آحبار الیھود 

ج ١ء‏ ص ۲۳:۱۳۷ 
الأحباش 

ج ١ء‏ ص ۱۵۱ :۱ 
|الأحرف العربية 

ج ۰۱ ص ۳۸۶ :۲۹ 
أحكام الاسلام 

ج ۰۱ ص ۲۰۷ :۰۲۹ ۳۱ 
أحكام الأطعمة والأشربة 


EV ا‎ 


أحكام الزكاة 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۲ :۱۸ 
الاحکام الشرعية 
ج ۰۱ ص ۲۹۷ ۲۷۰ 
ج١‏ ص ۲۷۲ ۲۹۰ 
ج ۰۱ ص ۳۱۲ : ۲ 
ج ۰۲ ص ۲۶۰ : ۷ 
ج ۲ 4 ص ۲۰ ۳۲۰۰ 
ج25 ص ۲۶٩‏ ۲۱۰ » ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۵۹۱ :۲۵ 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۳ : ٤‏ 
ج ٢ء‏ ص ۲۵۶ :۱۹ 


س ۷۸) سب 


الأحكام الفقهية 
ج ۰۱ ص ۲۹۸ :۲۰ س ۲۱ 
ج ۰۲ ص ۲۰ : ۰۸ ۲۰ 


آحکام القران 

ج ۰۱ ص ۲۱۲ :۲۳ 
الاحکام القرآنية 

ج ۰۱ ص ۲۹۹ :۲۳ 
الأحاف 

ج ۰۱ ص ٩۰‏ :۱۷۰ 

ج ۰۱ ص ۲۸۲ :۲۵ 

ج ۰۱ ص ۰۷ :۲4 
الأحوال الشخصية 


ج ۰۱ ص ٤۳‏ :۲۲ 
الاخحلاق 

ج١‏ ص ۲۱۱ :۲۹ 

ج ۲ » ص ۱٤۸‏ : ه 
أخلاق الاسلام 


١١ ٠١: ۲٤۹ ج ۲ » ص‎ 


الأخلاق الاسلامية 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۹ : 
ج١‏ ص ۲۱۱ : 


ج ۲ ۰ ص ۲۶۷ 


۲ ۰ ص ۲۶۹ : 


الأخلاق العربية 


ج ۰۱ ص ۱۸۸ : 


إخوان الصفا 


ج١‏ ص ۳۲۲ 


1 


ج ۰۲ ص ٩۵‏ :۲۸ 


3 


الادب 
ج١‏ ص ۳۲۱ 
ج ۰۱ ص۹٣۳‏ 
الأدب الاسلامي 
ج ۰۱ ص ۳۸۱ 


ج ۰۱ ص ۲۸۲ 
ج ۰۱ ص ۳۸۳ 


الأدب الانجليزي 
a‏ ۱ ص 1۱۲ 
الأدب الأندلسي 
ج ٢‏ ص ۳۱۲ 
الأدب الجاهلي 


ج ۰۱ ص ۰۱ 


۳۰: 
۱۹ 


NaS ١٦ 
٢١٤١٢٢ 
۸ ۰: 


55: 


55: 


۱۷ 


الأدب الجغرافي 
ج ٢ء‏ ص ۱ : ۳ 

الأدب الجغرافي التركي 
ج ۲ » ص ۱۵:٩۳‏ 

الأدب الجغرافي العربي 
ج ۰۲ ص ۷۳ :۱۸۰-۸ 
ج٢‏ ص 1ا:م ۱۳ ۱٤‏ 
ج ۰۲ ص ۷ :۳۰۰۲۹ 


ج ۲ » ص ۷۱ :۰۱۵ ۲6۶ 
ج ۲ » ص ۷۷ :۰۱۵ ۲۰ 


ج ۲ ۰ ص ۹۶ :۰۷ ۰۸ ۲۸ 
ج ۲ ۰ ص ۲۰:۹۱ 
ج ۰۲ ص ۹۸ ۲۵۰ 
الأدب الجغرافي الفارسي 
ج ۲ ۰ ص ٩۳‏ :۱4 ۱۵ 
ج٢‏ ص ٥٥۰۹١‏ 
الأدب الشعبي 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۲ :۲۹ 
الأدب العبري 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۱ :۲۹ 


۔- ۷۹) — 


الأدب العربي الأدباء المسلمین 


ج ص ۲۲٣: ۳٥٢۵‏ ۱ ج ۰۱ ص ۳۸۴ :۵ 


ج ١۱ء‏ ص ۳۸۲ :۰۱ ۲۲ -- ۲۳ 08027 

ج ١ء‏ ص ۲۹۱ :۳ 

ج ۱ » ص ۳۹۸ :۲۰ ج ۰۲ ص ٩۰‏ :۲۹ 
ج ۰۱ ص ۳۹۹ :۱۹ الأديان 

ج ۲ء ص ۷۶ :۲۰ ج ۰۱ ص ۲٩‏ :۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۸۳ :۸ ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ :ه 
ج ۲ » ص ۸٥۵‏ :1 ج ۱ ۰ ص ۱۲۱ :۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۸۸ :۱۷ ج ۱ ۰ ص ۱۷۷ :۰۸۰ ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۹۰ :۲۳ ۰ ۲۷ ج ۱ ۰ ص ۲۳۶ :۱۹ 
ج ۰۲ ص ۰۳:٩۱‏ ۱۷ ج ۰۱ ص ۲۳۸ :۱۱ 
ج ٢‏ ص ۱١: ٩۳‏ بت ۰۱۲ ۲۲ ج ۰۱ ص ۳۰۹ :۱۳۲ 
۳ ج١‏ ص ۳۳۰ :۲۹ 
ج ۲ ۰ ص ۹۶ :٦۱ء ۱٩۹‏ ج ۰۱ ص ۲۹۲ :۸ 
ج ۲ ۰ ص ٩۰‏ :۲ ج ۲ ۰ ص ۷ :۲۸ 
ج ٢‏ ص ٩1‏ :۲ ج ۲ ۰ ص ۱۶۱ :۲۳ 


ج ۲ » ص ۹۸ :۲۱ ۰ ۲۷ ج ۲ ۰ ص ۱۵۲ :۵ 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ :۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۰ ۲۰۰ 


۲٣: ۱١١ ص‎ ٢ج‎ 
٩: ۲۸۹ ج ۰۲ ص‎ 


ج ۲ » ص ۸۹ :۲۵۰ الا دیان السماوية 


ج ۲ » ص ۹۰ :۲۷ ۰ ۲۸ ج ١ء‏ ص ۳۰ :۲۷ 


الأدباء العرب ج ۲ » ص ۱۵۰ :۳۰ 


ج ۲ » ص ۲۱۵ :۳۲ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۲ :۲۸ 


ج ۲ ۰ ص ۸۸ :۱۵ 


سد 6/۱ سب 


الأرستقراطية 


الأسانيد 


ج ۲ » ص ۱۰۷ :۲۸ ج ۰۱ ص ۸۱ :۱۲ 
ج ۲ » ص ۱۷۷ :۲۷ ج ۱ ۰ ص ۲۱:۸۳ ۰ ۲۲ ۰ ۰۲ 
أركان الاسلام 0 
ج ۰۱ ص ۲:۸۶ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۶ :۱۷ ج ۰۱ ص ۱۰۲ :0 
ج٢‏ ص ۲۰۵ :۲ ج ۰۱ ص ۱۰4 :۰۱۵ ۱۷ 
٦٢ NR EE‏ ٤ء‏ ۲۷ 
ج٢‏ ص ۲۲۳۲۳ :۱۰ ج ۱ ۰ ص ۱۰۵ ۱۰۰٩۰۲۰۱:‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۷ :۱۶ ج ۰۱ ص ۱۰۲ :۲۵ 
زرم « قبيلة » ج١‏ ص ۱۰۷ :۸ 


ج١‏ ص ۲۷۶ :۰۱ ۸ 
الأسبان 
ج ۲ ۰ ص ۲۷٢۰‏ :۱۵ 
ج ۲ » ص ۲۷۹ ۲۳۰ 
1 ج ۲ » ص ۲۸۷ :۱۰ 
الأساطير ج ۲ ۰ ص ۲۸۹ :٦۱ء‏ ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۹۹ ۱۵۰ 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۸ :۸ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۵ :۳ 
ج ۲ » ص ۳۲۸ :۱۵ 
ج ۰۱ ص E TEE ٩: ٤۲۷‏ 


ج ١ء‏ ص ۲۲۳۶ :۱۲ ۰ ۱۷ 


بت 6/۸۱ س 


ج ۲ ۰ ص ۱۰۷ :۲۵ 

ج ۲ » ص ۱۰۹ :۲۲ س ۲۳ 

ج ۲ 4 ص ۱۱۰ :۱۰ ۰ ۰۶ ۸ 

ج ۲ » ص ۱۱۱ :۳۰ 

ج ۲ ۰ ص ۱۱٩‏ :۱۹ 

ج ٢ء‏ ص ٠۲۰١‏ ۲ ۱۸ 

ج ۲ » ص ۱۳۱ :۱۷ 
الاستشراق 

ج ۰۱ ص ۲۵ :۱۰ 

ج ۰۱ ص ۹:۸۹ 

ج ۱ ۰ ص ۱۲۳۳ :۷ 

ج ۱ ۰ ص ۱۱۳ :۰۱۹ ۲۰ 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ :۱۳ 

ج ۰۱ ص ۲۹۵ ٩:‏ 

۲٢٢ ٢٢ ۳:۳٣٣ ص‎ ١ج‎ 

ج ١ء‏ ص ۳۱۶ :۰۱ ۸ 

ج ١ء‏ ص ۳۱۵ ۲۵۰ 

۱ + ص ۳۱۱ :۳ 

ج ١ء‏ ص ۳۳۲٣‏ :۱۳۰ 

ج ۱ ۰ ص ۳۳ :۰۱ ۰۱۱ ۱ 

ج ۰۱ ص ۲۶۸۵ :1 ۰ ٩‏ ۱۱ ۰+ 

١ 

ج ۰۱ ص ۳۸ :۳ 

ج ۱ ۰ ص ۳٥٣٥‏ :۲۷ » ۲۸ 

ج ۰۱ ص ۳۹۸ :5 2 ۲ 

ج ١ء‏ ص ۳۹۹ :۱۱ 


ج ۱ : ص ۳۰۳ 
YI ۰٣‏ 
ج ۰۱ ص ۳٣٤‏ 
ج ١ء‏ ص ۳۹۵ 
ج ۰۱ ص ۳۸۲۰ 
ج ۰۱ ص ۳۸۹ 
ج ۲ ۰ ص ۲۷ 
ج ۰۲ ص ۲٩‏ 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ 
ج٢‏ ص ۸۱ 
ج ۲ ۰ ص ٩4‏ 
ج٣٢‏ ص ۱۶۰ 
ج ۲ » ص ۱4۶ : 
۰۲ ص ۱۶۵ 
ج ٢ء‏ ص ۱۵۸ : 
ج ۰۲ ص ۲۷۹ 
الاستشراق الاندلسي 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۲ 


الاستشراق الأوروبي 


ج ۰۱ ص ۳۸۳ 


«o: 


4 ٩ ۷ 


۲٢١٢١٢١۸ CY: 
۳ 

۱۸ ۰۹ 
۲۷ ۰ ۲ ۰ 


TY ۰ ۰ 


۳۳ 
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ج ۰۲ ص ۸۸ :۱۳ 


الاستشراق الروسي 


ج ۰۲ ص ۸٩‏ :۱ 


— CAY — 


الاستشراق الغربي 
ج ۰۱ ص ۳۹۶ :۰۱۳ ۲۸ 


ج ۰۱ ص ۲۵۹۵ :4 
ج ۱ ۰ ص ۳۹۱۶ :۱ 


الاستشراق الفلسفي 
ج ۱ ۰ ص ۳۰۷ :۱۹ 
ج ۱ ۰ ص ۳۰۸ :۱۵ ب ۱۰ 


الاستعراب 


ج ۲ ۰ ص ۷۹ :۵ 
ج ۲ » ص ٩۳‏ :۱۷ 


الاستعراب الأوروبي 
ج ۲ » ص ۸۴ :211 ۱۳ 
الاستعمار 


ج١‏ ص ۱۲۰ :۸ 
ج ۰۱ ص ۲۵ :۱۱ 
ج ۱ ۰ ص 11 :۸۱۱ ٠١‏ 
ج ۱ ۰ ص 1۷ ٤:‏ 
ج ١ء‏ ص ۳۳۲ :۱۵ 
ج ١ء‏ ص ۳۲۳ :۱۹۰ 
ج ۱ » ص ۳٦٣٣‏ :۲۳ 
ج٣‏ ص ۲۶ ۱۰۰ 
ج ۲ » ص ۱۶۲ :1 
ج ۲ » ص ۱۰۷ :۲۲ 
ج ۲ » ص ۱۱۷ :۱۸ 
ج ٢ء‏ ص ۲۷۸ ۲۹۰ 


الاستعمار الأوروبي 

ج ۰۱ ص ۱۲۹ :۰۱8 ۱۵ 
الاستعمار الغربي 

ج ۰۱ ص ۲۰۷ :۲۳ 
الاسراء 

ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ :ه 
اسراء محمد 

ج ۰۱ ص ۳۸4 :۰۷۰ ۲۳ ۲۶ 
الاسراء والمعراج 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۵ :۰۱۲ ۱۳ 
الأسرة الاسلامية 

ج ۰۲ ص ۱۰۳ :۱۸ 

ج ۲ » ص ۱۵6 :۲ ۰ ۰۷ ۱۲ 


۱ لاسلام 


ج ۱ ۰ ص ۱۰ ۲٢٢۹:‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۱ :۰۵ ٩‏ 

ج ۰۱ ص ۲۲ :۹ ۰ ۰۱۸ ۲۲ 
ج ۱ » ص ۲۳ :۷ ۰ ٩‏ ۰ ۱۲ 
ج١‏ ص ۲۵ ۲٩ ۰ ٩۰:‏ 

ج ۱ ۰ ص ۲۷ :۰۷ ۱۸ 

ج ۱ 4 ص ۲٩‏ :ه 

ج ۱ ۰ ص ۲۱ :۲۹ 

ج ۱ ۰ ص ۳۲ :۱۲ 


سے 8/۸۳ س 


١ج‎ 


ص ۳۶ 


ص ۲۵ : 


۳٣ص‎ 


ص ۲۷ : 
ص۳۸ : 


ص ٤۲‏ 
ص ٦٤‏ 
ص ۰۶ 
ص ٦٤‏ 
ص ٦۸‏ 
ص 7١‏ 
ص الا 
ص ۷۸ 
ص ۷٩‏ 
ص ۸۰ 
ص ١م‏ 
ص ۸۲ 
ص ١١5‏ 
ص ١١١‏ 
ص ۱۲۱ 


ص ۱۳۲۲ 
ص ۱۳۷ 


ص ۱۲۸ 


1١: 

Y4: 

Yo oY: 
ا‎ 

١: 

Y1 ۷ 
۹: 

۱۹ ۰ ۰: 
۱۶ ۰۱۳ oY: 
Yo: 

۳: 

Yo: 

۳ 

YT ۰ ۰۷: 
۲٤ 2: 
۳ 

4۲۲۰ 4 ۱۶ ۰ ۶ 


۳۰ ۰ ۲۷ ۰ ۶ 


۰۱۲ ¢“ ۰ ۲: ۱۲۹ ج ۰۱ ص‎ 
Yo ۵ ۲ ۲ ۲ ۲ ۲ CIA ۷٣ 


ج ۰۱ ص ۱۳۱ :۲ 


ج ۰۱ ص ۱۳۶ 
ج ۰۱ ص ۱۳۹ 
۲ 

ج ۰۱ ص ۱۳۰ 
۲۱ ۰ ۱۲۰ 
ج ۰۱ ص ۱۳۷ 
ج ١ء‏ ص ۱۳۸ 
4 ص ۱۶۰ 
» ص ۱۶۱ 
» ص ۱۶۳ 
»ص ۱۵۲ 
» ص ۱۵۶ 
» ص ۱۵۵ 
؛ ص ۱۵۰۲ 
»> ص ۱۵۸ 
» ص ۱۷۶ 


> ص ۱۸۰ 


ج ۰۱ ص ۱۸۶ 


Yo CIV ۳‏ 
ج ۰۱ ص ۱۸۱ 
۱ 55255 
ج ۰۱ ص ۱۸۸ 

۳۹ 
ج ۰۱ ص ۱۸۹ 
ج ۰۱ ص ۱۹۰ 
ج ۰۱ ص ۱۹۲ 


بت 1۸6 


4 ص ۱۸۳ : 


YY ۰ 
۲۰ ۰ ۱۲ 6 ۶ 
1۸ لاا‎ 

۲۷ «< 
۱*۰ ۰ ۶۹۶ 
۱۷ cI: 
Yt YY cI: 
۱۵ oY: 

\o: 

١١ ۷ ۳: 

١٣٣‏ ۲۰ء۲۳۷۰ 
CA:‏ 1۰ 

١5 «o: 

١: 

۰۱۵ ۰۱۰ of: 
۲٢ 

٦ 

4 ۱۱ 6 ۱۷۰ ۵۰ء‎ 
4۱۹ (oO CE: 
۰۲۷ ۰ ۲۳ oT: 
١5 ۱۵ cE: 
۲٢۲ oY: 

1: 


۱-۳ 
۲٢ ۱٣١٦١٢٤١٠٦ 
۳۶ 


oc: 

۱۳: 

۲۲٢ 

o: 

YE (۱۳۵ ء٢.‎ 
۳۳: 

١59 ۰ 

١1: 

١: 

١7: 

:© ع ۱۸ 
:۳ 

YA: 

پر ۲۶ 
۷۰ ۲ 

۲ oY: 
oof: 

١59 ۰ء‎ 
۲۷ ء٢٦٢٦‎ 
۲۳ ء١۱٦١‎ ٢+١: 
۱۸ ۰ 


ج ١ء‏ ص ۳۲۳ :۰۱ ۱۲ 

ج ۰۱ ص ۲۲۵ :۸ 

ج١‏ ص ۳۲۷ :۱۳ 

ج ۱ ۰ ص ۳۲۸ :۲۱ 

ج ۰۱ ص ۳۲۹ ٣:‏ ۸ ۸ اث 
Y4‏ 

ج ۱ ۰ ص ۳۲۰ :۰۲۸ ۳۰ 

۲٢٢١٠٦٢ » ٤: ٣۳۱ ج ۱ء ص‎ 
۲۲ ٦: ۲۳۲ ص‎ 

ج ۰۱ ص ۳۳۵ :۲ ۰ ۱۵ 

ج ۰۱ ص ۳۳۱ :۱ 

ج ١ء‏ ص ۳۰۰۰۳۶۵ 

۱ ۰ ص ۳۶۸ :۰۱۰ ۱۸ 

ج ۰۱ ص ۳۵۰۱ : ۰ ۰۱۵ ۰۲ 
۳۹ 

ج ۱ ص ۲۵۹۲ :۰ ۰۱۶ ۰۱۷ 
۸ء ۱۹ 

۰۱4 ۰۱۱ : ص۳۵۴‎ ۰ ۱ 
Yo ۰۲۳ ۲۲ ۹ء‎ ۷ 
۳۰ 4 ۲٩ ۰ ۸ 

ج ۰۱ ص ۳۵۹4 :۰۳ ۱۰ مک 
۵ ۰ ۲۱ ۰ ۲۸ 

ج ۰۱ ص ۲۵۵ :۳ 

ج ۱ ۰ ص ۳۹۹ :٦۲ء‏ ۸۳۰ ۳۱ 
ج ۰۱ ص ۳٦٣٣‏ :۱ ۰ ۰۲۷ ۲۸ 
ج ۰۱ ص ۲۹۱۶ :۳ 

ج ۰۱ ص ۳۱۱ :۵ 4 ۰۲4 ۲۷ 
ج ١ء‏ ص ۲۳۱۷ ۰۲۸۰ ۲٩‏ 
۱ ۰ ص ۳۹۸ :۰۱۳۰ 5ل 


۲۸ ۰۲۱ ۰ ۲۵ ۰ ۲۰ ۰۷۹ 


ج ۰۱ ص ۲۳۹۹ ١1:‏ 

ج١‏ ص ۳۷۲ :۲۲ 

۰۱۱ ۰٩ ۰۸۰ ۳۷۹ ص‎ ١ج‎ 

۳ 

ج ۰۱ ص ۲۸۰ :۲ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ ۱۲۰ 

ج ۰۱ ص ۲۸۰ :۲۰ 

ج ۰۱ ص ۲۸۷ :۰۱ ۰.۰ ۸ 

ج ۰۱ ص ۳۸۸ ۵ ۰۹۰۷ 
۷ ۱۹ ۰ ۲۸ ۰ ۳۲ 

۰۱۳ ۰۱۱ ۰ ٤: ۳۹۰ ص‎ ١۱ج‎ 

۲۰۰۷7 

ج ۱ ۰ ص ۳۹۲ ٢١١٢٠٥٢١‏ 

ج١‏ ص ۳۹۷ :۲۰۱ ۰۸۷۰ 

۱۰ 

ج ۱ ۰ ص ۰۰ :۱۳ 

ج ۱ ۰ ص ۰۱ :۲ 

۲۷ ۰1 ۰ ۳: ٩۰۶ ص‎ ١ج‎ 

۰۱ ص ۰5 :۰۹ ۱۰ 

ج ۱ ۰ ص ۰۱ :۰۷ ۰۱۱ ۱۱ 

ج ۱ ۰ ص ۰۷ :۱۱ 

ج ۰۱ ص ۰۸ ١5:‏ 

ج ۰۱ ص ۰۹ :۵ ۰ ۱۳ 

ج ص٤٤١٤‏ :۷ء ۹ء ۱۰ 
۲٢١٣ء ١٤‏ ۰۲۲ ۲۵ 

ج ١ء‏ ص ۱۹۱ ۲٦:‏ 

ج ١ء‏ ص٤١٣‏ :۳ ۳۰.۰ 

ج ۱ ۰ ص ۶۱۹ :۱۹ 
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ص ۲۲ : 
ص ٤۲۳‏ : 


ص ۲۵ : 


ص ۶۲۲۰۱ 
ص ۶۲۷ 


: ٤۲۹ ص‎ 


ص ۶۳۱ 
ص ٤٥۷‏ 
ص ۲۶ : 
ص ۲۵ : 
ص ۲۷ : 
ص ۲۸ : 
ص ۳۰ : 
ص ۳۱ : 
ص ۳۲ : 
ص ۷ : 
ص ۷۶ : 
ص ۸۱ : 
ص ۸۷ 
ص ٩۱‏ : 
ص ٩٦‏ 
ص ٩۷‏ : 
ص ۹۸ : 


ص ۱۰۱ : 


۱١١ ء٤٤٥١‎ 
۲٢۹ ۱۰ 
۲٢۲ ٥٥٥٢٣٢ 
۱۲-۳۵ 

۱۰ ۰۹ 

۲۲ ۱۹ 

۸ 

۲ ٠١ 

۲۳ ۸ ۲ ۱ 
۱۳ ۵ 

۹ مض 
گ۷ 

۳۹ 


o: 


Y۳ ۸ء‎ 


YY: 


۳1: 
Yo ۱۷ء‎ ٢٢ 


ج ۲ ۰ 


ح ۲ 


ج ۲ » ص ۱۲۲ 
YY CIT ٠١‏ 
ج ٢‏ ص ۱۲۳ 
ج ۲ » ص ۱۲ 
ج٢‏ ص ۱۲۵ 
ج ۲ ۰ ص ۱۲۰ 
۳٣١۱‏ 


ج ۲ 


1١: 

e: 

وس 

۷ ۳ 
۱۰: 
۰۲۲۲ ۰ ۷۰ نے‎ 
۳ 
c1 ۰ 
۰۷ «co CT: 
۲۹ ۰ 
١٠١٠ 5 ۰ 
۲٢ ۲ ۶: 
۱۹ 

۰۷ ۰۲ oY: 
۳۲۲ ۰۳۱ 4 ۱۸ ۶ 
۳ 

۲٢٢٣٢٢ CA: 
1١1: 

۳۳۰ 

۳۰: 

۷٦ 

۲۹ 

۲٢ ۷ 

Yo 

۲ ۰۷ 
IA ۰ ۳ 

۳۰ ۷ 


ج ۲ ۰ ص ۱۹۱ : 


۳۱ ۹ 


ج ۲ ۰ ص ۱٤۸‏ : 


۲۲۰۳ ٦ 
۱۵۰ ج ۰۲ ص‎ 


۱۸ 


ج ۲ ۰ 


۳ دج 
۰۳ 4 هع 
4 ۳۰ 
۲۹۰۱۲۱۰۰ 
۲٢ ۹٠٢۳۲‏ 
۶ ۰ ۲۱ 

۳۰ مد‎ 
Ice: 
Y1 ف‎ 

CT:‏ ۷ء گت 
EA ۰۶‏ ۰۱۲ 
٣اا‏ عبت 
۰ ۰۲ 4۲۶ 
o:‏ 

7: 
۲٢۰ ۶ 
۲۳ ء١٦‎ 
۲۹٢٢٣ ۰ ۰ 
ق‎ 
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14: 

Ao: 
Fe ۶ 
ف ان‎ Ye: 


ج ٢ء‏ ص ۱۹۲ 
ج ٢ء‏ ص ۱۹۴ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۶ 
ج ۲ » ص ۱۹۱ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۷ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ 
۹ ۳۸ 

ج٢‏ ص ۲۰۹ 
ج٢‏ ص ۲۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۹ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۸ 
a‏ ص ۲۲۹ 
ج ۲ ص ۲۳۲ 
ج ۲ » ص ۲۳۸ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۰ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۲۳ 
اج ۲ ۰ ص ۲۵ 
اج ۲ ۰ ص ۲۶۷ 
ج ٢‏ ص ۲۸ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۹ 
ج ۲ » ص ۲۵۹۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۲ 
ج ۲ ۰ ص ۲٥٢‏ 
ج٢‏ ص ۲۲۰ 
ج ٢‏ ص ۲٦٢‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۷۱ 


٦ 

۱٥١ ۹ CA: 

۱۳ 

۳٣٣٣٣٣۳٣٣٣٣٣۲ 
٤٢ 

CTY : خرف‎ 
۱۱ 

۸ءء ۲۲ 

۲۹۲: 

۰۰٥ 

١" ۰۵ 
۱۰ 

۱ 
۲۸ ۱ 

1 

۱۱ 

۱۲ 

۲۳۲ ۰ ۲۵ YE: 
۳۲ 

۸ 

۳ 

۱۷ ٦ 
۳ 

۵ ۲ 
۲۳ ۲ 

۸: 

٠١١٣٣ 

EYES 


ے 4۸۸ سے 


ج ۲ » ص ۲۲۲ : 


٢٤٢١ ٢٣١۷ ۰ 


ج٢‏ ص ۳۲۱ 
۰۶ ۲۳۲ 
ج ۲ ۰ ص ۳۲۸ 


ج ۲ ۰ ص ۲۲۹ : 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : 
ج٢‏ ص ۲۳۷ : 


ید ۰۲۰ 


:۸ء ۱۹ء ۰۲۳ 


۲۶ ۰۱۹ ۰ء‎ 
۲٢٦۹ ٣١۹ ء٣۰‎ 
١5 ۰: 

١5 ۰ ۰ (۳: 

۱۷ ۰ ۰ 
۷ 


۲٢٢٣٢١٢٣٣٣ ٣٢٣ 
۲۲٠٢ ۱ 


YA ۰۵ 
oY: 


الاسلام في الاندلس 

ج ۰۲ ص ۲۸۷ :۱۱ 
الاسلام والعلم 

ج ۲ ۰ ص ۳۱ :۱ 

ج ۰۲ ص ۲۱ :۱۱ 
آسلوب القرآن 

ج ۰۱ ص 1۰۹ :۸ 
الأسلوب القرآني 

ج ۱ ۰ ص ۰۹ :۷ 

ج ١ء‏ ص 2۳۰ :۲۲ 
الاسناد 


ج ۰۱ ص ۱۰۶ ۲۰۰ 

ج ۰۱ ص ۱۰۷ :۲ 

ج ۱ ۰ ص ۶۰۸ ۲۰ 
الأشاعرة 

ج٢١‏ ص ۲۶۲ :۹ 

ج ۱ ۰ ص ٦:۳۳۱‏ 
الاشتراكية 

ج ۰۱ ص ۲۷ :۰۱۸۰ ۲۵ 

ج ۱ ۰ ص ۱۳ ۲۰۰ 


الاشتراکیین 

ج ١ء‏ ص ١١٤١‏ :۱۷ 
آشعار الیهود 

٦: ٤١٤٤ ص‎ ١ج‎ 
الأشعرية‎ 


ے 6۸٩‏ مت 


ج ۰۱ ص ۳۷ :۲۲ 


ج ۰۱ ص 1۶ :۱۷ 

۰۷۱ ص ۱۵۱ :۲6 ۰ ۲۲ 

ج ۰۱ ص ۱۵۷ ۰ ۰ ٦‏ ۱۲ 
ج١‏ ص ۱۹۲۲ :ه 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۰ :۱۰۰ ۰ ۰۱۹ ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۱ :4 ۰۰۱۰ ۱۳ 


ج ۰۱ ص ۶۱5 ۱۵۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ :۳۱ 

اصنام قریش 
ج١‏ ص ۱۷۸ :لا 
ج ١ء‏ ص ۲۱۲ :۰4 ۰٩‏ ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۲۹۸ :۱۵ 
۰۷۱ص ۲۷۲ :۲ 


۰۱ ص ۲۹۰ :۱۱ 
ج ۲ » ص ۲۵۹۲ :۷۔۸ 


الأطباء الأندلسيون 

ج٢‏ ص ۳۳۹ :۲۹ 
أطباء العرب 

ج ۲ ۰ ص ۵۶ :۲۵ 


ج ۲ ص ۵ :۰۱۱ ۰۱۶ ۱۱ 
۱۸ 


۰۲ ص ۰1 :۲ 
الأطباء المسلمیین 


ج ۰۲ ص ۳۳۲۱ :۱۰ 


سب ٩‏ 6 س 


آطباء الهند 

ج ۲ ص ۵۵ :۱4 
أطباء اليونان 

ج ۲ ۰ ص هه ۱٤:‏ 
الأطعمة والأشربة 

ج ۰۱ ص كلا ۲:۷۷ 
إعجاز القرآن 


ج١‏ ص ۲۲٤‏ :۲۰ 
ج ۰۱ ص٢٢۲‏ :۰۱۹ ۲۱ 


ج » ص ۲۲۱ :۸ 
الاعجاز القراني 

ج ۰۱ ص ۰۸ :۳۱ 

۰۱ ص ۸۰۹ ٦٦٣:‏ 
الأعراب 

ج 2١‏ ص ۳۶ :۲۷ 

۱۹۰ ۱٦: ۳٥٣ص‎ ١ج‎ 

ج١‏ ص ۰65 :۲۹ 

۰۱ ص ۰۰۱ :۳ 

ج ٤٢‏ ص ۹:۲۹ 

ج ۰۲ ص ۲۱۷ :ه 

ج٢‏ ص ۲۲۰ :ف۷ 
الاغریق 

۰۱ ص ۳۲۳ :۱۳ 


الأفارقة المرابطین 


ج ۲ ۰ ص ۲۹۶ :۲۱۰ 


ج ۰۱ ص ۲۸۰ :۲۲ 


ج ٢‏ ص ۱۷۷ :۱ 
الأفلاطونية الجديدة 

ج ١ء‏ ص ۳۲۲ :ه 
أقباط مصر 

ج ۰۲ ص ۲۱۲ :۱ 
الاقتصادیین 

ج ۲ » ص ۲۰۱ :1 
الاقطاع 

ج ۰۱ ص ۱۶۰ :۱۷ 
الاقطاعیین 

ج ۰۱ ص ۱۰ :۲۸ 
كاديمية العلوم السوفيتية 

a‏ ص ٩۰‏ زه 
الأكاديميين 


ج ۰۱ ص ۱۸۲ :۸ 


الا كادية 

ج ۲ » ص ۱۹۰ :۱4 
الک راد 

ج ۲ » ص ۲٩‏ :1 
الالحاد 


ج ۲ » ص ۲4 :۱۸ 
الألمان 

ج ۲ ۰ ص ۱۷۲۰ :۱۱ 
الآلهة 


ج ۰۱ ص ۱۵۷ :۲۲ 


ج ۰۱ ص ٩۱‏ :۲۹۸ 
ج ۱ ص ٩۲‏ :۱۰ 
ج ١‏ ص ۱۷۸ :۲۵ 
ج ۰۱ ص ۳۳۳ :۱۹ 
ج ۱ ۰ ص ۳۳۸ ٤:‏ 


ج ١ء‏ ص ۲ :۱۵ 

٣۳ ۲۱٢٢۳ ص‎ ٢ ج‎ 
۳۰ ۰۲٩۹ ۰ ۲۵ ۶ 

ج ۲ » ص ۱۲۳۶ :۰۱ ۱۱ 

ج ۲ » ص ۱۲۹ :۲۳۰ 

ج ۲ » ص ۱۳۰ :۲ ۰ ۰۳ ۰۷ ۱۱ 


س 4۹١‏ س 


الامامية 


ج ۰۱ ص ۳۷۶ :۲۷ ۰ ۲٩‏ 
ج١‏ ص ۲۷۵ :۳ 


الامامية الاثني عضرية 
ج ۰۱ ص ۳۲۹ :۱۷ 

الامبراطورية الاسلامية 
ج ۱ ۰ ص ۳۹۶ :۱۲ 


٠١: ۶۲٩ ج ۰۱ ص‎ 


الامیراطورية البيزنطية 
ج ۱ ۰ ص ۳۰۶ :۲۱ 
ج ۲ » ص ۱۱۸ :۲۵ ۲٢۹‏ 


الامبراطورية الرومانية 

ج ٢ء‏ ص ۱۷۹ :۱۱ 
الامبراطورية الساسانية 

ج ۰۱ ص ۳۹۶۸ :۲۱ 
الامبراطورية العلمانية 

ج ۰۱ ص ۳٤٣‏ :۲۲ 
الامبراطورية الفرنسية 

ج ٢‏ ص ۱44 ٩:‏ 
الامبريالية 


ج ١ء‏ ص ۳4۶ :۱۵ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ :4 


۲۸۰ ۲۳ ص‎ a 

٦ : ۰۲۵ ص‎ ٢ج‎ 

ج ۰۲ ص ۱۶۱ ۲۰۰ 
الأمريكان 

ج ۰۱ ص ۲۳۳۲ :۱۰ 

ج ۰۱ ص ۲۶۲ ٦:‏ 

۱۷۰ ۳۰ ص‎ a 
الأمریکیسن‎ 

ج ص٦٦‏ : Yo‏ 
الأمم القديمة 

ج٢١‏ ص ٤٤۲‏ :۱۸ 
أمة الاسلام 

ج ۰۱ ص ۱۵۲۱ ۳۶ 
الأمة الاسلامية 


ج ۲ » ص ۲۱ :۱۱ 
اج ۰۲ ص ۱۸۲۱ ۲۱۰ 
ج ۰۲ ص ۲۹۲ :۱۷ 


الأمة العربية 


ج ۱ + ص ۱۰ :6 سب ٩‏ 
ج ۰۱ ص ۲۶۶ :۱۸ 


۔- زو — 


ج ۲ ۰ ص ۱۹۰ :۳ 

ج ۰۲ ص ۱۹۲ :۱۰ 
الأمة المسلمة 

ج ۰۱ ص ۲۹۱ :۸ 
الأمويون 

ج ۰۱ ص ۸۱ :۲۹ 


ج ۰۱ ص ۱۵۲ ۲٤:‏ 
ج ۲ » ص ۱۷۵ ١5:‏ 


أمية « قبيلة » 

ج۱ > ص ۱۵۲ :۲۱۰ 

ج ۰۱ ص ۱۵۳ :۳ 
أمبّة الرسول 

ج ۰۱ ص ۲۲۶ :۲۵۰ 
اميه محمد 

ج ۱ » ص ۲۲۶ :۱۹۰ 
الأناجيل 

ج »١‏ ص 41 :1 
الأنارشية 

ج ۲ ۰ ص ۱۰۸ :4 
الأنبياء 

ج ۰۱ ص ۱۰ :۲۳ 

ج ۰۱ ص ۲۸ :۲۲ 

ج ۰۱ ص ۳۹ :۲ 


۷۱ ص ۲۲۰ 
ج١‏ ص ۳۵۰۱ 
ج١‏ ص ۲۰ 


انتشار الاسلام 


ج ۰۱ ص 4۵ 


۲:1 
YY: 
1: 
۳۵ ۰ YT: 
15: 


1١5: 

۳: 

۲٢٦ 

۲۹١٣٢۲۷۷ ۱٦٦ 
Yo ۰۲ء‎ 


۲۳ 


ج ۰۲ ص ۱۹۳ :۱۲ 


ج ۰۲ ص ۲۹۱ :۰۱۱ ۱۶ 


الأنشروبولوجيا 


۲:۳٦٣ ص‎ ١ج‎ 


الانجلیسز 


ج ۰۱ ص ۲۳۳ :۱ 
۰۷۱ ص ۲۶۲ ٩:‏ 


الانجیل 
ج١‏ ص ۲۳ 
ج ۰۱ ص ۲۱۰ 
۰۷ ص ۳۱ 
ج ۰۷۱ ص ۳۷ 


— ٩۳ - 


3 
۹: 
۱: 


۳٢٣ 4 ۰ ۰ 


١٣ج‎ 


CTT ۰ ۰ ۹: ۳۸ ص‎ 
٥> ۳۰۳۹ ص‎ 
٠١ ۰ ٩: 8۰ ص‎ 


ص ٩۱‏ :۱۸۰ ۰ ۲۱ 
ص ۰۲ :۱ ۰ ۰۱۱ ۰۱۵ 


Y۲: 

۱۹ 

۱۳۹ 

۹: 

٢٦١٢١١٠١ ء١٢:‎ 
۱۳ ۱۲ء‎ o1: 
۲۳ ء١٤:‎ 

۲: 


الأنساب 
ج ۱ ص ۱۲۱۷ :۲۵ ۰ ۲۱ ۰ ۲۷ 
ج ۱ ص ۶۰5 ۲٤:‏ 

الانسان المسلم 


ج ۰۱ ص ۱۷۷ ۲٤:‏ 


ج ۰۱ ص٣٥۳‏ :۱۸ 
أهل الاستشراق 

ج ۲ » ص 1 : ۲ 
أهل الأندلس 

ج ۰۲ ص ۳۳۹ :۳ 
أهل بدر 

ج ۰۱ ص ۳4 :ه 
أهل البصرة 

ج ۰۱ ص ۲۸ :۱۱ 
أهل الجزاثر 

ج ۲ ص 1۵ : ۸ 
أهل الحدیث 

ج ۰۱ ص ۸٩‏ :۱۳ 

ج ۰۱ ص ۲۷۰ :۱۰ 


498 مت 


ج ۰۱ ص ۲4۳ :۰۹ ۰۱۱ ۱۳ أهل الفکر 


۱ .۶ 
ہر و ET‏ ج ٢ء‏ ص ٥٥:٢٢‏ 


ج ۲ ص :٦٦‏ ۲۲ 


ج ۱ ۰ ص ۳۶ :۲۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۸ :۱۱ ۰ ۲۳ ج 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۶ ٥:‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۱۹ :۲۲ ۲۳ 
أهل الرأي ج ص ٣٤٤٢‏ :۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۳۲۰ :۲۸ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۱ :۲۷ 


ج ۲ » ص ۳۰۱ :۱۳ 


ج ۲ » ص ۲۳ ٩:‏ س ۰۱۰ 


۸ ۱۳۵ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۲ :۲ آهل الکلام 
أهل الردة ج۰۱ ص ۸۵ :۲۷ 
ج ۰۲ ص ۲۵۹ :۳۰ رو رس 
ج ۱ » ص ٩۶‏ :۲ ؛ ۳ 
أهل السنة ج١‏ ص ۱۷ :۱ 
ج ۰۱ ص ۳۰۹ ٩:‏ أهل الكهف 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۲ :1 ۰ ۰۲۳ ۲۲۱ ج ۲ ۰ ص85 :۲۹ 
ج ۱ وت1 
یا أهل ماردة 
ج ۰۱ ص ۳۷٣‏ :۱۹ 
ج ۰۱ ص ۶۰۸ :۱۹۰ ج ۲ » ص ۲۹۹ :۲ ؛ ۳ 
ج ۲ » ص ۲۷ :۲۱ أهل المدینة 


ج ۰۲ ص ۱۲۳ :۰۱۳ ۱۹ ۲۰ 


ج ۲ » ص ۱۲۶ :1 
ج٢‏ ص ۱۳۱ :۲۰ 


ج١‏ ص ٩۱‏ :۲۲ 
ج ۰۱ ص ۹۵ :٦۱ء‏ ۰۱۷ 


1 ۰۶ اما 
أهل الشرك ج ۰۱ ص ٩۱‏ :8 
ج ۱ ۰ ص ۲۰ ٤:‏ ج ۰۱ ص ۲۲ :1 


49 - 


١٠١ ۹٩: ۲۲۰ ج ٢ء ص‎ 

ج ۲ ۰ ص ۲۲۰ :4 
أهل المشرق 

ج ۰۱ ص ۶۷ :۲۷ 

ج ۱ ۰ ص ۲۶۱ :۱ ۰ ؟ 

ج ۲ ۰ ص ۲۱ : ۱۳ 

ج ۰۲ ص ۳۷ :۱۳۰ 
أهل المغرب 

ج ۰۱ ص ۷ :۲۷ 

ج ۲ › ص ۲۹ :۲۰ ۰ ۲۲ 

ج ۲ » ص 11 : ۱6 
أهل مکة 

ج ۰۱ ص ۱۳۸ :۵ 


ج ۰۱ ص 4۰۲ :۲ 
ج ۰۱ ص ۲۸ :۱۷-۱1۰۱ 


ج ۲ ۰ ص ۲۸ ٦:‏ 
ج ۲ » ص ۲۳۹ :4 


ج ١ء‏ ص٤٤٢٦ o:‏ 
ج ٢‏ ص ۳۱۷ :۰۸۰ ۱۵ 


أهل اليمامة 


ج ۰۱ ص ۱ :۱۸ 


546 ده 


أهل اليمن 
ج ۱ ص ۶۱ ۱۸۰ 
ج ۱ ص ۲۷۹ ۲۶۰ 
ج ۱ ص ۲۸۰ :۳ 
الأوتوقراطية 
ج ۰۲ ص ۱۲۰ ٩:‏ 
الأرثان 
3 ۱ ص ۱٤۲‏ :۸ 


ج ۲ ۰ ص ۱۹۱ :۱۹ 
ج ۰۲ ص ۱۹۸ :۲۹ 


ج ۱ ص ۳۹۱ :۱۶ 


الأوروييون 


ج ۲ ۰ اص ۹۷ :۱۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۷:۱۰ 
ج ۰۲ ص ۳۱۳ :۱4 


ج ۰۲ ص ۱۰۷ :۲۸ 


الأيديولوجيات 
ج ۰۱ ص ۲۳۱ ۲٤:‏ 
ج ۰۱ ص ۳۹۱ :۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۰ :۲۳ 
۰۲ ص ۱۵۰ :۲۳ 
الأيديولوجية 
ج ۰۱ ص4:54 
ج١‏ ص ۳۰۷ :۲ 
ج١‏ ص۳۰۸ ١:‏ 
ج١‏ ص٣٣١۳‏ ۱۰ 
ج١‏ ص ۲١ ۳٤۷‏ 
ج ۰۱ ص ۳٦٤‏ :۱ 
ج ۰۲ ص ۱۲۹ :۰۹ ۱۸ 
الایطالیین 
ج ۰۱ ص ۳۶۱ ۳۳ 
ج ١‏ ص ۳۸۶ 1١5‏ 
ج ۰۲ ص ۳۱ ۱۰ 
الایسان 
ج١‏ ص ۲ ۱۹ 
ج ۰۱ ص ۱۸۲ ١‏ 
ج ۰۱ ص ۲۰ :۷ 
ج ۰۱ ص ۳۷۱ :۱۰ 
ج ۲ ۰ ص ۳۱ :۲۳ ۰ ۰۲۰ ۲۰۱ 


بت 4۷ بت 


ج ٢‏ ص ۲۳:۱۲۹ 

ج٢‏ ص ۱٤٩1‏ :4۹ 
الايمان والعلم 

ج ۲ » ص ۱۲۳ :۱۰ 
أئمة الشيعة 

ج ۰۱ ص ۳۳۰ :۰۱۸ ۲۱ 
الأئمة الائي عشر 

ج ۰۱ ص ۳۷ :۲۹ 
أئمة المسلمین 

ج ٢ء‏ ص ۲۸۹ :۸ 

ج ۲ » ص ۳۱۰ :۱۲ 

سے باس 


بابا رومة 


ج ۰۲ ص ۳۲ :۵ 
الباحٹون العرب 
ج ١ء‏ ص ۳۹۷ ٩:‏ 
ج١‏ ص ۳۳۹ :۷ 
۷۱7 ص 2۰۱ :۲۱ 
ج ۰۱ ص ۰۸ :۲۷ 
ج ۰۲ ص ۱۷۱ :۲۳ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ :۲۱ 
الباحغون الفرییون 


ج ۰۱ ص ۲۷۳ :۲۷ 


ج ۰۱ ص ۳۱۰ :۲ 
ج ۰۱ ص ۳۱۱ :۱۸ 
ج ۰۱ ص ۳۲۶ :۱۱ 
ج ۰۲ ص ۱۳۹ ٩۰:‏ 
ج ۲ ۰ ص ۱۶۰ :۱۹۸ 
۰۲ ص ۱۷۲۱ :۱۷ 
الباحتون المسلمون 
ج »١‏ ص ١8‏ : لا 
ج١‏ ص ۲۵ :۲۵ 
ج ۰۱ ص ۰۸ :۲۵ 
ج ۲ ۰ ص ٦:‏ » 
الباطنية 


ج ٢ء‏ ص ۲٤:۱۸۱‏ 
ج ۰۲ ص ۱۸۷ :۸ 


البليوغرافيا 


ج ۰۱ ص ۳۰۵ :۱۹ 
ج١‏ ص ۳۷۰ :۲۵ 


الببليوجرافيا الأندلسية 


ج ۲ » ص ۲۳ :۲۲ 


البحث العلمي 


ج ۰۱ ص ۲۵۰۸ :۸ 


۱۰ ء۲٢‎ 


نت ٩/۸‏ 8 سے 


ج ۰۱ ص ۲۰۲ :۱4 
ج ١ء‏ ص ۳۱۱ ٠٥١‏ 
۰۱ ص ۲۱۵ ٤:‏ 
ج ۲ » ص ۲۸ :۸ . 
ج ٢ء‏ ص ٠ه‏ :۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ٩۱‏ :۱ 
ج ۲ ۰ ص لاه ۲۰۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۱ : ۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ۷۱ :۲8 ۰ ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ :۳۰ 
ج٣‏ ص 86م ٥:‏ 
ج٢‏ ص ٩٩‏ :۳ 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۱ :۲۸ 


ج ۰۱ ص ۳۹۶ ١5:‏ 
ج ۲ » ص ۲۹ :۰ ۰۱۰۰۸۰ ۱۸ 
ج ۲ ۰ ص 1۶ : ۳۲ 


ج اء ص ۲۹۹ ۴۰۰ 


ج ۰۲ ص ۲۹ ٩:‏ 


ج ٢ء‏ ص ۳۱:۱۱٤‏ 


ج ۲ » ص ۱۱۵ :۱ ۰ ۲۳ 
ج ۲ » ص ۱۱۱ :6 


البرولیتاریا 

ج ۲ » ص ۲۲۰ :۱۹ 
البصریین 

ج ۰۱ ص 4۱۱ :۱۰ ۲۹ 
البلغار 


و ص ۷۵ ۲۱۰ 
ج ۲ » ص ٩۷‏ :۲۱ 


ج٢‏ ص ۲۲۰ :1 
بدو مخزوم 


ج ۰۱ ص ۱۵۵ :1 


6۹٩۹‏ س 


ج ۲ » ص ۲۹۵ ۱٤:‏ 
بني أمية 
ج ۰۱ ص ۳۰:۸۰ 
ج ۰۱ ص ۱۶۲ :۰۲ ه 
ج ۰۱ ص ۳۱ :۱۸ 
ج ۲ ص ٠:۳١۳١‏ 
بني جمح بن عمرر 

ج ۰۱ ص ۰۷ :۲۷ 
بني حام 

ج ۰۱ ص ۲۳ :۳ 
بني الزیر 

ج ۰۱ ص ۱۵۳ :۱ 
بني ضمرة بن بكر 

ج ١ء‏ ص ۱۳ :۰۱۹ ۲۲ 
بني عامر 


ج ۱ ۰ ص ۱۲ :۰۱۹ ۲۰ 


۲: 


YA: 


YY 1A: 


1: 


1۸: 


۲۰: 
۱۷ 


۱۷ 


البوذية 


۱۶: ۱۵۸ ص‎ a 

ج25 ص ۱۸۳ :۳۰ 
البوذيين 

ج ۰۱ ص ۳۰۳ :۲ 

۲۲: ۱١۱ ص‎ ٢ج‎ 

ج ۲ ص ۱۸۳ :۷۷ 
البولندیین 

۲۰۰ ٩۷ ص‎ Aa 
بيت المال‎ 


ج ۲ ص 5١8‏ :۱۸ء ۱٩‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۱ :۱۲ 
البیزنطیین 


ج ۰۱ ص ٤۸‏ :۲۹ 

ج ۰۲ ص ۱۸۹ :۲۷ 
بيعة العقبة الكبرى 

ج ۱ ۰ ص ۱٥۳‏ :۰۸ ۱۵ 
البيمارستانات 

ج ۲ » ص ٥۸‏ ۲۰۰ ۰ ۲۵ 


الیسوع 


ج١‏ ص ۷۶ سے ۷۷ ۲۰ 


ج اع ص ۳٥٣‏ زه 


ج ۱ ۰ ص ۳۱۱ :۲۱ ۰ ۲٦‏ 
ج١‏ ص ۳٦٣٣‏ :۲ ۰ ۱۱ 


ج ۰۱ ص ۱۳۲ ٩:‏ 

ج ١ء‏ ص ۱۶۳ :۳ 

ج ۰۱ ص ۱۸۵ :۱۱ 

ج ۱ ص ۳۶۲ :۳ ۰ ۰۷ ۲۲ 
۰۱ ص ۳۸۶ :۰۵۰۱ ۰۷ ۰۸ 


۰ ۲۶ ۰ ۱۱: ۳۵ ص‎ ١ج‎ 
۳۱ ۰۳۰ ۰ ۲۸ ۲۷ ٦ 


۔- ۱۱ ۵ سے 


ج ۱> ض1٤‏ :ےھ لال 
۲٢٢٣٢٢٣ ۰ ۳‏ 

۱٩۹ ء؛٤؛‎ ء١:‎ ۳٤۷ ص‎ ١ج‎ 
۲۹ ۲ ٤٢٣ ۲۱ 

ج ۰۱ ص ۳٣۸‏ :۰4 ۰۱۰ 

١5 ۰۱۲ — ۱ 

ج ۰۱ ص ۲۹٩۹‏ :۰۱۲ ۲۰ 

ج ۰۱ ص ۳۹۰ :۰۱۹ ۲۱ 

ج ۱ ۰ ص ۲۰۳ :۱۱ 

ج ۰۱ ص ۲۹۷ :۲ ۰ ۰۲۲ ۰۲ 


ج ١ء‏ ص ۲۵۹۸ :۰ ۰۷ ۰۱۱ 
۲ ۰ ۲۷ 

ج ۰۱ ص ۳۹۹ :٦ء‏ ۰۱۰ ۰۱۵ 
۲۲٢۲٢ ۲ ۷‏ ۲۳ 
۰۱ ص ۰٩ ء٦: ۳١١‏ دل 
ع ود < o‏ 

ج١‏ ص ۳۱۱ :۲ تی 
١٢ ۹‏ ۸٢٣۹۔۲۷‏ 
۳٣۰۱۹‏ 

ج۱ ص ۳۱۲ :۰ ۰۸ 
01١5-١‏ ما ۱۹ 

٤ ۲ ۰ ۲: ۲۱۲ ص‎ ء١۱ج‎ 
11۱۴۳ 

ج ۱ » ص ۲۳۱۶ :4 

ج ١ء‏ ص ۲۱۵ :۲۰ س4 


ج ۱ ۰ ص ۳۱۱ :۱ 4 ۰۲ 4 » 


ج ۰۱ ص ۳۱۷ :۷ ۰ ۰۱۸ ۲۲ 
ج ۱ ۰ ص۸٦۳‏ :۱ ۰ ۲ 

ج ۰۱ ص ۳۷۰ :۲۸ 

ج ١ء‏ ص85" :۷ سب ۸ 

ج ۲ » ص ۲۲۲۳ :۱4 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۲ :۳۲۰ 


ج ۲ » ص ۲۸۱ ٦٦:‏ 
التاریخ الأوروبي 


ج ۰۱ ص ۳۹۸ :۲۲ 
ج ١ء‏ ص ۳۱۲ :۳ 


ج ٢‏ ص ۱۰۱ :۱۲ 
تاريخ العرب 


ج ۱ 4 ص ۳٣۸‏ :۱۹ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۷ :۲۱۰ 


التاریخ العربي 

ج ۰۱ ص ۳۲۳ :۲۲ 
تاریخ الغرب القدیم 

ج ۰۲ ص ۱۰۰ :۲۲ 
التاريخ اليهودي 

ج ۰۲ ص ۲۱۹ :۱۳ 


بت وٹ 


الث ر 


ج ۰۱ ص ۱۲۸ :۱۰ 
ج١‏ ص ۱۲۹ :۸ 


التجار اليهود 

ج ٢ء‏ ص ۲۳۷ :۱۹ 
التجارة الاسلامية 

ج ۰۲ ص ۲۳۷ :۱ 
التحلیل النفسي 

ج ۰۱ ص ۲۹ :۱ 
الراث 

ج ۰۲ ص ٢٢‏ :۲۷ 
التراث الاسلامي 


“٠ج‏ ۰۲ ص ۲۸۶ :۳ 
ج ۰۲ ص ۲۸۲۱ :۱۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ :۲۲ 


التراث الأندلسي 
ج ۲ » ص ۲۸۱ :۳ 


ج 275 ص ۲۸۳ :۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ :۲۲ 


التراث الاغريقي 
ج ۲ ص ۳۲۳ :۲۱ 
التراث الجاهلي 


ج ۲ » ص ۱۹۳ :۱۰ س ۱۱ 


التراث الروماني 

ج ۰۲ ص ۱۱۸ :۲۱ 
تراث العرب 

٤: ۷۳ ص‎ ٢ج‎ 


التراث العربي 


ج ۰۱ ص ۳۹۸ :۱۸ : 


ج ۲ » ص ۱۹۶ :۳ 
الثر اث العربي الاسلامي 


ج ١ء‏ ص ۱۱ :۱۳ هس ۱6 


ج١‏ ص ۳۱۰ :۷ 
ج ۰۱ ص ۳۱۱ :۱۱ 
ج ۰۱ ص ۳۳۹ :۸ 
ج ۰۱ ص ۱۱۷ ٠١:‏ 


التراث العلمي العربي 
a‏ ص ۲۱ :۲ 
التراث الفلسفي 
ج ۱ ص ۳۱۰ ۲۸۰ 
التراث اليوناني 
ج ۲ ۰ ص ۲۲ :۱ 
ج ۲ ۰ ص ۷۲۳ :۱۵ 


ج٢‏ ص ۱۵۵ :۲۶ 
ج ۲ » ص ۱۱۸ :۲۱۰ 


۳ 


التراث اليوناني الأوروبي 

ج ۰۱ ص ۳۲۸ :۱ 
التراجم العربية 

ج ۰۱ ص ۳۲۱ :۲۷ 
الترجمة 

ج ۰۱ ص ۳۹۸ :۷ 
ترجمة القرآن 

ج ۲ ۰ ص ٩۰‏ :۲۱ 
ارك 

ج ۰۱ ص ۳۲ :۷ 


ج ۲ » ص ۲۹ :1 
ج ٢‏ ص ۹۷ :۱۳ 


التركمان 
a‏ ص ۲۹ ٦:‏ 
ج ۰۱ ص ۲1۷ :۱۹ 
التشریع الاسلامي 
ج١‏ ص 1۷ :۱۹ 
ج ۱ ۰ ص 1۸ :۲۱ 
ج١‏ ص ۲۵۹۲۱ :۳ 


ج ۰۱ ص ٦:٦٦٢‏ 
ج ۰۱ ص ۲۱۱ ۳۲۰۰ 


۰۱ ص ۲۱۹ :۱ ۰ ۰۳ 
¥ 

١١ ۸ 

۲٢. ۲6: ۲۷۰ ص‎ ١ج‎ 

ج ۰۱ ص ۲۷۶ :۱۹ 

ج ۰۱ ص ۲۸۰ :۱۱ 

ج ١ء‏ ص ۲۹۳ :۲۷ 

ج ١ء‏ ص ۲۹۶ :۱۰ 

ج ۰۱ ص ۲۹۵ :۱ ۰ ۱4 

ج ۰۱ ص ۲۹۱ :ه 

ج ١ء‏ ص ۳۹۸ ٩:‏ 

ج ۰۲ ص ۲۵۱ :۱۵ 
التشریع الجنائي 


ج ۰۱ ص ۲۸۸ :۱۵ 
التشریع الجناتي الاسلامي 
ج ١ء‏ ص ۲۸۸ ١5:‏ 
ج ۰۱ ص ۲۹۶ :1 


التشریع القراني 
ج ۰۱ ص ۲۵۸ :۲۸ 


ج ١ء‏ ص ۲٣۹۹‏ :۳ 
ج ۰۱ ص ۲۰۷ :۲ 


ج ۰۱ ص ۲۷۹ زه 
التشریعات القر آنية 

ج ١ء‏ ص ۲۹۰۱ :۰۲۰ ۲۸ 

ج ١ء‏ ص ۲۹۱ :۲۱ 


1 سب 


التصوف 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ ۲۳۰ 
ج ١‏ ص ۱ ۱۲۶۰۲ 
ج ۰۱ ص ۳۹۸ ٩:‏ 
ج ۰۱ ص ۳۷۹ :۱۹ 


ج ١ء‏ ص ۳۷۹ :۱۹ س ۲١‏ 
التصوير الاسلامي 


ج ٢ء‏ ص ۱۷۹ :۲۲ 
8 ۱ 
ج ۲ » ص ۱۸۱ ٦:‏ س ۷ 


التصویر عند المسلمین 
ج ۲ » ص ۱۷۷ ۳۶ 

التعزیر 

ج ١ء‏ ص ۲۱۸ :۲۷ 
۰۱ ص ۲۷۵ :۱۰ ۰ ۱۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۱ :۰۱۵ ۱۸ 
ج ۰۱ ص ۲۸۲ :۱۵۰ 
۰۱ ص ۲۸۱ ۱6۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ :۱۷ 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ :1 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ :۱۵۰ ۰ ۲۱ ۰ ۲۷ 
ج ١ء‏ ص ۲۹۰ :۱ ۰ ۲ ۰ ۲۶ 
ج ١ء‏ ص ۲۹۲ :۲۵ ۰ ۲۷ 


وا 


التعلیم العالي 


ج ۰۱ ص ۲۵۷ :۲۸ 


ج ۰۱ ص ٩۰‏ ۲۲۰ ۰ ۲۳ 


ج ١ء‏ ص ٦٦٢‏ ۵۰ ۰ ۱۱ 


ج ١‏ ص ۳۷۹ ۱3 
ج ١ء‏ ص ۲۱ ۲٤:‏ 


ج ۰۱ ص ۲۶ :2 ۰ ۰۷ ٩‏ 


تميم « قبيلة » 

ج ۰۱ ص ۲۸ :۲ 
التمییز العنصري 

ج ۲ 4 ص ۱۵۲ :۳ ٤‏ 
التنجیم 


ج ۲ » ص 8۶ ۲6۰ 
اج ٢٤۔ص‏ ۹:۵۴ 


ادزیل 


ج ۰۱ ص ۲۸ :۱ 
ج١‏ ص ٩۱‏ :۳ 


© © كم 6۵ 0 بم تم م م حم مم بم 


سے ص تچ 


ج ۰۱ ص ۲۱ :۸ 
ج ۰۱ ص ۳۹ :۰۱۵ ۳۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۷ :۲۰ ۰ ۲4 ۰ ۳۰ 
۰۱ ص ۰ :۰۸ ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۰۱ :۱ ۰٩۰‏ ۰۱۸ ۲۱ 
ج١‏ ص ٥۲‏ :۱ 
ج ۰۰۱ ص ۷۸ :۱۱ 
ج ١ء‏ ص ۱۱6 :۱۱۰ 
ج ۰۱ ص ۱۱۵ :۰۱۱ ۱۵ 
ج ۰۱ ص ۱۷ :۱۸ء ۲۳ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۹ :۲ 
اليوفراطية 
ج ۲ ۰ ص ۱۰۸ :۲ 
یکرت 
الثقافات البدائية 


ج٢‏ ص ۱۳ :۱۵ 
التقافات الغريية 

ج ۰۱ ص ۱۳4 :۳۱ 
التقافة 

ج ٢‏ ص ۲۱ :۱۹ 
التقافة الاسلامية 

ج ۰۱ ص ۳۲۵ :۳۱ 

ج١‏ ص ۳۲۷ :۷ 


۹ 


ج ١ء‏ ص ۳٦۰‏ :۱۲ 
ج ٢ء‏ ص ۱۵۵ :۲۳ 
ج ۰۲ ص ۲۸۲ :۲۵ 


الثقافة الاسلامية الأندلسية 
ج ۰۲ ص ۲۸۵ :۲۱ 
التقافة الانسانية 
ج ۰۱ ص ۲۶ :۱ 
الثقافة الأوروبية 


ج١‏ ص ۲٢٢:۳٣٣‏ ۔۔ ۲۲ 
T1‏ ۲۷ 
ج ١ء‏ ص ٦٢٦٢:۳۲٣٣‏ ۔ ۲٢‏ 


الثقافة الجزائرية 


ج ۰۲ ص ۱۶۲ :۱۰ 


ج ۰۱ ص ۳۱۳ : 
ج ۰۱ ص ۳۳۵۹ :۱۵ 
ج ۰۲ ص ۱۹۰ :۷ 
ج 275 ص ۱۹۲ ٦:‏ 
الثقافة العربية الاسلامية 


ج ١ء‏ ص ۱٤‏ :۲۰۰۱۹ 
۱7 ص ۳۰۷ ١5:‏ 
ج ۰۱ ص ۳۱۸ :۲۸ 
ج١‏ ص ۳۲۰ ۲٢:‏ 


ج ۱ ص ۳۲۲۳ :۱۷۰ 

ج ۰۱ ص ٤:۳۲٣‏ ؛ ۱۸ 
الثقافة الهندية 

ج ۰۱ ص ۳۲۷ ٩:‏ 
الثقافة اليونانية 

ج ۰۲ ص ۳۲۳ :۲۱ 
ٹمسودد قوم » 


ج ۰۱ ص ۳۳ زه 
ج١‏ ص ۰۳ :۲۸ 
ج١‏ ص ٠١: ٤٤٤‏ 
ج١‏ ص ۶۲4 :4 


الثورات الاجتماعية 

ج ۰۱ ص ۱۸۲ :4 ۵ 
الثورة البلشفية 

ج ۰۱ ص ۱۳۹ :۲4 
ثورة الجزاثر 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ :۱۸ 
الثورة الفرنسية 

ج ٢‏ ص ۱۱۳ :۲۵ 

ج ۲ » ص ۱۱۱ :۸ ٩‏ 

ج ۱ ۰ ص ۱۵۳ :۲۰ 


نت جس 
الجالیات الاسلامیة 

ج ٢ء‏ ص ۳۱۰۹۷ 
جامع الزيتونة 

ج ۰۲ ص ۱۸۵ :۲۷ 
جامع عقبة بن نافع 

ج ۰۲ ص ۱۸۵ :۲۱ 
الجامعات الاسلامية 

ج ۰۱ ص٣٥۳‏ :۱۲ ۰ ۲۱ 
الجامعات الأوروبية 

ج ۰۱ ص ۳۹۱۰ :۱۱ 

ج ۲ » ص ٦٦‏ : ۸ 
الجامعات البريطانية 

ج ۰۱ ص ۲۵۹۰ :۱۰ 
الجامعات العربية 

٦: ۲۲ ص‎ ١ج‎ 


ج ۰۱ ص ۲۵۷ ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۲۹۲۱ :۱۲ 


الجامعات الغربية 
جح ص ۲۵۵ :۲۹ 


ج١‏ ص ۲۹۱ :۳ ۰ لا »+ 4٩‏ 
۹ ۲۳ ۰۲۰ ۲۸ 


۵۱ — 


ج ١ء‏ ص ۲۵۹۷ :۲۶۹ 
ج ۰۱ ص ۲۵۸ :۱ 
ج ۱ ۰ ص ۳۸۷ ۲۸۰ ۰ ۳۲ 


الجامعات المصرية 

ج ۰۱ ص ۲۰۷ :۱۸ 
جامعة الأزهر 

ج ٢ء‏ ص ۲۱۱ :۱۳ 
جامعة الاسکندرية 

ج ۱ » ص ۲۰۰ ۱۹٩:‏ 


ج ۲ ۰ ص ۱۰۵ ۲۱۰ 
ج ٢ء‏ ص ۱۳۶ :۲۰ 


جامعة اکسفورد 
ج ۱ ص 1۸ :۲۹۰ 


ج ١‏ ص ۱۹۶ :۲۰ 
ج ۰۱ ص ۳۹۲ :۱۰ 
ج ۲ » ص ۲۵۸ :۲ 


جامعة الامارات العربية المتحدة 
ج ۲ 4 ص ۲۷۵ زه 

جامعة الامام محمد بن سعود الاسلامية 
ج ۰۱ ص ۲۰۵ ٩:‏ 

الجامعة الأمريكية بیروت 


ج ١ء‏ ص ۳۳۱ ۱۱۰ 


جامعة أوترخت 

ج ۲ ۰ ص ۸۳ :۳۱ 
جامعة اپکس 

ج ۲ » ص ۹۶ ۲٦:‏ 
جامعة باو 

ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ :1 
جامعة برلین 

ج ۲ ۰ ص ۱۰:۷۸ 
جامعة برلین الغريية 

ج ۰۲ ص ۲۷۷ :۱۸ 
جامعة برنستون 

ج ۰۱ ص ۳٦۹‏ :۱۳ 

٦: ۲٥۸ ص‎ a 


جامعة بريسلو 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۸ :۱ 
جامعة بطرسبر غ 
ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ :4 
جامعة بوسطن 
ج ۰۱ ص ۲۸۷ ۱۰ 
جامعة توینجین 


ج ٢‏ ص ۲۸۶ :۱۷ 


جامعة الجزاثر 
ج۲ ص ٦٦‏ : 


جامعة جوتدجن 


ج ۰۲ ص ۷۸ : 


جامعة السوربون 


ج ۰۱ ص ۳۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ٩۳‏ 


£ 


۱ ۰ 


YA: 
Yo: 


۲۹٢۹۶ اض‎ ٢ج‎ 


ج ۰۲ ص ۱6 


۱: 


۲۲ ۰ ۲۲ . ۶ 


ج ١ء‏ ص 1۸ :۲۹ 


جامعة لندن 


ج ۰۱ ص ۱۸ :۰ ۲۵ 


ج ۰۱ ص ۱۳۷ 


۷ 


0۹۹ 


ج ۰۱ ص ۹:۲۵٢٣‏ 
ج ۱ ۰ ص ٠۰٠٢٠١١‏ 
جامعة لیسجراد 
ج ۲ » ص ٩۰‏ :۱ 
جامعة ليزج 
ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ :۲۸۰ 
ج ۲ » ص ۲۹۸ :۱ 
جامعة لیبدن 
ج ۲ » ص ۸۲ :۲۱ 
ج ٢ء‏ ص ۸٩‏ :۲۸ ہہ ۲۹ 
ج ۲ء ص ۲۹۸ :۳۲ 
جامعة مدرید 
ج ۲ » ص ۲۷۱ ۳۲۰۰ 
ج ۲ » ص ۲۸۰ :۲۱ 
ج ۰۱ ص ۳۰۸ :۱۹ ۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ :۲۰ 
ج ۲ » ص ۹۶ :۳ 
جامعة الملك سعرد 


ج ۱ ۰ ص ۲۳ سن 
جامعة الملك عبد العزیز 


ج ۲ » ص ۲۰۵ ١1:‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ :۲ 


جامعة هارفارد 


م 6۵ 6 6 م مم م م م م م 0 0 0 0 م م 


سے ہے سے ےس عا ص 


٦‏ مم مه لض م 


ص ۲۷ ۲٦:‏ › ۲۷ 
ص ۲۵۰۲ :۲۱ بت ۲۲ 


ص ۲۰ ۱۸۰ 

ص ۳۶ :۱۸ 4 ۲۰ 
ص 6۶ : 
ص ۷۰ : 
ص ۷۸ ١5:‏ 

١6: ۱۳٩۰ ص‎ 

ص ۱۵۰۱ :۸۰ 

ص ۱۷۹ ۲۰۰ 

٩: ۲۲۰ ص‎ 

۲۸۰ ۳٦۷ ص‎ 

ص ۳۹۷ :۱۶۰ 

ص 2۰۲ ۲۲۰ ۰ ۲۳ 

۱۰ ۰ ٩۰ ۰۳ ص‎ 

ص ۰۱ ۰۱۱۰ ۱۵ 

۲۲ 4 ۲: ۶۰٩ ص‎ 

ص 1۱5 ۲۸۰ 

۲۵ ۰ ۱٩ ۰ ۱۲: 5١5 ص‎ 
۱۱ ۰ ۳۰ ۶۱۷ ص‎ 

١5 ۰۸۰ ۶۲۰ ص‎ 

ص ۶۲۲ :5 ۰ ۱۲ 

ص ۲۳ :8ہ 

ص ۶۲۰ :ا 

ص ۲۷ ۲۰۰ 

ص ۶۷۲۸ :۸ 


IS 


ج ۰۱ ص ٤۲۹‏ :۰۱۹ ۲۹ 
ج ۰۱ ص ۳۰ :۰84 ۱۰ 


ج ۰۱ ص ۲۸۲ :۰۲۸ ۳۰ 
الجرائم التعزيرية 

ج ۰۱ ص ۲۸۸ :۱۰ 
الج ركس 

ج ۰۲ ص ۷۰ :۲۱ 
الجرمان 


ج ۰۲ ص ۱۹۸ :۱۸ 


۲٢٠٢۸ 
oof: 
5 
5: 
YAY: 
YI o 
۷ 
A ¥: 
۱ 
۲۸ 
۲۰ 
۱۹ 
۱" 
۱۰ 
۱۲ 


الجغرافیا الوصفية 
3ت ص ۷۳ ۱۹۱۰ 
ج ٢‏ ص ۷۷ :۱۱ _- ۰۱۲ ۱۳ 


الجغرافیین 

ج ۰۲ ص ۸۰ :0 
الجغرافیین العرب 

ج ۲ » ص 1:۸۰ 

ج ۰۲ ص5:85 ٩‏ 


ج ۲ » ص ۹۵ :۰۱ ۷ 
ج ۲ ۰ ص ۹۹ :۲۳ 


الجماعات المسلمة 
ج ۱ ص ۲۹۱ :۲۸ 
الجماعة الاسلامية 


ج ۰۱ ص ۱۸ :۱۳ 


ج ۱ » ص ۱۷۷ ۲٤:‏ ۰ ۲۵ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۱ :1 

جمع القرآن 
ج ۰۱ ص ۲۹ :۱۸ 
ج ۰۱ ص ۶۱ :۲۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲ :۱ ۰ 1 
ج ۱ ۰ ص ٤٤‏ :1 


ہے 4۷۹ انت 


الجمعية الجغر افية الروسية الجنس العربي 


ج ۰۲ ص ٩۱‏ :۱۵ ج ۲ ۰ ص ۲۳ :۱۰ 
۱ م ۲ :۲ ۱۳١‏ 
الجمهورية 5 ۱ 
ج ۲ + ص ۲۰ :۲ 
ج ۲ ۰ ص ۱۰۸ :۲ ج ۲ » ص ۱۹۰ :۲۷ 
ج ٢‏ ص ۲۷:۱۱۰ الجبة 
الجر 
۱ ج ۰۱ ص ۲۳ :۲ 
ج ۰۱ ص ۱۷۸ :۱۵ ج ۰۱ ص ۱۸6 :۱۸ 
ج١‏ ص ۱۸۱ ۱٤:‏ ج ۱ ۰ ص ۲۹۰۱ :۱۷ 
ج ۰۱ ص ۳۷۶ :۲۰ ج ۱ ۰ ص ۳۷۳۱ :۱۵ ۰ ۱۸ 
الجنایات الجنيزة 
ج ۰۱ ص ۷۳ :۲4 ج٢٢‏ ص ۲۳۷ :۱8 ۰ ۰۲۰ ۲۳ 
ج ۰۱ ص 74 :۲ ج ۲ » ص ۲۹۰ :۰۹ ۱۱ 
الجس الآري الجهاد 
ج ۰۱ ص ۳۰۹ :۱۰ ج١‏ ص ۷۲ :۲۰ 
ج ۰۱ ص ۳۲۳ :۱۰ NETE‏ 
ج ۲ ۰ ص ۳۲ :۱۸ در وو ریا 


الجدس الأوروبي 
ج ۲ ۰ ص ۲۶ :۱ س ۲ 
الجنس السا 
ي ج ۱ ۰ ص ۲۵۶ :۲۰ 


ج ۱ » ص ۲۰۹ :۱۱ ج ۲ ۰ ص ۲۰۳ :۱4 
ج ١ء‏ ص ۳۱۳ :۱۵۰ 
ج ۰۱ ص ۳۲۳ ٩:‏ 


۵۱۲ سا 


الجیوش التصرانية 


ج ٢ء‏ ص ۲۹۳ :۱۳ ۱٤‏ 


سا ہے 


ج ۰۲ ص ۷۵ ۲۵۰ 


ج ۱ ۰ ص ۱۶۱ :۱۶۰ 
ج ۰۱ ص ۱۸۶ :۱۸ 


ج١‏ ص ۲۱۳ :۲۳۰ ۰ ۲۵ 


ج ۰۱ ص ۳۷۸ :۱ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲۳ :۲۲ 


الحجر الأسود 

ج ۰۱ ص ٣٤٤‏ :۰۷ ۸ 
حجة الوداع 

ج ۰۱ ص ۲۸۹ :۱ 
الحدود 


ج١‏ ص ۲۷۵ ۳۰ ۰ ۲۱ 


ج ١ء‏ ص ۲۷۱ :۱ ۰ 
۱ ه5525 

۰۱ ص ۲۷۷ :1 
ج ۰۱ ص ۲۸۵ :۲۲ 


۰ 


۰ 


— ۱۳ 


ج ١ء‏ ص ۱۲۰۲۸۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ :۱۷ 
ج ۰ ص ۲۸۹ :۱۳ ۰ ۲۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ :۲۲ 
ج ۰۱ ص ۲٩۹۲‏ :۱۱ 
ج ١ء‏ ص ۲۹۳ :۱۵ 


ج ۰۱ ص ۲۱ :۲۱ 

ج ۰۱ ص ۳۲ :۲۳ 

ج ۰۱ ص ٩٩‏ :۱۱ 

ج ۰۱ ص ٩۱۰‏ :1 ۰ ۰۱۳ ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ٩ ۰ ۳ ۰ ۲: ٩۹‏ 
ج ۰۱ ض ۱۰۱ :۰۱۵ ۱۸ء 
۱۹ ۲۰ 

ج ١ء‏ ص ۱۱۵ :۱۲ 

ج ۰۱ ص ۱۱۸ :۲۵ 

ج ١ء‏ ص ۲۱۸ :1 

ج ۰۱ ص ۲۷۶ ۱۰۰ 

ج ۱ ۰ ص ۳۹۷ :۲۸ 

ج ۲ » ص ۷۹ :۲۹ 

ج ۲ » ص ۱۳۱ :8 

ج ۲ » ص ۲۰۹ :۳۲ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ :۱۹ 

ج ۲ ؛ ص ۲۱۷ :۲ 

ج ۲ » ص ۲۶۳ :۱۸۰ 

ج ۲ ۰ ص ۲٥٢‏ :۹ء ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۵۸ :۲۲ ۰ ۲۱ 


الحدیث الصحیح 

ج ۰۱ ص ۲۱۳ :۲۸ 
الحدیث اللنبوي 

ج ۰۱ ص ٩۳‏ :۳ 

ج ١ء‏ ص ۲۱۶ :۲ 

ج ١ء‏ ص ۲۷۲ :۱۷ 
الحرابة 

ج ۱ ۰ ص ۲۷/۱ :۲ 12 
الحرب العالمية الأولى 

ج ۰۱ ص ۳۳۲ :۳ 

ج ۲ » ص ۲۶ :۲۹ 
الحرب العالمية الثانية 

ج ۱ ۰ ص ۳۲۳۲ ٤:‏ 

ج ۲ » ص ۷۸ :۲ ٤‏ 


ج ۲ ۰ ص ۸۰ ١4:‏ 
ج ۲ » ص ٩۰‏ :۲ س ۰۳ ۸ 
ج ۲ ۰ ص ۱۶۱ ۲٤:‏ 


الحر کات الاسلامية 

ج١‏ ص ۳٦٣٣‏ :۱۸ء ۲٢‏ مس ۲۳ 
حركة المحدثین 

ج ۰۱ ص ۸۲ :۲۷ 
الحروب الصليبية 


ج ۰۱ ص ۳:۲۳ 


۵۱6 


ج١‏ ص ۱۲۷ ۲۰۰ 
ج ۰۱ ص ۲۸:۱۲۸ 
ج۱ء ص ۲:۱۲۹ ٣‏ 
۰ ۱۳۰ 


الحرية 
ج ۰۱ ص ۱۰ :۲۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۲۹ :۲ 
۰۲ ص ۱۶۱ :۱۸ 
الحسبة 
ج ۰۲ ص ۲4۹ :٦۱ء ۱٩‏ 
ج ٢ء‏ ص ۲۲ :۱۹ء ۲۹ 


ج ٢ء‏ ص ۱۳۹ :۱۲ 
ج ٢ء‏ ص ۱۶۰ :۳ 
ج ۲ » ص ۱۶۱ :۲۳ 
۲ » ص ۱۶۲ :۰۱۳۰ ۱۱۰ 
ج٢‏ ص ۱۱۹ :۲۲۰ 
ج ۲ » ص ۱۷۶ :۲۲۰ 
ج ۲ء ص ۱۹۲ :۲۰ 
ج ۲ » ص ۱۹۳ :۳ ۰ ۲۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۱ ٩:‏ 


ج ١ء‏ ص ۳۲۶ :۱۸ 


ج ۲ ۰ ص ۱۹۰ :۲۹ 

ج ۲ ص ۲۵۸ :۱۰ 

۱۸: ۲۱ ص‎ a 

۵: ۱۷۱۷ ص‎ a 

ج ۲۲ ص ٢٦۹‏ ۲۵۰ 
حضارة الاسلام 

ج ۰۱ ص 1۸ ٤:‏ 
الحضارة الاسلامية 

ج 21 ص ۳۵۳ :۱۸ 

ج ۱ ۰ ص ۳۷۹ ۱۰۰ ؛ 

۲ ب ۰۱۳ ۱۰۱ 

۱٩ -- ۱۸: ٤٤ ج ۲ ۰ ص‎ 


ج 3 ص ٦٤‏ : ۳ ۰ ۳۵ 


ج ۰۲ 
ج ۲ ۰ 


ج ۲ ۰ 
ج ۰۲ 


ص ۸۸ :۱۵ س ۱۱ 
ص ٩۱‏ ۱۷۰ 
ص ۱۳۹ :۱۲۰ 
ص ۱۵۸ ١١١‏ 
ص ١1: ٦٦۸‏ 
ص ۱۱٩۹‏ ۲۶۰ 
ص ۱۷۳ :۲۵ 
ص ۱۷۰ :۱6۵۰ 
ص ۱۷۹ :۷ ۰ ۲۰ 
ص ۱۹۲ ۲۷۰ 
ص ۲٥۸‏ :۱۱ ۰ ۱۲ 
ص ۲۷۵ ٢-٠:‏ 


8۱8 سب 


ج ۲ ۰ 
ص ۲۸۲ 


: ٣۳٦٣ص‎ ٢ج‎ 


الحضارة الاغريقية 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۲ : 


الحضارة الأوروبية 


ج ١ء‏ ص ۲۹۱۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۲ : 
ج ۲ » ص ۱٩۲‏ : 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 


الحضارة البابلية 


ج ١ء‏ ص ۲۲۶ : 


الحضارة البیزنطية 


ج ۲ ۰ ص ۱۱۹ : 
ج ۲ » ص ۱۷ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۷۹ : 


حضارة الرومان 


ج ۲ » ص ۱٦۹‏ 


ص ۲۸۱ : 


ص ۲۸۹ : 


ص ۳۱۲ : 
ص ۳۲۲ : 


ص ۳۲۳ : 


۸ ۰ ۰ 


۳۷ 


الحضارة الرومانية 

ج ۰۱ ص ۳۵۹۲ :۲۰ 

ج ۲ ۰ ص ۳۲۳ :۱۲ 
الحضارة الساسانية 

ج ٢ء‏ ص ۲۲ :۲۵۰ 
الحضارة السراسينية 

ج ۲ ۰ ص ۲۲ :۲۵ 
الحضارة الصينية 

ج١‏ ص ۲۵۲ :۲۰ 
الحضارة العباسية 

ج ٢ء‏ ص ۱۷۱ ٩:‏ 
الحضارة العربية 

ج ١ء‏ ص ۳۲٣‏ :۱۹ 

ج ٢ء‏ ص ۲۱ :۱۱ 


ج ۲ 6 ص ۲۲ :۲۰ 
ج ۲ » ص ۲۵ :4 


ج ۰۲ ص ۱۲:۲۷ - ۱۷ 


ج ۲ » ص ۸۸ :۱ 


ج ٢ء‏ ص ۲٤: ۸٩‏ ۲۰ 
ج ۰۲ ص ۲۱:۹۰ ۲۲ 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۹ :۱۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۹ :۱۳ 


ج ۲ + ص ۱۹۰ :1 


۳ 


ج ٢‏ ص ۱۹۲ :۲۷ 
ج ٢‏ ص ۱۹۷ :۲۷ 


الحضارة العريية الاسلامية 


ج ۰۱ ص ۳۱ :۱ 
ج ۲ » ص ۱۰۷ :۱۹۱ 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۰ ٤:‏ 
الحضارة العصرية 

ج ۰۱ ص ۳۲۶ :۱۹ 
الحضارة الغربية 


الحضارة القرطبية 

ج ۰۱ ص ۳۸۰ :۲۸ 
الحضارة اللاتينية 

ج ۰۲ ص ۲۸۱ :۲۹ 

ج ۰۲ ص ۳۲۲ :۱۵ 
الحضارة المسيحية 


ج ۲ » ص ۲۲۱ :۱۱ 


الحضارة الهيلينية 


ج ۰۱ ص ۲۵۲ : 


حضارة الیونان 

ج ۰۲ ص ١59‏ 
الحضارة اليونانية 

ج ۲ ۰ ص ۱٦۹‏ 
حقوق الانسان 

ج ٢ء‏ ص ۱۱۳ 


الحکام المسلمین 


ج ۲ء ص ۱۷۹ : 
ج٢‏ ص٣٣١۳‏ : 


الحکم الاسلامي 


ج ۲ ۰ ص ۲۳۷ : 


الحمیریین 


ج٢‏ ص ۱۷۶ : 


الحنابلة 


مد یڈ 


١5 ۰ 


ج ۰۱ ص ۲۸۱ : 
ج١‏ ص ۲٩۹۲‏ : 
۲ » ص ۲۲۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۰ : 


۲: 


1: 


Yo: 


ج ۲ » ص ۲۶۱ 
ج ٢ء‏ ص ۲۶۲ 
۶ ۰ ۱۷ 

ج ۲ + ص ۲۸۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۳ 

الحنبلية 
ج ۲ » ص ۲۲۹ 
ج ۰۲ ص ۲٣۲‏ 
الحنفية 

ج ۰۱ ص ۱۰ 
ج ٢‏ ص ۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۹ 
ج٢‏ ص ۲۳۰ 
YA ۹‏ 

ج ۲ ۰ ص ۲۳۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۲ 
ج ۰۲ ص ۲۳۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۹ 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۸ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۶۲ 
٥۱۳۶ء‏ ن٤ YY"‏ 
ج ٢‏ ص ۲۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸ 


۵۱۷ — 


Yo ۰ ۲۳ ۰ ۶ 
١5 ۳ ot: 
N: 

۲۷ ۰ ۶ 

نے ۱ Yo‏ 
:© )ع ۷۱۱ ۸ ۰۱۲ 


TA: 


ج ۲ » ص ۹:۲٤۹‏ 

ج ۲ » ص ۲۵۳ :۸ ۰ ۵ ۲۶ 

ج ۲ ۰ ص ۲۵۵ :۰۱۵ ۲۳ ° 

ج٢‏ ص ۲۹۱ :۵ » ۰ ۹۵ 

۲۸ ۷ 

ج ۲ » ص 515 ۳ 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۳ ۲۰۰ 

ج ۲ ۰ ص ۲۱۶ ۲٦:‏ 
الحواریون 


ج ۱ ۰ ص ٤٦٤‏ :۷ 


حياة الرسول 
ج ۰۱ ص ۱۱۷ ۱۰ 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۲ 
ج ۰۱ ص ۱۸۹ 
ج ١ء‏ ص ۲۳۱ 
ج ٢‏ ص ۲۱۷ ۲٥۵۰‏ 
حياة محمد 


ج ۰۱ ص ۱۸ ۰۵ ۱۸ 

ج ۰۱ ص ۰۱:۱۹ ۸ 

ج ۰۱ ص ۱۷۷ :۳ ۰ 4 
المحمدية 


۲ 
۱ 


اماه — 


حياة النبي 
ج ۰۱ ص ۱۳۹ :۱5 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۲۱ ۱۳۰ 
ا ہے 
الخراج 
ج ۰۲ ص ۲۹۲ :۳ 
خراعة « قبيلة » 


ج ۰۱ ص ۶۱۱ :۱۲ 
ج ۰۱ ص ۶۱۳ :۰۱۹ ۲۳ 


الخزر 

ج ۲ ۰ ص ٩۷‏ :۲۱۰ 
الخط العربي 

ج ۰۱ ص ۲۷ :۲۵ 
الخط الكوفي 

ج ۲ ۰ ص ۱۸۰ ۲۸۰ 
الخط النبطي 

ج ۰۱ ص ۶۲۷ ۲٦:‏ 
الخطابة 


ج ۰۱ ص ۳۷ :۷ 
الخلافة 
ج ۰۱ ص ۲ :۲۳ 
ج١‏ ص ۱۶۰ :۳۰ 


ج ۰۱ ص ۳۲۱ :۲4 الخلافة الأندلسية 


ج١‏ ص ۲۷۳ :۲۸ 

ج ۲ » ص ۷۶ :1 

ج ٢ء‏ ص ۱۱۷ :٠٠ء ١٠٢٢٠٢‏ 
ج ٢ء‏ ص ۱۱۹ :۱۸ء ۲۱ 


ج ۲ » ص ۳۲۶ :۱۱ 
الخلافة الراشدة 

ج ۲ » ص ۲۲۲ :۱۱ س ۱۲ 
ج ۲ » ص ۱۳۱ :۱ ۰ ۱۱ الخلافة العباسية 
ج ۲ ۰ ص ۱۲۸ ۱۱۰ ۰ ۱۲ 


ج ۲ ۰ ص ۱۲۹ :۲۱ ۰ ۲۲ ج ۲ » ص ۳۲۳ ۱۵۰ 


ج ٢ء‏ ص ۱۳۰ :۸ الخلافة العنمانية 
ج ٢ء‏ ص ۱۵۰۹ :۲۳ 

ج ۲ ۰ ص ۱۷۳ :1 ج١‏ ص ۳۹۰ :۱۰ 
ج٢‏ ص ۳۲۷ ۲٦:‏ ج ۲ » ص ۱۸۲ :۱ 
الخلافة الاسلامية الخلفاء 

ج ۰۱ ص ۳۹4 :۱۷ ج ۰۱ ص ۱۰۶ :۲ 
ج ۰۲ ص ۱۱۷ :۲۹ ج ۰۱ ص ۳۸۲ :۸ 
ج ۰۲ ص ۱۱۸ :۱۸ء ۲۱ ج ۲ »۰ ص ۸:۳۳ 
ج ۰۲ ص ۱۱۹ :۲۱ ج ۲ » ص ۱۷۱ :۱۲ 
ج ۰۲ ص ۱۲۰ :۰۱ ۰۲۲ ۳۰ ج ۲ » ص ۱۷۸ :۲۳ 


مد ۵۱٩‏ یتب 


ج ۲ » ص ۱۲۱ :۹ ۰ ۱۰ ۰ 
1٤‏ 0 ج٢‏ ص ۲۲۸ ۲۳۰ 
ج ۰۲ ص ۱۲۸ :۰۱۵ ۰۱۸ ۲۱ الخلفاء الأوائل 
ج ۲ » ص ۱۳۱ :۱۹ ۰ ۲۱ 
۲ ۹ :۱ یس تہ 
چا ا ۲ ص ۱۱۸ :۱۰ 
۰ 3 

الخلافة الاموية ج ۲ ۰ ص ۱۲۳۸ :۱۰ 
ج ۰۱ ص ۰6 :۸ الخلفاء الراشدین 
ج ۰۲ ص ۲۹۰ :۱۹ 


ج 4۱ ص ۸۱ ٩ ۰ ٩:‏ 
ج ۰۱ ص ۲۳:۸۱ ۰ ۲4 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۷ ۱۸۰ ۰ ۱۹ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۸ :۱۹ — ۱۷ 


خلق القرآن 


ج ۹۳ :۱۹ 
ج ۱ » ص ٤: ٩٤‏ 


ج ١ء‏ ص ۱۵۲ ٠١:‏ 
ج ۰۱ ص۲۷۱ :۲۱ 
ج ١ء‏ ص ۳۰:۴۷ 
ج ١ء‏ ص ۶۱۷ :۱۹ 


ج ۰۱ ص ۲۳۹ :۱۵ 

ج ۰۱ ص ۲۱۱ :۲۱ ۰ ۲۳ 
ج ١ء‏ ص ۲۱۸ :۲۶ 

ج ۱ ص ۲۷۵ :4 6ه 

ج ۰۱ ص ۲۷۱ ٤:‏ 

ج ۰۱ ص ۲۸۳ :۲۰ ۰ ۲۱ ۰ 


ج ۰۱ ص ۲۸۶ :۱ ۰ ۷ + ۱۳ 4 


۳۰ 4 ۲۰ CIA ۰۵ 


ج ۰۱ ص ۲۸۵ :۳ ¢ £ ۰ ۲۱۰۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۷ ۲۳۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ ۱۷۰ 


ج 


ج ۲ » ص۹۱ : 
ج ۲ » ص ۱۸٩‏ :۱ 


2 


الخمور 
3 ۱ ص ۱۲۷ :۲۷۰ 
الخوارج 


ج ١ء‏ ص ١٤١١٤١‏ ۱۶ 


د2 ہے 

الدار الآخرة 

ج ۱ ۰ ص ۲۶۰ ۸۰ 

ج ۲ ۰ ص ۸۰ ۱۵۰ 

ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ :۱۸ 
الدثار 

ج ۱ » ص ۲۳۳ :۲۹ 

ج ۲ ص ۱۶ :۲ 

ج٢‏ ص ۶ ۱۵ ۲۶۰ 

ج 235 ص ۱۵۲۱ :۲۶ ٥٢‏ 

ج ۲ ۰ ص ۱۵٩‏ :۱۰ 


الدراسات الاستشرافية 


ج ١ء‏ ص ۲۱٩‏ :۱۶ 


1١: 


الاستشراقية المعاصرة 


٦ى٣‏ ہے ۱۳۰ 
و می ۲ 
۳۷ 

١ 

۳۱ 

۳ 

٦ 

۲ 

e: 

۷: 
۱١ oA: 
4 ۱٩ ۰ ۰۶ 


١١١ ۸٢: 
٦٦ 
Yo ء۲٢‎ ء٥‎ : 


۰٩۹ >٣ ۰ ۶ 


ج ١ء‏ ص ۲۰۸ : 
ج ٢ء‏ ص ١٤١‏ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۶۱ : 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : 
۰۲ ص ۱۵۷ 
الدراسات 
ج ۰۱ ص ۲۹۱ 
ج ۰۱ ص ۲۹۳ 
الدراسات الاسلامية 
ج ۰۱ ص ۱۳۹ : 
ج ۱ ص ۲۵۱ : 
ج ١ء‏ ص ۳۱۳ : 
ج ۰۱ ص ۲۲۵ : 
۱ ص ۳46 
ج ۰۱ ص ۲۵ 
ج ١ء‏ ص ۳۶۱ 
ج ۰۱ ص ۳۶۷ 
ج ۰۱ ص ۳۶*۹ 
۶ ۲۹ 
ج ١ء‏ ص ۲٣۰‏ 
Ta‏ ۲۱ 4 ۲۳ ہت ۲۶ 
ج ١ء‏ ص ۳۲۵۱ 
۷ ص ۲۵۹۶ 
ج١‏ ص ۳٢‏ 
ج ١ء‏ ص ۳۹۹۱ 


۰۲۷ ۰ ۲۰ ۰ ۲۲ ۲ ۸ ۲ ۱ 


۳۰ ۸ 


ت ۵۷ے 


ج ۰۱ ص ۳۵۷ :۰۸ ۱۱۹ 
۳۷ 
ج١‏ ص ۳۹۸ :۰۷ ۸ 
ج ١ء‏ ص ۳۹۹ :۱۹ 
ج ١ء‏ ص ٢٤٤٣٢٢‏ 
ج ١ء‏ ص ۳٦٣‏ :۳ف 
۹ ۳۰ 
ج ١ء‏ ص ۳۱۲ :۱۸ ۔ ۱۹ 
ج ١ء‏ ص ١١ ٠٠: ۳٦٣٣‏ 
ج۱ء ص ۳۹۵ :۰۳ ۳۰ 
ج ١ء‏ ص ۳۱۱ :۲۳۰ 
ج ۰۱ ص ۳۹۷ :۰۱۹ ۲۷ 
ج ۰۱ ص ۳۷۸ :۱۰ - ۱۱ 
ج ١ء‏ ص ۳۷۹ :ه 
ج۱ ۰ ص ۳۸6 :۱ ۲ 
ج ۰۱ ص ۳۸۷ :۲۷ 
ج ۰۱ ص ۳۸۸ :۳۵۹ ۰ ۳۹ 
ج ۰۱ ص ۳۸۹ :۳۷ 
ج ۲ ۰ ص ۲۷۷ :۱۰ 
الدراسات الاشروبولوجية 
ج ١ء‏ ص ۴۳٥۸‏ :۲۹ 
الدراسات الأندلسية 
ج ٢‏ ص ۹:۲۸۰ :۲۹ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ :1 
ج ۰۲ ص ۲۸۲ :۲۰ 
ج٢‏ ص ۲۸۲ :۰۸ ۲۶ 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۹ :۲۲ 


الدراسات التاريخية 

۰۱ ص ۳۶۶ :1 
الدراسات التركية 

اج ١ء‏ ص ۹:۳۹۰ 
الدراسات التلمودية 

ج ۲ ۰ ص ۳۳۱ :۲۸ 
الدراسات السامية 

ج ۰۲ ص ۸۳ :1 س ۵ ۱۰ 
الدراسات السوسیولوجبة 

ج ۲ » ص ۱۳ :ه 
الدراسات الشرقية . 


ج ۰۱ ص ۳۸۷ :۲۸ ۰ ۳4 
ج ۰۱ ص ۲۸۸ :4 
ج ۲ » ص ۲:۸٩‏ س ۴ 


الدر اسات الصينية 


ج ۱ ص ۳۵٣‏ :1 
الدراسات العربية 


ج ١٦ء‏ ص ۲۷ ۲٦:‏ 


ج ۲ » ص ۰۸ :۱۰ 
ج ۲ »ص ٢٢۹ :5٦‏ 
ج ۷ + ص 1:54 ۲ 


ج ۲ ۰ ص ۰۷:۸۴ ۲۸ 
ج ۲ ۰ ص ۸۶ :۲ 


ج ۲ ۰ ص ۳۲:۸۷ 
ج٢‏ ص ٤: ٩۰‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۲ :۱۸ 


الدراسات العربية والاسلامية ' 

ج ۲ ۰ ص ۹۶ :۲۷ 
الدراسات الغربية 

ج ۰۱ ص ۳۵۹۵ :۱۳ 

ج ۰۱ ص ۳۸۷ :۱۵۰ 
الدراسات القرانية 

ج ۰۱ ص ۰۶6 :۲ 
دراسات المستشرقین 

ج ١ء‏ ص ۳۶ :۰۹ ۰۲۳ ۳۸ 
الدراسات اليهودية 

ج ۰۱ ص ۳۱۵ :۰۳ ۱۷ 
الدراما اليونانية 

ج ۲ ۰ ص ۸۸ :۲۸ - ۲۹ 
الدراويش 

ج ١ء‏ ا ۲۷ ٠١:‏ 
الدساتير الغربية 

١1: ١١١ ج ۲ » ص‎ 

ج ۲ » ص ۱۱۳ :۱۰ 


ہے ۵۲۲ بت 


الدساتیر المعاصرة 
ج ۲ ص ۱۰۸ 
الدستور 


ج ۰۲ ص ۱۰۸ 
۹1٦‏ 
ج٢‏ ص١٢۱۲‏ 


ج ۲ ۰ ص ۱۲۸ : 


ج ٢ء‏ ص ۱۰۱ : 
ج ۰۲ ص ۱۲۷ :۰ 


الدعاية الصهيونية 


ج ۲ » ص ۱۵۰۸ : 


الدعوة الاسلامية 


ج ۰۱ ص ۱۵۸ : 
ج ۰۱ ص ۱۷۷ : 


ج ۰۱ ص ۱۸۲ 
الدول الاسلامية 

ج١‏ ص ۲۵۰۷ 

ج ۱ ۰ ص ۲١۷‏ 


دول الطو ائثف 


ج ۲ » ص ۲۹۳ : 


١1 ۶ 
۱١٣١٣ © ۰: 
YY: 
۲ 
۳ 


۲۸۰ ۳۰ 


۲٢ 
YY: 


الدول العربية 


ج ۰۱ ص ۳۰۷ 


ج ۲ 4 ص: ۱۹۰ 


الدول الغربية 


ج ٢ء‏ ص ۱۶۱ : 


الدولة الاسلامية 


ج ۰۱ ص ۱۵۰۲ 
ج ١ء‏ ص ۲۶۸ 


ج ٢ء‏ ص ۱۲۵ : 


ا 


۳۳ 

4: 

۲۳ 
۰.۰۲۲۷ ۵ 


۲۹ ء۲٦۹۰‎ — ۳ 


ج ۰۲ ص ۱۲۲۰ 
ج ٢ء‏ ص ۱۲۷ 
ج ٢ء‏ ص ۱۲۸ 
ج ۰۲ ص ۱۳۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۳۲ 
ج ۰۲ ص ۱۸۹ 
ج ۲ ۰ ص ۱۹۲ 
ج ٢ء‏ ص ۱۰۳ 


۲: 
۲۷ 
۳۶ 
Yo: 
سو‎ 
۳۳: 
۲: 
۲: 


الدولة الاسلامية الأندلسية 


ج ٢ء‏ ص ۲۰۲ :۲۷ 


دولة بنى أمية 


ج ۰۱ ص 4٠١‏ 


۳ 


١: 


الدولة البیز نطية 


ج ٢ء‏ ص ٩۷‏ :۲۸۰ 


الدولة الحميرية 

ج ۰۱ ص ۲۷ 
الدولة السعودية 

ج ۰۱ ص ۲۹۶ 
الدولة العباسية 


۳۳: 


۳ 


ج ۰۱ ص ٩۳‏ :۱۸ 
ج ۰۲ ص ۲۱۷ :۲ ٤‏ 


الدولة العربية الاسلامية 


ج ۱ ۰ ص ۳۲۲۱ 


Yé: 


الدولة الغربية المعاصرة 


ج ۲ ۰ ص ۱۱۲ 
ج ۲ » ص ۱۱۶ 
ج ۲ » ص ۱۳۰ 
ج ۲ ۰ ص ۱۲۷ 
ج ۲ » ص ۱۲۸ 


ج ۲ ۰ ص ۱۸۲ : 


دولة الموحدین 


ج ٢ء‏ ص ۱۸۲ : 


۸ -- ¥: 
۳ 
Y1 cI": 
۲۱: 
۷ 
1١٠ 
١٠ 


654 


ص ۱۸۳ 
ص ۱۸۰ 
ج25 ص ۲۱۹ 


الديانات السماوية 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۹ : 


الدیانات القديمة 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۹ : 


الدیانات الفارسية 


ج١‏ ص ۳۲۱ : 


الديانة الوثنية 


7 


. 
ج- 


۳ 

کے 

5 
م 0 م م ممم 


ہہ ہہ ہہ ہہ 


> 
< 
5 


ص ۲۹ :۱۱ ۰ ۱۲ 
ص ۳۳ :۱۸۰ 


:5 
1١:‏ 
ود امنا 


۸ 
YA: 


ج ۲ »> ص۱۸۴ : 


الدیموقراطية الاسلامية 


ج ٢ء‏ ص ١66‏ 
الديمقراطية الغربية 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۵ 
ج ۰۲ ص ۱۲۱ 
الديمقراطية النيابية 


ج ۰۲ ص ۱۱۵ : 


الدية 


ج ۰۱ ص ۲۷۳۱ 
ج ۰۱ ص۲۷۸ 


۳ ج ۰۱ ص ۲۷۹ : ۰۱۶4 ۰۱۷ 
۲٢۷٢٢٦٢٣ 6 ۸ 6۲ ء٠٢ ٣۸ o:‏ 
٤‏ ج ۰۱ ص ۱:۲۸۸ ۸ لاك 
6 ۲۸ 
:۲ ج ۰۱ ص ۲۸۱ :۲ 
ج١‏ ص ۲۸۲ :۲ 6 «f‏ ۰۷ 
۳ ۱۸( ٣۲۳٢ء ۲٢۹‏ 
۲۹ 
عن قات 
0 القادة العسكريون 
۳ ج ۱ء ص ۳۸۲ : ۸ . 
٤٢ء‏ ٢٢ء ۳٣٣‏ القانون الاسلامي 
۳ 
A:‏ ج ۰۱ ص ۲۵۶ : ۰۱۸ ۲۰ ۰ ۲۲ 
“oY:‏ ج ١ء‏ ص ۲۵۱ : ۰۷ ۰۱۱ ۲۵ 
ج ١ء‏ ص ۲۰۷ : e‏ سن ۱۷ 
ج ۲ء ص ۱۳۲ : "١‏ 
YA:‏ ج ٢ء‏ ص ۲۳۱ : ۲۹ 
القانون الانجليزي 
e:‏ ج ١ء‏ ص ۲۹۵ : ۰۱۶ ۱۷ 
0 القانون العجاري 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : ٦٢٣‏ 
٠‏ القانون الجدائي 
ج ١ء‏ ص ۲۷۵ : ۲ ۱٩‏ 
۱۳ ج ١ء‏ ص ۲۷۸ : ۷ 
۲۲۰ نا 


هلاه 


القانون الخاص 
ج ۱ ص ۰ص٥‏ : Y‏ 
القانون الدولي 


ج١‏ ص ۷۳ : 5١‏ 
ج ۱ ص ۷۶ بت ۷۷ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۳۹۵ : ۱۵ 


القانون الروماني 

ج ۰۱ص ۷۲۵۵ : ۲۲ 

ج ۰۱ ص ۲۵۳ : ۱۷ 

ج ۱ ص ۳۸۸ : ۳۳ 

ج ۲ ۰ ص ۳۱۰ : ۸ س ۲۹ 

ج ۲ » ص ۳۱۲ : 3 
القانرن العام 

ج ١ء‏ ص ۲۷۱ : ۳۲ 
القانون المدني 

ج ١ء‏ ص ۲۷۷ : ۲۵ - ۲۱ 
القانون الوضعي 

ج ٢ء‏ ص ۱۱۲ : ۱۸ 

ج ٢ء‏ ص ۱۳4 : ۳۱ 
القبائل 

ج ۱ ۰ ص ۱۸۷ : ۱۰ 
قبائل الأعراب 


ج ۰۲ ص ۲۰۹ : ۷ 


القبائل البدوية 


ج ۰۱ ص ۱۸۲ : 


هع ۱۰ 


ج ۲ ؛ ص ۲۹ : Yo‏ 


القبائل التركية 


ج ۲ » ص ٩۷‏ : ۶۸ء ١5‏ 


قبائل الجزيرة العربية 


ج ۲ ۰ ص ۸۰ : ١‏ 


قبائل العرب 


ج ۰۱ ص 1۰۳ : 
ج١‏ ص 1۲5 : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 


القبائل العربية 


ج ۰۱ص 41 : 


ج ۰۱ ص ۱۳۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۹ : 
ج ١ء‏ ص ۱۶۰ : 
ج ۰۱ ص ٤۲۷‏ : 
ج ۲ » ص ۱۹۰ : 


القبائل المكية 


ج ۱ ۰ ص ۱۸۷ : 


القبائل اليهودية 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۸ : 


۵۲۰ 


۱۹ 


۳۱ 


القبطية 


ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : 


قبة الصخرة 


ج ٢ء‏ ص ۱۷۶ : 


القحطانيين 


دس 


ج ٢ء‏ ص ۱۹۰ : 


القدیسین 


ج ۰۱ ص ۲۱ : 


ج ۰۱ ص ۲۷۶ : 


القران المکي 


ج ١ء‏ ص ۲۳۱ : 


القرآن والسنة 


ج ١ء‏ ص ۱ ۲۶ 


ج ١ء‏ ص ۲۶۲ : 
ج ١‏ ص ۲۷۶ : 
ج ١ء‏ ص ۲۷۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۷۱ : 


۳۳ 


ج ۰۱ ص ۲۸۹ : 
ج ١ء‏ ص ۲۹۰ : 
ج١‏ ص ۲۹۱ : 


ج ١‏ ص ۲۹۳ : 
ج ٢‏ ص ۱۰۱ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۰٩‏ : 


۳۲ 
۳۹ 


۳۹ 


۲۹ 


۱۱ 

١5 

۲۵ ٤٢ 

4 ۱٩ ۰ ۱۱ » ٩ 


۱ 
oct 
رس‎ 
۱۳ 6 
۲٤ 

۱۹ 


€ 
1 
6 
a 
ج‎ 
58 
0 25١ 


ج ۲ ص ۲۵۱ : 


القرآن وعلومه 


ج ١‏ ص ۲۵ : 


القراء السبعين 


ج ۱ ۰ص ۱ : 


القراءات 


ج ۰۱ ص ۳۹ : 
ج ۰۱ ص ۰ : 
ج ۰ ص ۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۷ : 


۲ ۹ 


ج ۰۱ ص ٤۸‏ : 
ج ۱ ۰ ص 1٩‏ : 
ج ۰۱ ص 64 : 


القراءات السبع 


ج ۱ ۰ ص ۷ : 
ج ۰۱ ص ٤۸‏ : 


بت ۵۲۷ — 


> ص ۱۲۲ : 
ہ٣‏ ص ۱۵۱ : 
»> ص ۱۵۶ : 
> ص ۲٤۳‏ : 
١ص‏ ۲۵۱ : 
١ص‏ ۲۵۲ : 
> ص ۲٢٢‏ : 


۲٢٢٢٢ ء٤‎ 
۳ 


۲۸ ۷ 


۱۹ 
۱۸۰ ۱۲۰ ۶ 
۳۱ 
۸ 


۰ ۱۲ ٩ 


القراءات المتواترة ج ۲ » ص ۲۶۱ : ۲٩‏ 


ج ۱ ۰ص ۶۰ : ۱6 ج ۲ » ص ۲۸۳ : ۵ ۰۲۶ ۲۵ » 


8 1 ٦ء‏ ۲۹ 
و سج ج ۲ص ۲44 : ۰۱ ۰۶ ۰۱۲ 
ج ۰۱ ص ۷ : ٩‏ ۷ء ۹ء ۲۸ 
ج٢‏ ص ۲۵۵ : ۰۲۰ ۲۲ 
ارا ج٢‏ ص ۲۱ : ۰۱ ۰۳ ۰1 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۱ : ۲ ٩‏ ۲ 
ج ۲ ۰ص ۰۲۰۵ ۰۳۲۰۱ ۰۷ ٩‏ ج ۲ ۰ ص ۲۶۹ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 1 ۰ ۰۷ ۱۵ ج ٢‏ ص ۲۵۰ : ۲ 
ج ۰۲ص ۲۳۱: ۰۸ ۰٩‏ ۰۱۲ ج ۲ » ص ۲۹۲ : ۲۲ 
٢٢ ۲ ۰‏ ج ۲ » ص ۲۵۶ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : ۰۱ o‏ ل“ ج ۲ ص ۲۵۵ : ۷ء ۰٩‏ ۱۲ 
۲ء YY c10‏ ج ۲ » ص ۲۲۰۰ : ۸ 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : ۲ ۰ 5 ۷ ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۰۳ ۱٤‏ 
CA‏ ۰ ۲۲۰۶ لين ج ۲ » ص ۲٦٢‏ : ۰۲۰ ۲۱ 


ج ۲ » ص ۲۳۵ : ۲ ۰ ۰۵ ٩‏ )4 القراض الاسلامي 
111 ۲۰ ۲۲۱۰ ۰ ۲۷ ۰ 


7 ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱۱ 
3 


ETA e 
96 هع‎ ۰۳ ۰۱ : ۲۳٦ ج ۲ ص‎ 


۰ ۲ القراض الاوربي 


۱۱ : ۲٦٦٢ ج ٢ء ص‎ NRE 
۰۱۱ ۰٩ ۰ ۶ : ۲۳۷ ج ۲ ۰ ص‎ 

الق اض الصد 
۳ 13 لقراض الصباعي 
ج ۰ ص ۲۳۸ ۰ «o » ٤‏ 1" ۰ ج ۲ » ص ۲۳۲ : 1 
١ں‏ ۲۷ ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۴ 


ج ۲ ص ۲۳۹ : ۱۰ القراض غير التجاري 


ج ۲ » ص ۲۲۲ : 5 


ج ۲ ۰ ص ۲۶۰ : oY‏ ۱۲ 


بت بن — 


القراض المطلق 


ج ۲ » ص ۲۳ : ۰۲۲۱ ۲۷ 


القراض المقید 

ج ٢ء‏ ص ٢٢ : ٦۳٢‏ 
القرامطة 

ج ۰۱ ص ۳۷۷ : ۸ 
القرائن 

ج ۰۱ص ۲۸۱ : ٩‏ 
القرطبين 


. ج ۰۱ص ۲۸۲ : ۲۶ 
القرن السادس قبل المیلاد 
ج ص ۳۱۷ : ۷ 
ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۲ 
القرن الرابع الميلادي 
ج ۰۱ ص ۰۱ : ۰۲۱ ۲۰ 
ج ص٤٤۲١‏ : ۲۲ ٣٣ب‏ 
٩‏ .۳۰ 
ج ۲ » ص ۲۵ : ۱۳ 
ج ٢ء‏ ص ۱٦۹‏ : ۲۷ 


ج ۰ ص ۱۱۸ : ۱۸ 
ج ٢ء‏ ص ۱٦۹‏ : ۲ شس ری 


القرن السادس الميلادي 


ج ١ء‏ ص ۱۲ : ۳۱ 
ج ٢ء‏ ص ۱٦۹‏ : ۱۳ 


القرن السابع الميلادي 

ج ۰۱ ص ۳۷ : ۲ 
القرن الثامن الميلادي 

ج ٢ص‏ ۲۲۹ : ۱۳ 

ج ۲ ۰ ص ۲۳۷ : ۱۷ 

ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۱۷۰۱۲ 
القرن التاسع الميلادي 


ج ۲ ۰ ص ۲۹ : 4 
ج 5 ص ۲۲۹ ۱۳۰۰ 


القرن العاشر الميلادي 


ج ۲ › ص ۳۸ : 1 

ج ۲ » ص ٤۳‏ : ۱۷ 
ج ص ۲۲۳۱ : ۲٣‏ 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : ۲٤‏ 


القرن الحادي عشر الميلادي 


ج ۲ »ص ۷۹:۰۰ 

ج ۲ » ص ۷۵ : ۵ 

ج ۲ » ص ۱۱٩‏ : ۱۶ 

ج ۲ ۰ ص ۲۳۱ : ۲۵ 

اج صضص ۲۳۷ : 50641١5‏ 
ج ۲ ص ١٠٠١٢٢۳٢‏ 


القرن الثاني عشر الميلادي 
ج ٢ء‏ ص ٤؛: ١9‏ 
ج ٢ء‏ ص ٢٢ : 5١‏ 
ج ٢ء‏ ص ۲۳۷ : ۱ 
٢‏ 
ج ۲ ص ۲۸۰ : ۱ 
القرن الثالث عشر المپلادي 


۰۵۰ 


ج ۲ » ص ۱۷۲ : ۲۱ 
القرن الرابع عشر الميلادي 
ج ۲ » ص ۷٢‏ : ۱۶ 

ج ۴ » ص ۳۱۳ : ۱۵ 
القرن السادس عشر الميلادي 
ج ۰۱ ص ۳۳۰ : ۸ 

ج + ص ۵۰ : ٩‏ 

ج ۲ ۰ ص ۲۵۰۸ : ۱۳ 
القرن السابع عشر الميلادي 

ج » ص ۸۱ : ۰٩‏ ۱۲ 

ج ۲ » ص ۷۷ : ۱۳ 

ج ۲ يدص ٩۲‏ : ۱ 

ج ٢ء‏ ص ۱۲۹ : ۲۰ 
القرن الثامن عشر الميلادي 
ج ١ء‏ ص ۲۱ : ٣۲‏ 

ج ۱ ۰ ص ۳۱۸ : ۸ 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۲ : 1 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۴۳ : ۱۸ 


ج ۰۱ ص ۳۸۶ : ۲۳ 
ج ۰۱ ص ۳۸۸ : ۹ 
ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۱5۰ 
ج ٢ء‏ ص ٤ : ٩۲‏ 

ج ۲ » ص ۱۱۰ : ۱۲ 
ج ۲ + ص ۱۲۹ : ۲۰ 


القرن التاسع عشر الميلادي 
ج ۰۱ ص ۲۰۸ : ۳۰۰۲۷۸ 
ج ۰۱ص ۳۱۳ : 4 

ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۱۰ 

ج ۰۱ ص ۳۳۱ : ۲٩‏ 
۰۱ ص ۳۳۲ : ۷-۲ 
اج ص ۳۳۲ ۲ 

٠١ : ۳۲۷۲ ص‎ ١ج‎ 

ج ۱ص ۸:۲٤٣٣‏ 

ج ۰۱ ص ۳٤٤‏ : ۲۱ 

١٠6١ : ۳٤١ ص٤١ ج‎ 

ج ۱ ص ۳۹۸ : ۱۱ 

٢٢ ٢٢ :۳٥٣ ج ۰۱ ص‎ 

۰۱ ص ۳۱۲ : ۲ 

۲٢ ٠٠٠۸ : ۳٦٣٣ ص؛‎ ١ج‎ 

ج ١ء‏ ص ١ : ۳٦٤‏ 
ج ۰۱ ص ۳۷۱۷ : ۲۷۰٩‏ 
ج١‏ ص ۳۸۲ : ۲۷۱۱۸ 

ج ۲ » ص ۲۱ : ۱۰ 

ج ۲ ۰ ص ۲۳ : ۲٩‏ 

ج ۲ ۰ ص ۷۵ : ۱۰ 


۹ 


ج٢‏ ص ۷۷ : ۶ » ۱۷ ۰ ۰۲۱ 


۳۱ 


ج ۰ ص ۷۸ : ۸ 


ج ۲ »۰ ص ۸۸ : ۱ 


۱۰ : ٩۷ ص‎ ٢ ج‎ 


ج٢‏ ص١١۱١‏ : 
ج ٢‏ ص ۱۱۸ : 


ج ۲ ص۰٢٦۲‏ : 
ج ۲ » ص ۲۸۰ : 


ج ٢‏ ص ۲۸۲ : 


۷۷٦ 
: ۲۹۱ ص‎ ٢ ج‎ 


القرن العشرین 


ج ۰۱ ص ۱۳۳ : 


ج ۰۱ ص ۱۱۷ : 
ج ١ء‏ ص ۱۷۳ : 
ج ١ء‏ ص ۱۸۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۰۹ : 
۱ ص ۳۰۷ : 
۰1 ص ۲۰۸ : 
۱ص ۳۰۹ : 
۱ص ۲۳۲ : 
۱ ص ۳۶۸ : 
۱ص ۳۱۳ : 
۰۱ ص ۳۱۶ : 
ج ۰۱ ص ۳۱۵ : 


© م6 هم مم م 


ج ۰۱ ص ۲۱۷ : 


ج١‏ ص ۲۱۸ : 


۱ ۰ 


۳٣۔٠٥٠‎ 
۳۱ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۰ : 


۱ 


ج ١ء‏ ص ۳۸۸ : اب ما 


ج ۲ » ص ۲ : 


ج » ص ۷۲۵ : 
ج ۲ » ص ۷۷ : 


ج ٢ء‏ ص ٩۲‏ : 


ج ۲ ص ۱۵۲ : 
: ۲۱ 


ج ۲ ۰ ص ۲۸ 


القرن الأول الهجري 


ج ١ء‏ ص 1٩۹‏ : 


ج ۱ ۰ ص ۸۱ : 


ج ۰۱ ص ۸٩‏ : 
ج ۱ ۰ ص ٩۲‏ : 
ج ۰۱ ص ۱۵۲ 


القرن الثاني الهجري 
ج ۰۱ ص ۸۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۸۹ : 
ج ۰۱ ص ٩۲‏ : 
ج ١ء‏ ص ۱۰۶ : 
۳۷ 


ج ۰۱ ص ۲۱۹ 


ج ۱ ؛ ص ۰٩۹‏ : 
ج ۰۱ص ۱۱ : 
ج ۲ ص ۷۲۳ : 


۸ 
٦-٥ 
۲۹ ۔۔‎ ۸ 
۳ 

۳۹ 


۱ 
۱۲۳-۶ ۵ 
1١١ 
۱۱ 


i 


۳۷ 

۱ 

١5 
۷ 


۱۸ 
۸ 
۳۰ 


ج ٢ء‏ ص ۲٥٢‏ : ۱۳۰۰۱۲ 


ج ۰۲ ص ۳۱۷ : 3 


ے۳۹٤‏ جم 


القرن الثالث الهجري 


ج ۱ ۰ ص ۸٩۹‏ : ۱ 
ج ١ء‏ ص ٩۲‏ : ۱۶ 
ج ١ء‏ ص ۱۰ : ۱۷ 
ج ۱ ۰ ص ۶۰۹ : ۱۸ 
ج ۰۱ ص ۶۱۱ : ۲۲ 
ج ۲ e‏ ص ۷۳ : ۲۰ 
ج ۲ ».ص ۷۶ : م ۰٩‏ ۱۱ 
ج ۲ » ص هم : ۷ 
ج ۲ ۰ ص ٦:۸٦‏ 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۱۳ 
اج ۲ » ص ۲۹۲ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۳۲۰ : ۱۶ 


القرن الرابع الهجري 
ج ۲ ۰ ص ۸5۰ : ۷ 
ج ۲ » ص ۸1 : ۷ 
القرن الخامس الهجري 
۰۱ ص ۳۸۰ : ۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ۸ : ۲۲ 
ج ٢‏ ص ١٦١ : ۷٤‏ 


القرن السادس الهجري 

ج ١ء‏ ص ۳۸۰ : ۱۵۰۱۱ 
ج ۲ + ص ۷۶ : ١5‏ 

ج ۲ » ص ۷۸ : ۲ 


القرن السابع الهجري 


ج ١ء‏ ص ۳۸۰ : ۱۱ 
ج ۲ » ص ۰۵ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۱۷ : ۱۶ 
ج ۲ » ص ۲۶۳ : ۱٩‏ 


القرن الثامن الهجري 

ج ۰۱ص ۳۸۰ : ۱۱ 
ج ۲ » ص ۷۵ : ۱۶ 
القرن التاسع الهجري 

ج ۰۱ص ۳۸۰ : ۱۳۰۱۱ 
القرن العاشر الهجري 

ج ۰۱ ص ۳۸۰۸ : ۱۱ 
القرن الحادي عشر الهجري 
ج ١ء‏ ص ۳۸۲ : ۲۳ 
القرن الرابع عشر الهجري 
ج ۰۱ ص ۲۲۵ : ۱۷ 
القرن الخامس عشر الهجري 


ج ۰ ص ٩۰۳ : ٩‏ 
ج ۱+ ص ۲۶۳ : ۲۳ 


القرون الوسطی 

ج ۱ ص ۳۱6 : ۳۰ 

ج ١ء‏ ص ۳۱۵ : ۰۶ ۰۱۷ ۱٩‏ 
ج ١ء‏ ص ۳۱۱ : ۱٩‏ 


نت ۵۳۲ — 


ج ۰۱ ص ۳۲۲ 
ج ۱ ص ۲۲۳ : 
ج ۰۱ ص ۳۳۲۶ 
ج ۱ ۰ص ۳۳۲ : 
ج ۰۱ ص ۳٥۸‏ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۷ : 
ج ۲ يدص ۲۵ : 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : 
ج ۲ » ص ۰ : 


ج ٢ء‏ ص ۱٦۸‏ : 


ج ۲ » ص ۱۷۲۰ : 
ج ۲ » ص ۱۷۲ : 
ج ۲ » ص ۱۷۷ : 
ج ۲ » ص ۱۷۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۹ : 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : 
ج ٢‏ ص ۲۳۷ 
ج » ص ۲۳۸ : 


فريش 


ج ۰۱ ص ۱ : 
ج ۰۱ ص ٤۷‏ : 
ج ۰۱ ص ۰۲ : 


ج ١ء‏ ص ۱۳۸ : 
ج ۰۱ ص ۱۵۷ : 


ج ۰۱ص ۱۱۲۰ : 
ج ۰۱ ص ۱۱۱ : 


؛: ۱۳۰۱۲ 
۳۲ 

۲۳ ۰٩۹۰ ۲ ۶ 
۱۸ 

۱۹ 

۱۳ 

۹ 

١ 

۲ 

۳۳۵۰۳۰ 
۱۲ 

۱۱ 


۱۳ 6 ۵ : 


۳۹ 

۳ 

۳۸ 
۲٤1٤9٤۹ 
Yc ۵ 
۳۹ 

۷ 


جج ١ء‏ ص ۱۰۲ : 
ج ۰۱ ص ۱۱۵ : 
ج ۰۱ ص ۱۷۹ : 
ج ۰۱ ص ۱۸۲ : 
ج ۰۱ ص ۱۸۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸ : 
ج ۰۱ ص ۱۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۸ : 
ج ۰۱ ص ۲۳۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۵ : 
ج ۰ ص ۲۸ : 
ج ۲ » ص ۱۷۲ : 
القصاص 


ج ۰۱ ص ۲۷۹ : 
ج ١ء‏ ص ۲۷۱ : 
ج ۰۱ ص ۲۷۷ : 


YY< ۰ ۹۵ 


ج ۰۱ ص ۲۷۸ : 


۳۲۱۰ Yo 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۹ : 
ج ۱ ص ۲۸۰ : 
ج ۱ ۰ص ۲۸۱ : 


¢ لاا 2 
٦ء‏ ۲۷ ۲۸ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ : 


۱۸ ۹ 


ج ١ء‏ ص ۲۸۳ : 


۸ 
۳۳ 
Y4 
Y 
۲۷ء۲۸‎ 


٦ 
۲ 
cI ICY 


4۲۲ 4 1 4 ۲ 


۵ ف ۱۸ ۰ کس 
۸ ۱۲۸۰ 
c4 4 ۲ ۱‏ 
۸ ۲۲ ۱۲۳ 
4 ۲۹ 

۰ ۱۱ ۱ 


۱۸۷۳۰۰۰ 


ج ۱ » ص ۲۸۵ : ۲۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ : ۱۵ 
ج ۰ ص ۲۸۷ : ۱۷ 
ج ١ء‏ ص ۲۸۹ : 
ج ص ۲۹۰ : ۲۲ 
ج ١ء‏ ص ۲۹۳۴ : ٠٥‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : ٤‏ 


القصص 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۱ : ۱۰ 


ج ۰۱ ص ۲۱۱ : ۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۷۲ : ۲۲٢‏ 


قصص الأنبياء 

ج ١ء‏ ص ۳۲ : ٥‏ 

ج ١ء‏ ص ۷۸ : ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۲۰ : ۱۷ 
ج ۰۱ص ۲۱ : ۲ 


القصص القرآني 

ج ۱ ۰ ص ۲۱ : ۲۶ 
القصص اليهودي المسيحي 

ج ۰۱ ص ۲۱ : ۲6۶ 
القصور الأموية 

ج ۲ ص ۱۹٦١‏ : ۲۷ 
القضاء 


ج ١ء‏ ص آلا سب ۷۷ : ۲ 


تس ۵0۳۶ 


ج ۱ ۰ ص ۸۱ : ۳۰ 
ج ۰۱ ص ۸۲ : ٥‏ 


قضاء الأندلس 

ج ۲ » ص ۳٣٣‏ : )۷۱ 
القضاء في الاسلام 

اج ص٢٣١۴‏ : ۳۸ 
القضاء في الأندلس 

ج ۲ ص ۲۰۶ : ۷۱ ۲۲ 


ج ۲ » ص ۲۰۸ : ۸ 
القضاة 


ج ۰۱ ص ۹۶ : ۲ 
ج ١ء‏ ص ۲٦۸‏ : ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۳۷۷ : ۲۸ 


القضاة الاسلامیین 

ج ۱ ۰ ص ۸۱ : ۲۷ 
القلم الحميري 

ج ١ء‏ ص٤٤٥١‏ : ۱۷ 
القلم العربي 

ج ۱ » ص ٩۰۱‏ : ۲۰ 
القواعد الفقهية 


ج ص ۲٥۸‏ : 1 


القوانین الو ضعية 


ج ۰۱ ص ۲۸۵ : 


القوط 


ج ۰۱ ص ۲۵۶ : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱۱۹ : 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : 


ج ۰۱ص ۳۱۵ : 
ج ۰.۱ ض o.‏ : 


ج ۲ » ص ۲۵ : 


ج ۲ » ص ۱۹۰ : 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : 


القومية الأسبانية 


ج ۲ » ص ۳۲۹ : 


القومية الجرمانية 


ج ۰۲ص ۱۱۹ : 


القیاس 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۸ : 
ج ۲ » ص ۲۵۲۳ : 
ج ۲ » ص ۲۵۶ : 
ج ۲ »ص ۲۵۵ : 
ج ۲ » ص ۲۵۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : 


۱۹ 
۱۳ 


oc ۰ ۰ 


— o — 


ج ١ء‏ ص ۶۱۱ : ۱۲۰-۱۱ 
القیم الاسلامية 


ج ۲ + ص ۱۵۹ : ۲۶ 
كات 


الكاثوليك 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : ۶ ۲ 
الكارتوغرافيا 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : ۱۸ 
الکافرون 
ج ۱ ص ۷۲۳ : ۲ 
ج ۱ › ص 1۸۳ : ۲۰ 
ج ۰۱ ص 1۲5 : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : ۱۰ 


الکتاب 


ج ١ء‏ ص ۲۳۰ : 


کتاب الله 


ج ۰۱ص ۲۱ : 
ج ١ء‏ ص ۷۰ : 
ج ۰۱ ص ٩۳‏ : 


ج »ص ۱۱۵ : 
ج ۱ ۰ص ۱۷۱ : 
ج ۰ ص ۲۱4 : 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۰۰ : 
ج ۲ » ص ۱۲۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۳۱ : 


الکتاب الالهي 


ج ۱ ص ۷۸ : 
الكتاب العبراني 


ج ١ء‏ ص ۱۵۱ : 


الکتاب الغربیون 


اج ۰ ص ۲۲ : 
ج ۱ ص ۱ : 
ج ١١‏ ص 5٠١‏ 


۳۹ 


1١ 
۱۹ 


۱۷ : 


الكتّاب المسلمین المعاصرین 


۱۲ ۶ 


ج ١ء‏ ص ۱ : 
ج ٢ء‏ ص۹۱ : 


ج ٢‏ ص ۱۱۷ : 


الکتاب والسنة 


ج ص ۲۳۸ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۰۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۱٩‏ : 
ج ۱٢‏ ص ۱۲۲ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۲١‏ : 
ج ٢‏ ص ۱٢١١‏ : 
ج ٢‏ ص ۱۲۷ : 
ج ٢‏ ص ۱۳۱ : 


ج ٢‏ ص ۱۳۲ : 


ج ٢‏ ص ۱۳۳ : 


ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


ج ص ۲۱۷ : 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۹ : 
كتابة الحدیث 


۱ ۰ص ۱ : 


ج ۰۱ ص ٩۰۷‏ : 


ج ۲ » ص ۱۷۶ : 


سے ۵۳ 


۱۱ 
۲ 
۱۷ 


۸۰۲۱۱ 

۱۹ 
۳۲ ۷ ۹ 
۷۳٣ 

۲۰ 

۳۷ 


۷ 


۸ ۰۲ ۰ 4 
۲۹ 


كتابة القرآن 
ج ۱ ۰ص ۱ : ۱ 
الکتابیین 
ج ۲ » ص ۲۲۱ : ۷ 
الكعبة 
ج ۰۱ص ۲۳ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ص 1٤‏ : ۳ 
ج ١ء‏ ص ۱۸۱ : ١+‏ 


ج ۱ + ص ۱٥١‏ : ۲۵ ۲۸۰ 
ج ١ء‏ ص ١ : ٠١۷‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۱۱٦ : ۱٦۰‏ ۱۷ء ۲۸ 


١١ : ٢٤٢ ج ١ء ص‎ 

٦:٤٢٤٤ ص١ ج‎ 

ج ۲ » ص ۱۸٦‏ : ۱۷ء مت 
۶ ۰ ۲۸ 

ج ۲ » ص ۱۸۸ : ۳ 

ج ۲ ص ۱۹۸ : ۲۱ 


الکفار 
ج ۱ + ص ۶۰۱ : ۲۵ 
ج ۱ »ص ۰۲ : ۵ ٩۰‏ 


ج ۱ ۰ ص ۰۵ : 18 
۳ص ٩ : ۱٥١١‏ ۰ ۲۸ 


الکفارة 


ج ص ۲۷۹ : ۱۹۰۱١‏ 


الکفر 
ج ۱ ۰ ص ۲١ : ٩۳‏ 
الكلاسيكية 


ج ۰۱ص ۳۸۳ : ٦‏ 
الکلدان 


ج ص ۲۳ : ۳۱ 

ج٢‏ ص ۳۷ : ۱۱ 

ج ۲ ۰ ص 1۵ : ۲۸ 

ج ۲ » ص ۸۹ : ۱۶ ۱۵ 
الكنائس 


ج ۲ ص ۱۸۳ : ۲۱ 

ج ۲ » ص ۲۹۹ : 4 

ج ۲ » ص ۳۰۲ : ۱۰ 4 c1۳‏ 
١۷۱‏ غ 

ج ٢ء‏ ص ۳۲٣٣‏ : 
ج ۲ » ص ۳۲۷ ۰ ۱۱ 


الکنائس القبطية 
ج ۲ » ص ۱۹۰ : ۲۶ 


الکنيسة 


ج ۰۱ ص ۲۵ : ۱۰ 
ج١ء‏ ص ٥:۷‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۲۷ : ۷۰۹ 


— 6۳۷ بت 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۰ : ۲۰۱ 
ج ۱ ۰ ص ۳۱۲ : 5 
ج ۲ » ص ۱۸۶ : ۲۷ 


ج ۲ » ص ۱۸۵ : 5 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۲۳ 
ج ۲ » ص ۲۸۰ : ۱۸ 
اج » ص ۳۰۲ : ۱۲ ۲۳ 


الكنيسة الأسبانية 

ج ۲ » ص ۲۰۲ : ۱۹ 
الکنيسة المادية 

ج ۰۱ص ۱۶۱ : ۷ 
الكنيسة اللصر الية 

ج ۲ ص ۲۵۹۹ : ۱٩‏ 
الکهان 


“Yt : ۰۰ )ص‎ ١ ج‎ 
Yo ۰ YY : ۰۲ ج ۰۱ ص‎ 


الکوزموغرافیا 
ج ۲ ص ۸۱ : 1 
الکوفیون 
ج ۱ ۰ ص ۸۲ : ۲۷ 
ج ١ء‏ ص ٩۷‏ : 1 
ج ۱ » ص ۶۱۱ : ۲۵۰۱۰ 
ج ۱ ۰ ص ۶۱۹ : ٩‏ 


الکو مندا 
ج ۲ »۰ ص ۲۶۶ : ۲۸۰۲۷ 
جچ ‏ ص ۲۶۵ : ۰۱ ۰۳ ۰۸ 
۱۰ 
ج ۲ ص ۲۱۲ : ۱۵ 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : ہ8 


الکومیدیا الالهية 


ج ۰۱ ص ۲۱۵ : ۱۰ 
ج ۰۱ ص ۳٦٣٤‏ : ۱۵ 
ج » ص ۲۸۵ : £ ۰۷ ۱ 


الت 


اللات 


ج ۰۱ ص ۱۷۸ : ۰۷ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۰ : ۰۶ ۲۳ 


اللاتينيين 
ج ۲ ۰ ص 14 : ۳۲ 
اللاهرت 
ج ۰۱ ص ۱۷۷ : ۲۷ 
ج ۰۱ ص ۲۲۹ : ۱۵ 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۹ : ٩۰۷‏ 
ج ۱ ۰ ص ۳۹۸ : ۱۰ 


ج ۰۱ ص ۳۱۱ : 0 
ج ۰۲ ص ۸۲ : ۲۳ 


بت ۵۳۸ — 


اللبيدو 


بت 


ج ۰۱ص ۲۳ : ۱۵۰۱۳ 
اللغات السامية 
ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : ٥‏ 


ج ۱ ۰ص ۳۹٦۹‏ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۷۸ : ۱۰ 

ج ۲ ص ۸۲ : ۲۶ 

ج ۲ » ص ۸۴ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۲۱۳ : ۱۳۰۸ 
ج ۲ » ص ۲۵۹۸ : ۳۱ 
اللغة الأردية 


ج ۱ »ص ۱۵ : ٩‏ 
اللغة الاسبانية 

ج ۱ »ص ۲۸۶ : ۲۵ 

ج ۲ » ص ۱۶۰ : ۲۱ 

ج ۲ » ص ۲۸۵ : ۱ 
اللغة الألمانية 

ج ۲ › ص 54 : ۲٤‏ 
اللغة الانجليزية 

۹ : ۱١ )»ص‎ ١ ج‎ 

ج ۰۱ ص 18 : ۱۸ 


ج ۰۲ص ۱۶۰ : ۲۱ 
ج ٢‏ ص ۲۲۸ : ۳ 


اللغة الايطالية 


ج ۲ ص ۲۸۰ : 4 


اللغة التركية 
ج١‏ ۰ص ۱۵ : ۹ 
ج٢‏ ص ۸۹ : 2 
اللغة الروسية 


ج ۲ ص ۸۹ : ١١‏ 
اللغة السامية القديمة 


ج ۰۱ ص ۳۸۶ : ۲۱ 


اللغة السواحلية 

ج ١‏ ص ٠١ : ۱٠١۹‏ 
اللغة العبرية 

ج ٢‏ ص ۳۷ : ۲ 
ج۲ ص ۸٩‏ : ه 


ج ۲ ۰ص ۲۰۷ : ۲۰ 

ج٢‏ ص ۲۱۳ ۰ ۰۲ ۰۸ ۰۱۱ 
۳ ۲۲۰۰۰۰ 

ج ؟ ص ۲۵۸ : ۳۲٣‏ 

ج ۲ » ص ۲۷۰ : ۱۱ 
لغة العرب 

ج ۲ + ص ۱۷۰ : ۱۷ 
اللغة العربية 


ج ۱ ۰ ص ۳6 : 15 


۵۳۹ 


ج ١ء‏ ص ۱۳۲ : 
ج ۱ء ص ۲۱۶ : 
ج ١ء‏ ص ۲۳۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۱ : 
ج١‏ ص ۲۸۶ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۵ : 
ج ص ۳۹۰ : 
ج ١ء‏ ص ۲۹۱۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۰۸ : 
ج ١ء‏ ص ۲۷ : 


۲۸ ۷ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸ : 
ج ۱ + ص ۲۱ : 


ج ۲ ؛ ص ۳۰ : 
ج ۲ ؛ ص ۷۲۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۸۲ : 
ج ٢ء‏ ص ۸۷ : 
ج ۲ » ص ۸۹ : 


ج ۲ء ص ۹4 : 
ج ۲ + ص ١١١‏ : 
ج ۲ + ص ۱4۶ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۱ : 
اج ۲ » ص ۲۱۲ : 


1۸ 


ج ۲ ۰ ص ۲۲۵ : 


ج ۲ ص ٢٢۰٢٢٦٢‏ 


ج ۲ » ص ۲۸۶ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۵ : 


س — 


ج ۲ ۰ ص ۲۰۳ : ه 
ج ۲ ۰ ص ۳۰۵ : ۲۰ 
اللغة العلمية 

ج ۰۱ ص ۲۶۰ : ۲۵ 
اللغة الفارسية 

ج ۲ + ص ۸٩‏ : ه 
ج ۲ ۰ص ۹۱ : ۱۳ 
اللغة الفرنسية 

ج ۱ ص ٩۹ : ۱١‏ 
ج ۰۱ص ۲۳۵۱۰ : ۱۶ 
ج ۲ » ص ۸۲ : ۱۵ 
اللغة الفرنسية القديمة 


۵ء ص ۲۸ : ۲١‏ 
لغة القرآن 

ج١‏ ص ٤۲۹‏ : ۲ ۱ 
ج ۰۱ ص ۳۱ : ۲۷ 
اللغة اللاتينية 

۰۷۱ ص ۳۲۸ : ۲٩‏ 
ج ۰۱ ص ۳۸۶ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ص ۲۹۱ : ۱۰ 
ج ۲ ۰ ص ۸:٦٦‏ 
ج ۲ » ص ۸۵ : 4 
ج ۲ ص۲۸۱ : ۲4 
ج ٢ء‏ ص ١١ : ۳۱۳٣‏ 


ج ٢ء‏ ص ۳۱۱ : 


ج ۲ ص ۳۲۲ : 
ج ٢‏ ص ۳۲۷ : 


لغة الهوسا 
ج ۰۱ ص ۱۵ : 


اللغویون 


ج ۰۱ ص 1۱۰ : 


اللهجات العربية 


ج ۰۱ ص ۲۸ : 


اللهجة القرشية 
ج ۰۱ ص ۲۸ 


لیلی والمجنون 


ج ۲ » ص ۱۸۱ : 


۷ ٦ 


۳ 


۱2 : 


۲٢ 


م 


المادية 


ج ۱ ۰ ص ۲۳۱ 


۱۹ 


ج ۲ ص ۲۱ : ۰۱۳ ۱۵ 


ج ١ء‏ ص ۱۳ : 


المادیون التاریخیون 


ج ١ء‏ ص ۱۷۳ 


1۲ 


N 


الماديين 


ج ١ء‏ ص ۲۳۱ : 


الماركسية 


ج ۰۲ص ۱۵۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۵۹ : 


الماركسيين 


ج ١ء‏ ص ۲۳۱۰ : 


المالكية 


ج ۱ + ص ۲۸۱ : 
۰۱ص ۳۰۰ : 
ج ٢‏ ص ۲۱۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۲۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۰ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۳۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۲ : 
ج ٢‏ ص ۲۳۰ : 


١ ۲ 


ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
۲ص ۲۲ : 
ج ۲٤١‏ : 
ج٢‏ ص ۲٤۹‏ : 
ج ۲ » ص ۲۵۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۰۵ : 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۲ : 


— 0 ٥-۔‎ 


۳۱ 


۱ 


۳۳ 


Xo 

۱ 

۶ ۰ ۱ 
+ مه 

۲۸ 

1 

4 ۰۵ ۰۲1 ۷ 
۰۳ ۰ اما 
۲ ۶ ۰ ۰۱۱ 


۶ ۱۷ ۲۱ 
ل © ۱۳ 
۱۳ 


ج ۲ » ص ۲۱۳ : 


مبادیء الاسلام 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ : 


المبادیء الاسلامية 


ج ١ء‏ ص ۲۰۱۸ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۵۰ : 
ج ۲ ص ۱۵۶ : 
ج ۲ » ص ۱۵۹ : 


المبشرین 


ج ۰۱ص 14 : 


ج ١ء‏ ص ۰۷ : 
ج ۰۱ ص ۲۱ : 


المتصو فة 


ج ۰۱ ص ۳۳۰ : 


المعصو فة الاشراقیین 


ج ۱ ۰ص ۲۳۳ : 


المتکلمین المسلمین 


ج ١ء‏ ص ۳۲۳۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲۷ : 


المغالية 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۹۷ : 


Ts YY 


۳۲ 


۲۰ 
۲ 


Yo 


ج ۰۱ ص ۳٥۹‏ : ۳۱ 


ج ١ء‏ ص 11 : ۱۸ 

ج١‏ ص ۷۰ : ۲۸ 

ج ۰۱ ص ۸۵ : ۲۶ 

ج١‏ ص ۲۷۱۰ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۱۰۱ : ۲۲ 

ج ۲ » ص ۱۱۹ : ۱۶ 

ج ۲ » ص ۱۲۱ : ۰4 ۵ 

ج ۲ » ص ۱۲۲ : ۳۳ ۰ ۲۰۰۱۹ ۰ 


نت ۵6۲ — 


رو و YT‏ تی المجتمعات الاسيوية 
ج ۲ » ص ۱۳۱ : ۰۳ ۰۱۳ ۲٩۹‏ 
ج ٢ء‏ ص ۱۲۹ : ۰۱۸ ۲۶ 

ج ۰۲ص ۱۳۰: ۲۱۰۱۰ ۲۹ المجتمعات الاسلامية 
ج ۲ ۰ص ۱۳۲: ۰۱ ۱۲-۱۱ 
ج ۲ء ص١٤١١‏ : ٢۲ء‏ ۲۹ 

ج ۲ » ص ٣١۰٠٠١٠٤١٢‏ 

ج ۲ » ص ۱۵۰ : 9 ؛ ۰۲۳ ۲۵ 


ج ۰۱ ص ۳۹ : ۱۳۱ 


ج ۰۱ ص ۲۹۳ : ۲۰ 
ج ۰۱ ص ۳۵۰۲ : ۱۱ 
ج ۲ + ص ۱۰ : ١5‏ 
ج ۲ ۰ ص ۱۳۹ : ۲۱ 
ریس ورک ج ۰۲ص ۱:۱ : ۸ 
دم سو ا ج٢‏ ص ١٤١‏ : ۱۷۲ 
ج ۲ » ص ۱٥١‏ : ۱۸ء ۰۱۹ ۲۰ 

ج ۲ » ص ۱۸۱ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۳۲۳ : ۳۱ 


ج ۲ ۰ ص ۱2۸ : ۲۱ 

ج ۲ » ص ۱۶۹ : ۲ 

ج ۲ » ص ۱۰ : ۰۱۲ ۱۳ 
المجتمع العربي ج ۲ » ص ۱۰۳ : ۰۸ ۱۱ 

ج ۲ » ص ۱۵۹۶ : ۸ سس ۰٩‏ ۱۳ 
ج ۲ ص ۱۵ : ۱۵ 

ج ۰۲ ص ۱۵۰ : ١5‏ 


چج۱١ءص‏ ۱۳۵ : ٢‏ 
ج ۱ ۰ص ۱۶۰ : ۱۲ 


المجتمع الغربي ج ۲ » ص ۱١۹۹‏ : ٦س‏ ۰۷ ۸“ 
ج ۰۱ص ۳۹۸ : ۲۶ ١‏ 
ج ۲ » ص ۱۷۹ : ۷ 
المجتمع الة 
لقرطبي ج ۲ ۰ ص ۱۸۸ : ٠١‏ 
ج١‏ ص ۲۸۲ : ٩‏ س ۱۰ ال ات الأوربية 
المجتمع المد: 
اي ج ۲ » ص ۱4۲ : ۲ 
المجتمع المسلم 


ج ۲ » ص ۰۱۵ ۰۷ ۸ 
ج ۱ ۰ص ۲۸۶ : ۲۶ ج ۲ » ص ۱4۱ : ۲۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : 1 


۵٥۳ - 


المجتمعات الغربية 

ج ۲ ۰ ص ۲۳ : ۳۹ 

ج ۲ ۰ ص ۱۱۱ : ۲ 
المجریین 

ج ۰۱ ص٣٣٣۳‏ : ۳۳ 
المجمع العلمي العربي بدمشق 


ج ۰ ص ٩۰‏ : 5 
مجمع اللغة العربية بدمشق 


ج ۲ ۰ ص ۲۵۸ : 4 


مجمع اللغة العريية بالقاهرة 


ج ۲ ؛ ص ٦:۹۰‏ 


۱ ء۱٥‎ ۱ 


۲۹ وت‎ 
۵ ٣ : 
۲۸ ۰۱٩ : 


۲ ۱ 


المحاکم الاسلامية 
ج ۰۱ ص ۲۵۷ : ۸ 

المحدئین 
ج ۰۱ ص ۸۲ 
ج ۰۱ ص ۸۷ 
ج ۰۱ ص ۸٩‏ 
ج ۰۱ ص ٩۷‏ 
ج ١ء‏ ص ۹۸ 
ج ۰۱ ص ۱۰۵ 
ج ۱ ۰ ص ۱۰۱ 
ج ۲ء ص ۱٥١‏ 
ج ۲ ۰ ص ۱۷۹ 


المحر اب 
ج ۲ » ص ۱۷١‏ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 


۲۷ 2 ٢٤٢ ۱ء‎ 


ج ۲ » ص ۱۸۶ : 


۲٦ ۰۶ 


ج ۲ ۰ ص ۱۸۵ : 


۳۷ 


ج ۲ » ص ۱۸۱ : 


۳۲ 


ج ۲ » ص ۱۹۱ : 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : 
المحمدیون 


ج ۰۱ ص ۳۱ : 


ج ٢ء‏ ص ۱۷۱ : 
المخطوطات 


ج ۰۱ ص ۲۵ : 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ : 
ج ۰۱ ص ۲۱۶ : 
ج ۰۱ ص ۳۲۱ : 
ج ۱ » ص ۲۲۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۹۷ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۶ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۵ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸ : 


— 0) 


4 انا 3 احا 
CA 7‏ ۲۶ 
۹ ۲ تن 


Té ۲ 
۷ 


18 
۳۹ 


۲۹ ۶ 
۱۰ 
۱۸ 


3 


¢ 


ج ۲ » ص ۸۰: ۰۲ ۱۱ 
ج ۲ »۰ ص ۸۳ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۸۶ : ۸ 
ج ۲ » ص ۸۰ : ۱۶ 


ج ۲ » ص ۸۷: ۰۱۶ ۱۷ 

ج ۲ » ص ۸۹ : ۰۱۸ ۲۱ 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۸ : ۳۲ 
المخوطات الشرقية 

ج۲ ص۸۳ : ۲۳ 
المخطوطات العربية 


ج ١ء‏ ص ۳۹۱ : ١5‏ 
ج ۲ » ص ۷۸ : ۷ 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۲٩۹‏ 


المخطوطات العلمية 

ج ۲ + ص 14 : ه 
مخطوطات وارنر 

ج ۲ ص ۸۳ : ۰۳ ۲۱ 
المدارس السريانية 


ج ١ء‏ ص ۳۱۸ : ۳۱ 
ج ۰۱ص ۲۲۱ : ۳۷ 


المدارس الفقهية 
ج١‏ ص ۸۲ : ٩‏ 6 ۱۷ ۸ ۲۰ 


ج ۰۱ ص ۸۳ : ه 
ج ۰۱ ص۹۸ : ۳۲ 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۱ : ۲ 
ج ۱ ۰ص ۲۷۲ : ۰۰ ۱۸ 


المدارس الفقهية القديمة 


ج ۰۱ ص ۸۲: ۰ ۰ ۷ 
ج ۱ ۰ ص ۸۴ : ۰٩‏ ۱ ۰.۱۲ 


ج ۰۱ ص ۸4 : ۲۳ Y1‏ 
ج١‏ ص ۸۵ 4 ۰ ۵ئ ۱۵ 4 


ج ۱ ۰ ص 86 : ۱۳ 
ج ۱ ۰ ص ۸۷: ۲ 
ج ١ء‏ ص ۸۸: ۰٩‏ ۰۸ ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص 86 : ۱۲ 


ج ١ء‏ ص۹۱ : ١١‏ 
ج ١ء‏ ص۹۲: ٠١٠٢‏ 
ج ١ء‏ ص ۹۷ : ۰۱۷ ۱۹ء ۲۷ 


ج ۰۱ ص ۸۸: ۰۱۸ ۱۹ 
المدرسة الاستشراقیة 

ج ١ء‏ ص ۲۷۳ : ۲۵ 
مدرسة بغداد 


ج ۲ › ص ۱۸۲ : ۱ 


۵و۵ 


مدرسة الدراسات العربية بمدرید 

ج ۰۱ص ۳۸۵ : ۲۸ ےم ۲۹ 
المدرسة السورية 

ج ۰۱ص :٩۳‏ ۱4 
المدرسة الظاهرية 

ج ۱ ص ۲۸۰ : ٩‏ 
المدرسة العراقية 

ج ۰۱ ص ٩۳‏ : ۱۶ 
مدرسة الكوفة 

ج ۰۱ص ٩۱‏ : ۱۷ 
مدرسة الكوفة الفقهية 

ج ۰۱ ص۹۷ : ۰۸ ٩‏ 
المدرسة المادية 

ج ۰۱ص ۱۶۱ : ۳ 
مدرسة المدينة 

ج ۱ ۰ ص ۳۲۳ : ۲۵ - ۲۱ 
المدرسة المغربية 

ج٢‏ ص ۱٥١‏ : ۲۹س ۳۰ 
المدنية الاسلامية 

ج ۱ ص ۳۲۳ : ۲۵ س ۲۱ 

ج ١ء‏ ص ۳۲4 : ۰۱۵ ۱۱ 


04س 


مدنية الشرق 

ج ۰۱ ص ۳۲۵ 
المدنية اليونانية 

ج ١ء‏ ص٣٣۳‏ 
المدنیون 


ج ۰۱ ص ۸۲ : 
ج ۰۱ ص ۹۹ : 


ج ١ء‏ ص ۱۳۸ : 


المدنيين 
ج ۰۱ ص ۸۸ : 
ج ۰۱ ص ۸۹ : 
ج ۰۱ ص ٩۰‏ : 
ج ۰۱ ص ٩۱‏ : 
ج ۰۱ ص ٩۱‏ : 


ج١‏ ص ۱۵۲ : 


المذاهب الأربعة 


ج ۲ » ص ۲۱۰ : 


المذاهب الاسلامية 


ج ۲ » ص ۱۸۷ : 


المذاهب الفقهية 


ج ۰۱ ص ۳۱۲ : 
ج ۲ » ص ۲۶۵ : 


۱۳ : 


۱6 : 


۳۲ 
1١١ 


۳ 


المذهب الأشعري 


ج ۲ » ص ۱۷۱ : 
ج ۲ » ص ۱۷۷ : 


المذهب الجعفري 


ج ۱ ص ۲۹۱ : 


المذهب الحنبلي 


ج ۰۱ص ۲۹6 : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ض ۲۶۳ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
ج ۲ » ص ۲۵۱ : 


۳۲ 


المذهب الحنفي 


ج ۰۱ ص ۲۹۱ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : 
ج ۲ » ص ۲۳۵ : 
ج ۲ » ص ۲۳۷ : 
ج ۲ » ص ۲۶۱ : 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
ج ۲ » ص ۲۵۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۶ : 


۱ 

1o 

۲ ۰ 
١۹۷۷٣ 
۰۲۱ ۰ ۱۱ ٩ 


المذهب الشافعي 


ج ۲ » ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۰۹ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 
ج ۲ ۰ص ۲۲۲ : 
ج ۲ ص ۲۲۳ : 
ج٢‏ ص ۲۳۳۲ : 
ج ۲ 4ص ۲۳٢‏ : 
ج ۲ » ص ٢٤٢‏ : 


المذهب الکائو ليكي 


ج ۲ » ص ۲۰۲ : 


المذهب المالكي 


ج ۲ ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۲۳۳ : 
ج ۲ » ص ۲۸۳ : 


المذهب المانوي 


ج ١ء‏ ص ۲۷۲۵ : 


المرابطین 


ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۲ » ص ۲۸۰ : 
ج ۲ » ص ۲۸۹ : 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : 


بت ۵6۷ — 


۳۹ 

۱۸ -- ۷ 
۳۹ 

۱۳ 

۳۲ 

۳۷ 

۱۲ 

۱۱ ۷ 
١ ۲۳ 
۳۹ 

۱۱ 
۱ مض 
۷ ۱۱ 

3 

٠ 

۲۷ ۲۰۶ 
٦ 
٢۲٢٢٢ CIA 


ج ۲ » ص ۲۹۲ : 

۱۸ 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۳ : 
المراجع الفقهية 

ج ۲ » ص ۲۲۳۹ : 
المر اکشیین 

ج ١ء‏ ص ۱۲۸ : 
المرأة 

ج ١ء‏ ص ۲۱۳ : 


ج ۲ » ص ۱۵۰۳ : 
۲٤‏ 


ج ۲ » ص ۱۵۶ : 
ج ۲ » ص ۱۵۵ : 


۰ ۱۶ ۰ ع١‎ 
۸ 

۱۲ 

۹ 

۲۸ 

۸ ۱۹ء ۲۳ 4 
۱۳۱ 

۳ 


المرکز العالمي لأبحاث الاقتصاد 


الاسلامي 


ج٢‏ ص٢٠١۰‏ : 
المساجد 


ج ۲ » ص ۱۷ : 
ج ٢‏ ص ۱۷۷ : 
ج ۲ » ص ۱۸۶ : 
ج ۲ » ص ۱۸۵ : 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : 


۱ ۵ 


۵04۸ — 


المستشرقون الروس 


ج ۰۱ ص ۱۹۸ : ۷ 
المستشرقون الغربیون 
ج ۱ ض ۲۵۹۲ : ۱۳ 
المستشرقین الاسبان 
ج ۲ » ص ۲۷۷ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۷۸ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۱۸۰۱۰ 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۶ 
ج ٢‏ ص ۲۸۷ : ۱۰ 
ج ٢ء‏ ص ۲۹۲ : ۳۱ 
ج ۲ » ص ۲۹۷ : ۱٩‏ 
ج ۲ء ص ۲۹۸ : ۱۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : ۱ 
المستشرقین الا کادیمیین 
ج ۰۱ ص ۲۰ : ۳۰ 
ج ١ء‏ ص ۲۶۲۱ : ۱٩‏ 
ج ۲ء ص ۲۷۷ : ۱۹ 
المستشرقين الأمريكيين 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : ٣س٤‏ 
المستشرقین الانجلیز 
ج ۲ » ص ۱۰۵ : ۷ 


المستشرقین الأوائل 

ج ١ء‏ ص ۱۳۲ : ۰۷ ۱۱ 
المستشرقین الاوریین 

ج ۰۱ص ۳۷۹ : ۱۷ - ۱۸ 
ج ۰۱ ص ١١ : ۳۸٣‏ 


ج ۲ » ص ٩۲‏ : ۱۶ 
ج ٢ص‏ ۲۷۱ : ۳ ٤‏ 
ج٢٣‏ ص ۲۸۲ : ۲۷ - ۲۸ 


المستشرقين البربطانیین 


ج ۰۱ص ۳۱۲ : ۵ ہہ ری 
۳۳ 


المستشرفین الروس 

ج ۰۱ص ۳۶۱ : ۲۱ 
ج٢‏ ص ٩۲‏ : ۲۰ 
المستشرقین الغربیین 

ج ۰۱ ص ۲۵۱ : ۲۱۰۱۲ 
ج ۰۱ص ۲۵۹۲ : ۱۸ 

ج ۰۱ص ۳۱۲ : ۱ 

ج ۰۱ ص ۳٦۹‏ : ۱۳ 
۲ ص ۱۰:۵ : ۸-۷ 
المستشرقین الفرنسیین 

ج ۰۱ص ۳۹۱۵ : ۲۵ 
المستشرقین المسیحیین 


ج ۱ ۰ ص ۳٤۹‏ : ۱ 


المستشرقین المعاصرین 
ج ۱ 
المستشرقین التصاری 
ج ۱ ۰ ص ۱۳۱ : ۱۰ 
المستشفیات 


ج ۲ ص ۵۸ : ۰۲۰ ۲۷ 
المستعربون 

ج ۲ ۰ ص ۸۷: ۱۰ 

ج ۲ + ص ۸۸ : ۱۳ 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۱ : ۲۸ 

۱۹٩۹ : ۳۲۲ ص‎ ٢ج‎ 

٢۳٣۱٣ ٣٥ : ۳۲٤ ج ۲ » ص‎ 

ج ۲ » ص ۳۳۱ : ۲۶۰۰۳ 

ج ص ۳۳۷ : ۶ 
المستعربون الأندلسيون 

ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲6 .. ۲۵ 

ج ٢ء‏ ص ۳۲۲ : ۱۶ 

ج ۲ » ص ۳۲6 : ه 

ج ۲ ۰ ص ۳۳۲ : ه 


المستعربین الاوربیین 
ج ۲ص ۹4 : ٠٢-٢۱۹‏ 


ج ۲ » ص ۹۷ : ۳۰ 


۵44ات 


المستعمرین 


ج ٢ء‏ ص ۱۵١‏ : ۱۷ 


ج ۲ » ص ۱۵۶ : 


۸ 


ج ۲ + ص ۲۸۹ : ۱۸ 


المستوطات اليهردية 


ج ۲ » ص ۱۵۹۸ : 3 


مسجد الرسول 


ج ۲ » ص ۱۹۱ : 


مسجد قباء 


ج ۲ » ص ۱۹۷ : 


المسلم الفاتح 


۳۳ 


۲ 


ج ۲ » ص ۲۹۰ : ۱۱ 


المسلمات 


المسلمین المعاصرین 


ج ۲ » ص ۲۷۷ : ۳ YA‏ 


المسیح الحي 


00 


ج ۰۱ ص ۲۹۳ : 


م5525 


ج ۰۱ص ۳۵۶ : 
ج ۰۱ ص ۲۱۱ : 
ج ۰۱ ص ۲۹۱۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 

ج ۱ ۰ص ۲۱ : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱2۳ : 
ج ۲ » ص ۱۵۰۸ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 

ج ۲ » ص ۱۸۹ : 
ج ۲ » ص ۱۸۱ : 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : 

ج ۲ » ص ۲۱٩۹‏ : 
ج ۲ » ص ۲۸۰ : 

ج ۲ ؛ ص ۲۰۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : 


المسیحیین 


ج ۰۱ ص ۲۲ : 


۱ ۰ص ۲۲ : 
ج ١ء‏ ص ۱۳۱ : 
ج ۰۱ ص ۱۱۶ : 


ج ۰۱ ص ۱۷۶ 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۸ : 
ج ۲ ؛ ص ۱۵۱ : 


۲٢٢٦٦۷ 
۳۹ CYA 


EE 


١١65 


ج ۲ » ص ۱۵۲ : 
ج ۲ » ص ۳۰۲ : 
ج ۲ » ص ۳۲۰ : 


14 


ج ص ۳۲۷ : 
ج ۲ » ص ۳۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : 


المش رکین 


ج ۰۱ ص ۲۰ : 
ج ١ء‏ ص٣۳‏ : 
ج ۰۱ ص ٤٤‏ : 
ج ۰۱ص 1٤‏ : 


ج ۰۱ ص ۱۳۲ : 
ج ۰۱ ص ۱۳۸ : 
ج ١ء‏ ص ۱۰۷ : 
ج ۰۱ص ۱۱۲ : 


YoY! 


ج ١ء‏ ص ۱۱۳ : 
ج ۰۱ ص ۰۱ : 


امه 


۸ 
رھ‎ 
۰ ۱۲ ۰ ٩ CY 


المصحف 

ج ۰۱ ص ٤1‏ : 
مصحف حقصة 
ج ۰۱ ص ٤۷‏ : 
مصحف عثمان 


ج ۰۱ ص ۲۹ : 


۳۷ 


ج ۰۱ ص ۶۷ : ٩‏ 


المصحف العثماني 
ج ۰۱ ص ۲۳ : 
المصریین 
ج ۲ » ص ۱۸۹ 


مصطلح الحدیث 


ج ٢‏ ص ۲۵۹۲ : 


المضاربة 


۲ 


۳۳ + 


ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۳ 


ج ۲ » ص ۲۲۸ : 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : 
ج ۲ ص۲۳۱ : 
ج ٢‏ ص ۲۳۳ : 

ج ۲ » ص ۲٤١‏ : 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : 

۳ 4 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۲ 


41۲ 


المضرية 
ج ۱ ۰ ص Y4 : ٤1‏ 
المعابد 


ج ١ء‏ ص١٥۱‏ : ۲۲۱ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۶۷ : ۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۰۸ ۲۳ 


المعاملات 


ج ۱ + ص ۳ : ۲۳ 
ج ۰۱ص ۵ : ۲۲ 
ج ۰۱ص ۷۳ : ۲۳ 
ج ١ء‏ ص۹٦۹‏ : ۲٦۹‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : ۱ 
ج ٢ء‏ ص ۲۹ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۸ : ۲۲ 
ج ۲ ص ۲۶۰ : ۲۲ 
ج ۲ + ص ۲۶۱ : ۲۰ 
ج ٢‏ ص ۲4۸ : 4 

ج ۲ ص ۲۶٩۹‏ : ۲۱ ۲4۰ 
ج ۲ » ص ۲۵۶۱ : ۲۶ 
المعاملات المصر فية 
ج ۲ + ص ۲۰۵ : ۲ ۰ ٩.۸‏ 

المعتز لة 
ج ۱ ۰ ص ۸۸ : ۲۳ ۲۲۰ 


ج ۱ ۰ ص ۸٩‏ : ۱ ۳۲ ۰ ۵ ۰ ۲ ۰ 
ھ۸ 


ے 66۲ نے 


ج ۰۱ ص ۹4 : ۳ 


ج ١ء‏ ص ۲۳۳۱ : 
ج ۰۱ ص ۳۳۷ : 
ج ۰۱ ص ۲۳۷۳ : 
ج ۰۱ ص ۳۷۵ : 
ج ۲ » ص ۳۰۷ : 
ج ۲ » ص ۳۱۵ : 


المعراج 


ج ۰۱ص ۳۸۶ : 


معركة بدر 


ج ۰۱ ص ۱۸۷ : 


المعمار الاسلامي 


: ۱۷۸ ص‎ » ۲ a 
المعهد الأركيولوجي الفرنسي‎ 


ج ۰۱ ص ۲۲۲ : 


۱۳ 


۸ 


المعهد الفرنسي الايراني 


ج ۰۱ ص ۲۳۲۳ : 


المغاربة 


ج٢‏ ص ۱۵۱ : 


المغازي 


ج ۰۱ ص ۱۳ : 


۱۱ 


۳۷ 


۷ 


ج ۰۲ ص ۷۹ : ۲۰ 


۵۳ات 


المغول 
ج ۲ ص ۹۷ : 
ج ۲ » ص ۱۸۲ : 
ج ۰۱ص ٤٤‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۰۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲ : 
ج ١ء‏ ص ۱۱۳ : 
ج ۰۱ص ۱۱۳ : 


ج ١ء‏ ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : 


المفسرین العرب 


ج ۰۱ص ۵« : 


المفکر العربي 


ج ١ء‏ ص ۳۰۷ : 


المفکرین 


ج ۲ ص ۱۵۲ 
ج ۲ » ص ۲۹۵۶ : 0 


المفکرین الأندلسيين 


ج ۰۱ص ۲۵۶ : 


المفکرین الأوربيين 


ج ١ء‏ ص ۲۱۷ : 


۱۳ 
۳ 


۳ 


المفکرین الشرقیین 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۶ : ۳۱ 
المفکرین العرب 
ج ۰۱ ص ۳۰۷ : ۳۰ 
ج ۰۱ ص ۲۹۸ : ۱۲ 
ج ۲ » ص ۲۸ : ٩‏ 
ج ۲ » ص ۸۸ : ۱۵ 
المفکرین الغربیین 
اج ١ء‏ ص ۳۳۱ : ۲۸ 
المفکرین المسلمین 
ج١‏ ص ۲۱۱ : 4 
ج ۲ » ص ۳۰۹ : ۰۱۱ ۱۳ 
مقام ابراهیم 
ج ۰۱ ص ۶۲۳ : 1 


مكتب التربية العربي لدول الخلیج 


ج ١ء‏ ص ۲۵۱ : 5 
اج ۰ ص ۲۵۰۳ : "5" 


المکتبات 


ج ۰۱ ص ۲۰ : ۱۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۸ : ۱۸ 


المکتبات القديمة 


ج ۰۱ ص ۲۷۹ : 1١+‏ 


004 


مكتبة الأزهر 

ج ۲ ص ۸۰: ۱۵ 

ج ۰۲ ص ۱٩ : ۸٩‏ 
مكتبة الأسکوریال 

ج ٢‏ ص ۳۳۵ : ۲۷ 
المكتبة الأندلسية 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۳ : ۲ 
مکتبة بودلي 

ج ۰۱ص ۳۹۱ : ۱ 
مكتبة الجغرافیین العرب 

ج ۲ ص ۸۱ ف۷ 
المكتبة الوطنية 

ج ۰۱ ص ۳۸۶ : ۲۸ 
المکیین 


ج ۰۱ ص ۲۸ : 
ج ۰۱ ص ۱۶۱ : 
ج ۰۱ ص ۱۵۸ : ۱۶ 
ج ۰۱ ص ۱۱۰ : 
ج ١ء‏ ص ۱۱۲۱ : ۱ 
ج ۰۱ص ۲۲۰ : ۲۷ 
۰۱ص ۲۲۵ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۲۳۰ : ۱۸ 
ج ۰۱ ص ۲۳۸ : ۲۰ 


الملائكة 


ج ١ء‏ ص ۱۸۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۶ : 


۰۳ ۰۴۱۰۵ اجا 


ج ۰۱ ص ۲۳۳ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


الملحدون 


ج ۰۱ص ۲۳۲ : 


ملحمة هومیر 


ج ۲ ۰ ص ۸۸ : 
الملك 


ج ۰۱ ص ۲۱۷ : 


۲۸۰۰۱ 


ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : 
ج ۰۱ ص ۲۲۹ : 
ج ۰۱ص ۲۳۰ : 
ج ۰۱ص ۲۳۱ : 
ج ۰۱ ص ۲۳ : 
ج ۱ ص ۲۲۳۵ : 


الملكية 


ج ۲ » ص ۱۱۰ : 
ج ۲ ٤‏ ص ۱۲۹ : 


الملكية المستبدة 


ج ۲ » ص ۱۱۱ : 


٥ 


cI 4 ٩ ۸ 


۱۹ 
۷٦ 


۳۳ 


۳۸ 


ب٣۳٣‎ ٢١٢٦ 


۱ 

۳۲ 
۲۲ ۷ 
۲۰ ۰ ۲۰ 6 ۲ 
Yo YY 

۳ ۱ 


الملة الاسلامية 


ج ۲ ۰ ص ۲۱ : 
ج ۲ ص ۲۸ : 


الملرك 


ج ۲ » ص ۱۱۶ : 
ج ۲ » ص ۱۱۵ : 


ملوك الطوائف 


ج ۲ + ص ۲۸۰ : 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۳ : 


تی 


ج ٢‏ ص ۳۳۷ : 


ملوك الفرس 


ج١‏ ص ۲۰ : 


مملكة الاسلام 


3 » ص ٩۷‏ : 
المملکة الاسلامیة 


ج ۲ ص ۲۹۲ : 


مملكة القوط 
3 ۱ 4 ص ۳٥‏ 
المناذرة 


ج ۲ » ص ۱۹۰ : 


بت 000 — 


۲۲ 


۳١ 


۳۹ 


۲۲ : 


مناهج البحث 
ج ۰۱ ص ۱۲۰ : ۱٩‏ 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۵ : ۷ 
ج ٢ء‏ ص۱۹۱: ۹ 
المنطق 
ج ۰۱ ص ۲۶ : ۹ 
ج ۰۱ ص ۳۹۱۱ : ۲۲ 
ج ۲ » ص ۳۲ : ٩‏ 
المنظمة العربیة للتربية والثقافة والعلوم 


ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ : ٠١‏ 


المبهج التاريخي 

ج ۱ ۰ ص ۳۱۹ : ۰۷ ۲۹ 
ج ۰۱ ص ۳۲۲ : ۲۰ 
المنهج العلمي 

ج ۰۱ ص ۲۰۹ : ۰۱۱ ۱۲ 


ج ۰۱ ص ۲۱۷ : ۸ 

ج ۱ ۰ص ۲۳۹ : ۲ 

ج ۱ ۰ ص ۴۳۱۱ : ۱۳ 

ج ۰۱ ص ۲۹۱ : 4 

ج ۰۱ ص ۳۹۷ : ۳۰۰۱ 
ج ۰۱ ص ۰۰ : ۸ 

ج ۱ ۰ ص ۰٩‏ : 5 

ج ۱ ۰ ص ۶۱۰ : ٩‏ 


ج ۰۱ ص ۱۲ : 
ج ۱ ۰ص ۱۳ : 
ج ۰۱ ص ۱۶ : 
ج ۰۱ ص ۱۱۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۱٩۹‏ : 
ج ۰۱ ص ۲۱ : 
اج ۰۱ ص ٤۳۰‏ : 


المنهج الفيلولوجي 


ج ١ء‏ ص ۳۱۹ : 
ج١‏ ص ۳۲۰ : 
ج ۰۱ص ۳۲۵ : 


المنهجية 


ج ١ء‏ ص ۳۰۷ : 
ج ١ء‏ ص ۳۰۸ : 
ج ١ء‏ ص ۳۱۱ : 
ج ١‏ ص ۳٣٣‏ : 
ج ١ء‏ ص ۳٤٤‏ : 


0 


ج ۱ »ص ۳٤١‏ : 
ج ۰۱ ص ۳۰ : 
ج ۰۱ ص ۲۹۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۰۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۷ : 
۲ » ص ۲۲۷ : 


امه[ 


۱۰ ١5 
٣٣٣٣٦ 


۱۳١ _۔‎ ٢ 
Ye14 


1١5 
۲٢٢٠١ 

۷ 

۰۱۸ ۰ ۷ ۲ 


المنهجية الغربية 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۶ : 
ج١‏ ص ۲4۵ : 


ج ۰۱ ص ۳۶۱ 


1 ۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۵۰۰ : 


المهاجرین 


ج ۱ ۰ص ۱۳۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ : 
ج۱۰ ۰ ص ۱۵۹ : 


المواریث 
ج ۲ » ص ۳۹ : 


الموالي 


ج ۲ ص ۲۹۰ : 


الموحدین 


ج ۲ » ص ۱۸۲ : 


مورخو الفلسفة 


ج ۱ + ص ۲۳۲ : 


المژرخون 


ج ۰۱ص ۲۰۹ : 
ج ١ء‏ ص ۳٦٣٣‏ : 


11! 
٤ 


۱۳ ۰ ۱۳۲ : 


۱۷ ۱ 


۱۲ ۰ 


۲۹ ۲٦ 
۱۳ ۰ ۳۳ 6 ۲ 


۳۳ 
۱۳ 
۳۳ 


۳۲ 


۱۹ 


— ۵۵۷ بت 


ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۰۰۱ : 
المژرخون الفرنسیون 
ج ۰۱ ص ۲۹۹ : 
ج ۰۱ ص ۳۱۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۹ : 


المژرخون المسلمون 


۳۳ 
۳۳ 


۲۲۱ ٥ 


ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۳ 
ج ۲ ص ۲۷۱ : ۳ 


ج ۲ » ص ۲۹۷ : 
ج ۲ » ص ۲۲ : 


مؤرخي العرب 
ج ۰۱ص ۱۳۱ : 
المؤرخين 
ج ۱ ۰ص ۲۰۹ : 
ج ۰۱ ص ۲۵۵ : 


ج ۰۱ ص ۲۵۸ : 


ج ۰۱ص ۲۱۲۳ : 
ج ۰۱ ص ۲۱۵ : 
ج ۲ » ص 1٤‏ : 
ج ۲ » ص ۱٤1‏ : 
المؤرخين الاوائل 


ج ۰۱ص ۱4۹ : 


۱۹ 


المژرخین السياسيين 

ج ۰۱ ص ۳۹۰ : ۲۵ 
المژرخین العرب 

ج٢‏ ص ۸۲ : ۷ 
المؤرخين الغربین 

ج ۰۱ ص ۳۵۸ : ۲۱ 
الموریسکیین الأندلسيين 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۵ : 1١١‏ 
الموسیقی الأندلسية 

ج ٢ء‏ ص ۲۸٢‏ : ۱۸ 
المرشحات 

ج ٢‏ ص ۳۱۵ : ۱۸۰۱۷ 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 3 
ج ۲ ۰ ص ۳۱۹ : ۲ 1 


المؤلفين الاسبان 

ج ١ء‏ ص ۳۸۵ : 50-8 
المؤلفين العرب 

ج ۰۱ص ۳۲۱ : ۳ 

ج ۲ ۰ ص ۹۷ : ۲۰ 
المژلفین الغرييين 


ج ۱ ۰ ص ۱۱۷ : ٥‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۹ : ۳ ۰ ۲۳ 


ON —‏ سس 


ج ۲ » ص ۱۰۷ : ۲۳ 


۱۸ : 
۱۷ : 


۶ ۰ ۳ : 


۔- 00۹4 — 


ج ۰۱ص ۱۸۲ : 4 
ج ۱ ۰ ص ۱۸۲ : ١5‏ 
ج ۰۱ص ۲۳۱ : ۸ 
ج ١ء‏ ص ۲۳۷ : ۲۵ 
ج ۰۱ ص ۳۲٩‏ : ۱۶ 
ج ۰۱ص ۳۷۵ : ۲۳ 
ج ۲ ۰ ص ۳۲ : ۱۱ 


نبوة الرسول 
ج ۰۱ص ۲۰۷ : ۱۰ 
ج ۰۱ص ۲۱۱ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۲۱۲ : ۱۱ 
النبوة في الاسلام 
ج ۰۱ص ۳۳4 : ۲۸ 
نبوة محمد 


ج ١ء‏ ص ۳۰ : ۱ 

ج ۰۱ص ۰4 : ۱۲ 

ج ۰۱ ص ۱۸۹ : ۱۶ 
ج١‏ ص ۲۰۵ : ۲ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۷ : ۲۰۱ 
ج ۰۱ص ۲۳۱ : ۱ 


نبوة المسیح 
ج ۰۱ ص ۲۸ : ۱۰ 
النجوم 


ج ۰۱ ص ۲۸ : ١١‏ 
ج ۲ » ص 44 : ۰۱۸ ۲۵ 


اللحت 


ج ۲ » ص ۱۹۸ : 


الیحو 


ج ۲ ۰ ص ۸۷ : 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : 


النزارية 


ج ۰۱ ص ٤1‏ : 


نزول القرآن 


ج ۰۱ ص ۰ : 

ج ۰۱ ص ۲۳۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۵۹۹ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۶ : 


النص القرآني 


ج ۱ ۰ ص ۲۹ : 
ج ۰۱ ص ۰ : 


ج ١ء‏ ص ٤1‏ : 
ج ۰۱ ص ۰۰ : 


ج ۰ ص ۲۵۹ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۰ : 
ج ۰ ص ۲۱۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۲ : 


۱۸ ۹ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۳ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۰۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


۳۷ 


۳ 


۳۷ 
۳۹ 


۰۳ 0لا 

۲۷ ۰ ۶ 

۲۰ 

1١+ 

۳۸ 
۲۸۷۷۰۱ 
۲۲٢ 
١٣ ۹ء‎ — ۸ 


1۹۱۱ 
3 
۳ 
١5 


ج ۲ » ص ۲۲۵ : 
ج ۲ » ص ۳۲۷ : 
ج ٢‏ ص ۳۳۲ : 


- و ده 


۲۶ 


۳۲ 
۱۹ 


۳۳ ۰ 


۳۳ 
۱ ۳۲۰ 
۶ ۱۰ 
۵ ۱۲ 
۳۹ 
هع ۲۱ 


Y4 
۳۰ 


نصارى الأندلس 


ج ۲ » ص ۲۹۸ : 
ج ۲ ص ۳۰٣۰٣‏ : 
ج ٢‏ ص ۲۰۲ : 
ج٢‏ ص ۲۰۳ : 


النصرانية 


ج ۱ ص٥٥٣‏ : 


ج ۰۱ ص ۱۱۹ : 
ج ص۱۲۷ : 
ج ص ۱۲۹ : 
ج ۰۱ص ۱۶۱ : 
ج ۰۱ص ۱۶۳ : 

ج ١ء‏ ص ۱٤۸‏ : 

ج ۰۱ص ۲۲۳۱ : 
ج ۰۱ص ۲۳ : 
ج ۰۱ص ۲۳۹ : 
ج ۰۱ ص ۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۳۸ : 
ج ۲ » ص ۳۱۳ : 


نصرص القر آن 


ج ۰۱ ص ۲۱۳ : 
ج ۰۱ص ۲۱۶ : 
ج ۲ » ص ۲۵۹۲ : 


النصوص القرآنية 


: ۲٦٢٢ ص‎ ١ج‎ 


۱۳۲ ۰ 

۲۳ ٢ہ‎ 

۲۲ ۱۹ ٦ 
Yo! 
1١ 

۱ 

۱۱ 
۱۳۲۶ ۰ ۶ 


۳۱ 


النظام الاجتماعي 


ج ۱ ۰ص ۷۶ : 
ج ۰۱ ص ۷۲۵ : 
ج ۱ ۰ ص ۷۱ : 
ج ۰۱ ص ۷۷ : 


النظام الاسلامي 


ہہ ھہ ہہ جد 


ج ٢ء‏ ص ۲۲۱ : ۱١‏ 


النظام الجنائي 


ج ١‏ ص ۲۷۰ : ۲4 


ج ۱ ۰ ص ۲۷ : 
ج ۰۱ ص ۲۷۵ : 


ج ۰۱ ص ۲۷۱ : 


ج ۰۱ ص ۲۸۸ : 
ج ۰۱ ص ۲۹۳ : 


۳۹ 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ : 


o 


ج ۲ » ص ۱۰۲ : 
ج ۲ ص ۱۲۰۵ : 
ج ۲ » ص ۱۰۱ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۷ : 
ج ٢ء‏ ص ۱۲۲ : 
ج ۲ » ص ۱۳۱ : 
ج ۲ » ص ۱۳۳ : 


بت 0*۱ - 


النظام الجنائي الاسلامي 


۱۲۱۳۲ ۲ 
۱۸ ۱ 
۲١ 

۰۰۸ 
۲ ۔۔ ۰۲۳ 


۲ات ۳ 


النظام السياسي الاسلامي 


١5 ۱۸ 
١" ۱ 
۲۸۷۹ ۷ 
۷ 
۳۹ 
1 
٦ 


النظام العشري 


ج ۲ » ص ۳۷ : ۰۷ ۰۸ ۱۰ 


النظام القانوني الاسلامي 


ج ١ء‏ ص ۲۵۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۵۳ : 
: ۲۵ تب ۲۸۱ 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۵ 


ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۱۰ : 
۰۱ ص ۲٦۸‏ : 
ج ١ء‏ ص ۲٦۹‏ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۷۶ : 


۲۱ ٠٦ 


ج ۱ ۰ ص ۲۷۲۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۸۱ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۶ : 
ج ۲ » ص ۱۱۶ : 
ج ۲ » ص ۱۳۵ : 
ج ۲ » ص ۱۳۱ : 


۳۸ 


ج ۲ » ص ۱۲۷ : 
ج ۲ » ص ۱۲۸ : 
ج ۲ » ص ۱۲۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۳۲ : 


۰ كك ۳۱ 


ج ۲ » ص ۱۳۲ : 


۱ 
۱۰*۰ ۲۲۲۱ 


۲۲٢ 
"9 
۸ 

۱۷ 


۲ 


النظام القانوني للدولة الاسلامية 

ج ۲ » ص ۱۳۲۵ : 
النظام القضائي الاسلامي 

ج ١ء‏ ص ۲۸۰ ۰ ۱٩‏ 
النظریات الما رکسیة 

ج ۲ » ص ۱۵۹ : ۸ 
النظريات الاسلامیت. 

ج ۰۱ص ۲۷۲ : ۲۹ 
نظرية اودکسوس 

ج ۲ » ص ۸ : ٩‏ 
النظرية السيامية الإسلامية 


١ : ٠١9 ج ۲ ص‎ 

ج ۲ » ص ۱۱۸ : ۱۸ 

ج ۲ ۰ ص ۰٩ ۰۱۱٩‏ ۱۶ 
النظرية السياسية في الاسلام 

ج » ص ۱۰۵ : ۱۱۰ ۱۲ 


النظرية السياسية للخلافة 


۱۳-١۱١ ٦:١۱۷١ ج‎ 
۱۰ 

ج ۲ » ص ۱۱۸ : ۰۳ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۱۲۰ : ۲ ۰۱4۰۳ 
oY‏ 

ج ۲ » ص ۱۲۱ : ۰۷ ۱۶ 


۔ ١٥٥‏ ل 


ج ۲ » ص ۱۳۱ : ۲١‏ 
ج ۲ » ص ۱۳۳ : ۱۸۰۱۷ 


نظرية کوبرینکوس 
ج ۲ » ص 1۸ : ۱۱ 
النظم الدستورية المعاصرة 
ج ٢ء‏ ص ۱۱۲ ۲۱۰ 
النظم السياسية الغربية 


ج ۲ » ص ۱۰۹ : ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۱۱۰ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۱۱۱ : ۲۸ 
ج ۲ ص ۱۱۲۳ : ٦-٥‏ 
ج ۲ » ص ۱۱۶ : ۱۱۰۲ 
ج ۲ ص ۱۱۵ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۱۱۷ : ۳ 
ج ۲ » ص ۱۲۰ : ۱۲ 


النقش العربي 
ج ٢‏ ص ۱۹ : ۲۱ 
النقود العريية الأندلسية 
ج ۲ ص ۲۸۲ : ۳۰ 


انقرش 
ج ۰۱ ص ۰1 : ۲۰ ۲۶ 
ج ۰۱ ص ۶۱۱ : ۰٩‏ ۱۰ 
ج ۰۱ ص 1۲۷ : ۲۰ ۰ ۲۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸ : ۲۱ 
ج ۱ ۰ ص ۶۲٩‏ : ۲ 


۰۱ ص ۰۲ : ۱۹ 


الهجرات العربية 
ج ۲ 4 ص ۱۹۰ : ۱٩‏ 
الهجرة 
ج١‏ ص ۷۸ : ۲۶ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۶ : ۱۲۳ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۱ : ۰۷ ۱۰ ۰ ۲۰ 
ج ۱ ۰ ص ۱۶۸ : ۲۵ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۹ : ۲۶ 
ج ١ء‏ ص ۰۱۸۶ ۰۱۰۲ ۱۵ 
ج ١ء‏ ص ۲۳۵ : ۱۸ 
ج ۰۱ ص ۲۳۰ : ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۰ : ۷ 


هجرة المسلمين 


ج١‏ ص ۱۵ : ۲ 


2 _ 


۲۸ 
۱۱ ٩ 


VY : 


۳۲ 


۱۹ : 
۳۲۳ : 


۲۷ ۰ ۲۶ ۶ 


۳۱ 


۳۰ 4 ۲ 


۲۶ ۰ ۲۳ : 
١52١5 ١ء۹۹‎ : 


الواقعية 


ج ۱ ص ۲۶۷ : 


الوثائق التاريخية 


ج ١ے‏ ص ۳۸ : 


ج ۲ » ص ۱۵۶ : 


وثائق الجديزة 


ج ۲ ۰ ص ۲۳۷ : 


الوثائق الدينية 


ج ۲ » ص ۲۱۰ : 


الوثنية 


ج ۰۱ ص ٦٤‏ : 
ج + ص ۱۳۵ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۸ : 
ج ۱ »ص ۱۵۷ : 


ج۳ ١ء‏ ص ۱۱۱ : 


ل ۱6 


¢ 1° 


۲۳ ١٤ 


الوثنيين 


"ه١‎ 


۲۰ ۰ ١7 : 
۰۱۱ سر‎ 


۲۰۰۱۷۷٦ 


۳٣٢٣۹ ۰ 


۲۲ ى١۸‎ : 


qc! 


۲۶ ۲۲ ۰۱۷۸ : 
65 4 ۳ ۶ 


۸ء 


١٥٥ 


ج ۰۱ ص ۳۱ : 
ج ۰۱ ص ۲۲ : 
ج ۰۱ ص ۳۳ : 
ج ۰۱ ص ۲۵ : 


ج ۰۱ ص ۲۸ : 


ج ۰۱ ص ٩۰‏ : 
ج ۱ ۰ص ۱ : 


ج ۰۱ ص ۸ : 
ا ج ۰۱ص ۵۰۱ : 


ج ۰۱ ص ٩۲‏ : 
ج ۰۱ ص ۰۳ : 


ج ١ء‏ ص ۱۱۱ : 
ج ١ء‏ ص ۱۱۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۱۶۹ : 
ج ۱ ۰ص ۱۵۰ : 


۲۱ ۰ ۲۲ ۶ 


ج ۱ ص ۱۵۱ : 
ج ۰۱ ص ۱۱۱ : 
ج ۱ ۰ص ۱۱۳ : 


ج١‏ ص ۱۰۶ 


ج ١ء‏ ص ۱۸۲ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۲۳ : 


۲۳۸ 


ج ۰۱ ص ۲۱۶ : 
ج ۰۱ ص ۲۱۷ : 
ج ۰۱ص ۲۲۱ : 
ج ١ء‏ ص ۲۲۲ : 
ج ١ء‏ ص ۲٢٢‏ : 
ج ١ء‏ ص ۲۳۷ : 


۱۱ 
«۰-۱۳ ۲۹ 


ص۱١۷1‏ 
ےہ 
۱۹ 


YA Yo 5 


۱۰ 
¥ › ٥ 
¥ 

۱۷ 

Yo YF 
۱۳۲ CA 
۸ 

لت امن 


ج ۰۱ ص ۲۲۸ : 


۲۸۸۲۲۲۲ ۷ 


ج ۰۱ ص ۲۲۹ : 


۳۳ 


ج ۰٩‏ ص ۲۳۰ : 
ج ۰۱ ص ۲۳۲ : 
ج ۰ ص ۲۲۳ : 


۹ ۲۰ ۰ اسن 


ج ١ء‏ ص ۲۳۶ : 
ج ۰۱ ص ۲۵۷ : 
ج ١ء‏ ص ۲۵۰۸ : 
:6 ۱۳ 


ج ۰۱ ص ۲۵۹ 


ج ۰۱ ص ۲۱۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱۹ : 
ج ۱ ۰ص ۲۵۰۲ : 
ج ۱ ۰ ص ۰۲ : 
ج ۲ » ص ۱۵۱ : 


الوحي الالهي 


ج ۰۱ ص ۲۸ : 


: ۳٣ صء١۱چج‎ 


ج ۱ ۰ ص ۷۸ : 


ج ١ء‏ ص ۱۳۷ : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ » ص ۱۲۰ : 
ج ۲ » ص ۱۶۷ : 
ج ۲ » ص ۱۰۰ : 


«۰-۲ ۹ 


۰۱۷ ۰۷ ۲ 


۶ ۲ ف اما 
۲ » ۱۶ ۰ ۱۵ 
c1۲‏ 1۸ 
۲٩ 2 ۲۷ 6‏ 
۱ ۲۱ 

۳ 

۳۷ 


۱۲ 
۳ 
۱ 
۳ 
۳۱ 


 ةككاس‎ 


الوحي الذاتي 


ج ۱ ۰ ص ۲۲۳ : 


الوحي السماوي 


ج ۰۱ ص ۲۱ : 

ج ۰۱ ص ۲۸ : 

ج ۰۱ ص ۲۰ : 
الوحي القرآني 

ج ١ء‏ ص ۲۷ : 

ج ۱ ۰ ص ۲۵ : 

ج ۰۱ص ۲۷ : 


ج ۱ ۰ ص ۲۵۸ : 


الوحي المحمدي 


ج ۱ ۰ ص ۲۰۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۲۸ : 
ج ۱ ۰ص ۲۳۶ : 


الوحي المدني 


ج ۰۱ص ۲۳۳ : 


الوحي المکي 


ج ۱ ۰ص ۲۳۳ : 


الوحي النبوي 


ج ۱ ۰ ص ٤۲‏ : 


ج ۰۱ص ۳۲۹ : 


۱۸ 


۱۲ 
۳۹ 


1٤ 


۲۳۲ 


۲۷ : 


۳۹ 


۲۳ : 
۱۳ 


سم ی سم 


يأجوج ومأجوج 


ج ١ء‏ ص 1۵ : ۱۷ 


الیهرد 


ج١‏ ص ۲۲ : ۲۰ 
۰۱ ص ۳۲ : ۰۸ ۶۵ ۱۷ 4 


۱۹ 


۱ ۰ص ۱۳۲ : 
ج١‏ ص١۱۳‏ : 
ج ١ء‏ ص ۱۳۷ : 
ج ۰۱ ص ۱۳۸ : 


۱۹ 


ج ۰۱ ص ۱۱۲۳ : 
۰۱ ص ۱۱۶ : 
ج ١ء‏ ص ۲۳۱ : 
ج١‏ ص ۲۲۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۹ : 
ج١‏ ص ۲۹۷ : 
ج١‏ ص ۱4 : 
ج ۰۱ ص ۱۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۱ : 
ج ۲ » ص ۱۵۲ : 
ج٢‏ ص ۲۰۷ : 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : 
ج ۲ + ص ۲۱۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۷ : 


۵۲۱۷ س 


۰۱ 

۱۳ 
410 1 
۰۱۱ ۶ ۰۳ 


۱۲ 
۱۹ 
۳۳ 


۱۹ 


o۲ 

۱۱ 

١5 

° 
٢٤١٢ ۶ 
7 


۷: 
A : 


9۸ س 


۰۱ص ۱٩ : ۳٦٣٣‏ 
ج ١ء‏ ص ۳۷۲ : ۲۲ 
ج ۱ ص ۳۸۸ : ۳۰ 
ج ۲ » ص ۱۵۸ : ٤‏ 

اج ۰ ص ۱۸۲ : ۰۲۱ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : ه 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۲۰۱ 
ج ۲ »ص ۲۱۹ : 125و 
ج ۲ » ص ۲۲ : ٩‏ 

ج ۲ء ص ۲۳۸ : ۱٩‏ 
۲ ص ۳۱۳ : ۱۷ 


الیوم الآخر 
ج ١‏ ص ۲۷ : ۲۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ : ١5‏ 


يوم الفبح 

ج ۰۱ ص ۲۳۲ :اه 
يوم القيامة 

۱ ۰ ص ۶۲۳ : ۱۰ 
ج ۱ ۰ ص ٤٤‏ : ۰۲۱ ۲۲ 
ج۱ ص 6۵ : ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۰۱ : ه 
ج ۰۱ ص ۳۶۹ : ۲ 
ج ۲ ۰ ص ۱۸۵ : ۱۰ 
ج ۲ » ص ۳۰۷۱ : ۷۶ 


بت ۹ 0۷ مت 


سادساً 


اسیا 
ج ٢ء‏ ص ۷۶ : 
ج ۰۲ ص 78 : 
ج ۲ » ص ۷۷ : 
ج ۲ » ص ٩۵‏ : 


ج ٢ء‏ ص ۱۹۸ : 


آسیا الصغری 


ج ١ء‏ ص ۱۳۷ : 


ج ۲ » ص ۲۰ : 
آسیا الوسطی 

ج ۲ ؛ ص ۷۵ : 

ج ۲ » ص ۹۷ : 


ج ٢ء‏ ص ۱۵۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۵ : 


الاتحاد السوفيتي 


ج ۲ » ص ٩۰‏ : 


ج ۲ ۰ ص ٩۱‏ : 


ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : 


ج ۱ ۰ ص ۱۲۷ : 
ج ۰۱ ص ۱۶۱ : 


۱۶ ۲ 


Yo 
۱۱۱ 


أدنبره 

ج ۱ ۰ ص ۳۸۸ : ۰ ٩‏ 

ج ۱ ۰ ص ۳۸۹ : ۰۱۳ ۰۱۱ ۲۵ 
الاراضي السورية 

ج ۲ ص ۱۷۵۶ : ۱۳ 
الأراضي العراقية 

ج ۲ » ص ۱۷۰ : ۱۳ 
الأراضي المصرية 

ج ۰۲ص ۱۹۰: ۲۹ 
الأردن 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : 4 
أرغون 

ج ۲ء ص ۲۹۷ : ١5‏ 
اسپانیا 

ج ۰۱ ص ۱۲۳۷ : ۱۷ 

ج ۰۱ ص ۳۰۹ : ۱۸ 

۰۱ ص ۳۵6 : ۲۲ 

ج ۱ ۰ ص ۲۱۵ : ۳۰ 

ج ١ء‏ ص ۳۷۹ : ۲٢ ١١٠۳‏ 
ج ۰۱ص ۳۸۰ : ۳ 


ج١‏ ص ٦ : ٤۲۷‏ 
ج ۲ + ص ۷۶ : ۲۵ 


— 0۷۹ 


ج ۲ » ص ۸۲: ۲۷ ۰ ۲۹ 


ج ٢ء‏ ص ۲۷۵ : 


۱ 
ج ۲ » ص ۲۷۱ 


ج ٢ء‏ ص ۲۷۷ : 
ج ۲ » ص ۲۷۹ : 
ج ۲ » ص ۲۸۰ : 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 
ع ٢٤٢٤٢٢٣‏ 

ع ۲ 6 ۰6 ۲۲۱ 4 


ج ۲ ص ۲۸۵ 
ج ۲ » ص ۲۸۲ 
۲۸ ۹ 


ج ۲ء ص ۲۸۷ : 


۲۵ ٩ 


ج ۲ ۰ ص ۲۹۷ : 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ : 
ج ۲ » ص ۳۲۲ : 
ج ۲ » ص ۲۲٩۹‏ : 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : 


اسبانیا الاسلامية 


ج ۲ » ص ۲۷۹ : 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : 


استانبول 


ج ١ء‏ ص ۲۳۲ : 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : 


cI ء٣۳۶۸‎ 


1١35 : 


۲ 
۲۸ ۵ ۳ 
١5 25 
١١ ٩ 

۱۸ ۷ 


۰ ۶ ۲ ۱ 


۰ ۰ ۹ 

Y1 ۰ ۰۲ 

۳۳ 
552500 
۳ 

۳۰ 


-. ا 


استجة (مدينة) 


ج ۲ » ص ۲۹۹ : 


اسرائیل 


ج ۰۱ص ۱۳۱ : 


الاسکندرية 


ج ۰۱ ص ۲۱۸ : 


ج ۲ »۰ ص ۲۵ : 
ج ۲ » ص ۳۰ : 
ج ۲ » ص ٩‏ : 


ج ۲ ص ۱۳۳ : 
ج ۲ » ص ۱۳ : 


اسکندیناوه 
ج ٢‏ ص ۷۲۰ : 
إسلام أباد 


ج ٢‏ ص ۲۱۲ : 


الاسماعيلية 


ج ۰۱ص ۳۲۹ : 


۱۹ 


ج ۰۱ص ۳۳۱ : ۷ 


اشبيلية 


ج ۲ ص ۲۸۰ : 
ج ۲ + ص ۲۰۰ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


ج ۲ » ص ۴۱۹ 
أصفهان 


ج ۰۱ص ۲۳۶ : 


۳۲۷ : 


أفريقيا الشمالية 


ج ۰ ص ۱۹۰ : 
ج ۲ » ص ۷۶ : 


أفريقيا الغربية 


ج٢‏ ص ۹۷ : 


آفغانستان 


ج ۰۱ ص ۲۹۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


الأقطار العربية 
ج ۲ » ص ۸۸ : 
ج ۲ » ص ٩۳‏ : 


اکسفورد 


۰۱ ص ۲۸۷ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۹ : 


۳ 
۳۳ 


ج ۰۱ ص ۳۹۱ : ۱ 

ج ۲ ۰ ص ۸۰ : ۱۳ 

ج ۲ ۰ ص ۸۷ : ۱۵ 

ج ۲ ۰ ص ۱۱۷ : ۱۱ 
ألمانيا 

ج ۱۳۲ : ۱۹ 

ج ۲ ۰ ص ۸۹ : ۲۸ 

١١ : ۱١۹ ج ۲ » ص‎ 

ج ۲ ۰ ص ۲٥۸‏ : ۲ 

۲ ۰ ص ۳۳۱ : 1 
الامارات العربية المتحدة 

ج ا ص 4٣ : ۲۹٤‏ 

ج ١ء‏ ص۹٦۲۹‏ : ۹ 
آمریکا 

ج ۲ » ص ۲۷ : ۱ 

ج ۲ ص ۱۶۳ : ٦‏ 

ج ۲ ۰ ص ۱۹۱ : ٩‏ 

ج ۲ ۰ ص ۲۵۸ : ۷ 
آمریکا الجنوبية 

ج ۲ » ص ۱۵۸ : ۱۰ 
آمستردام 

١59 : ۳٣ ج ۲ + ص‎ 


انجلترا 
ج ۱ ص۲۸۴ : ۷٣‏ 
ج ۰۱ ص ۲۹۳ : ۱۰ 


سب ۵۱۲ سب 


ج ۲ » ص ۸۵ : 
ج ۲ » ص ۱۱۱ : 
ج ۲ » ص ۲۹۰ : 


55 ۱ ۰ (۲ 


o 


۹ 


ج ۲ ص ۲۸۲ : 


Yo ۳ 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۹ : 


۱۱ 


ج ۲ > ص ۲۹۰ : 


۲۳ ۲ ۷ 


ج ٢‏ ص۲۹۱ : 


۲۲ 


ج ۲ ص ۲۹۲ : 
ج ۲ ص ۲۹۳ : 


۱۲۱۲ ۲ ۰۶: 


ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : 
ج ۲ » ص ۲۹۸ : 
ج ۲ » ص ۲۹۹ : 
ج ۲ » ص ۳۰۰ : 
ج ۲ » ص ۲۰۱ : 
ج ۲ » ص ۲۰۲ : 
ج ۲ + ص ۲۰۶ : 
ج ٢‏ ص ۲۰۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۰۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 
ج ٢‏ ص ۳۱۱ : 
ج ۲ » ص ۳۱۲ : 
ج ۲ » ص ۳۱۱ : 
ج ۲ » ص ۳۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : 
ج ٢‏ ص ۲۲۰ : 


۰ ۱۷ ۰۱۰ » ۵ 

۰۰۲۰ ۰ ۲ 

۹ء ۰۱۵ 
¢ ۲۹ 

ل1١‎ ۷۲۳ 

٢ء‏ ۱۸ء ۲۹ 

۱ وت 

۲ ۱ 

۱۷ 

۱۹ 

۲۸ ۲ ۳ 

۱۰ ۰۶ 

۲۲۷۷ 

۱۸ ۰ ۱۷ 1 

۷ 

۱۷ ۰۱۱ ٤ 

۱۲ ۰۷ » 4 

Aco 

۲۲ ۰ 

10 

۳۲ 

۲۳ ه 

۰۲۳ 

3 

۱۲ 


ج ٢ء‏ ص ۳۲۱: ۱ ج ۰۱ص ۳۱۷ : ۰۳ 4 


ج ص ٠٥١۷ ۱۳ : ۳۲۲٣‏ ج ۱ ۰ ص ۳۱۸ : ۰ ۰۷ ۰۱۲ 
ج ۲ » ص ۳۲۳ : ۲ ۲۳ ۳ 
ج ۲ » ص ۳۲۶ : ه ج ۱ ۰ص ۳۱۹ : ۰۳ ۸ 
ج ٢ء‏ ص ۳۲۵ : 1 ۱6۵ ج ۱ ص ۴۲٣‏ : ۲۹۰۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۷ : ۲ ج ١ء‏ ص ۲۲۲ : ۰۱۸ ۱٩‏ 
ج ۲ » ص ۳۲۸ : ۱۱ ج ۰۱ ص ۳۲۸ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۳۲۹ : ۰۲ ۱۰ ۰ ۰۱۶ ج ۱ ص ۲۲۹ : ۱ 
A۸ <۱‏ ج ۱ »ص ۳۳۲ : ٥ه‏ 
ج ۰ ص ۳۳۱ : ۰۱۰ ۲۹ ج ۱ ۰ ص ۳۳۳ : ۲ ۰ ۲۰ ۰ ۲۶ 
ج ۲ > ص ۳۳۲ : م ج ۱ ۰ ص ۳۳۶ : ۸ 
ج ۲ء ص ۳۳۳ : ۰۲ ۰۷ ۰۱۶ ج ١ء‏ ص ۳٦۸‏ : ۰۲۳ ۲۸ 
۳۷ ج ۲ » ص ۲۲ : ۰۱ ۲۵ 
ج ٢ء‏ ص٣۳٣۳‏ : ۰۲ ۲۶ ج ۲ » ص ۲۳ : ۰۱۲ ۲٩‏ 
ج ۲ » ص ۳۳۵ : ۰۳ ۰۷ ۱۰ ج ۲ » ص ۳۱ : ۱۵ 
ج ص ۳٣۳٣‏ : 59216 ج ۲ » ص ۷ : ۱ 
ج ۲ › ص ۳۳۷ : ٩‏ ج٢‏ ص ۸ ۹ 
ج٣‏ ص ۳۶۱ : ۱ ج ۲ ص هه : ۲ 
لے (مدينة) ج ۲ » ص ٥۷‏ : ۱۰ 
ج٢‏ ص ۳۰۰ : 4 ج ۲ » ص 16 : ۳۲ 
ج ۲ » ص ۱۷ : ۳۱ 
الانهار ج ۲ ص ۷4 : ۲۲ 
ج٢‏ ص ۹۸ : ۱۰ ج ٢‏ ص ۷۵ : ۱۲ 
آوروبا ج ۲ » ص ۷۱ : ۰۳ ۳۲۰ 
ج ۱ ص ۲۵ : ١1‏ ج ۲ » ص ۷۷ : ۱۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۲۷ : ۲۱ ج ۲ » ص ۸۳ : ۱۸ 
ج ۰۱ ص ۱۲۹ : ۲۰ ج ۲ ۰ ص ۸۷ : ۸ 
ج ۱ص ۱۲ : ۲۶ ج ۲ ص ۱۶۱ : ۰۸ ۱۳ 
ج ۰۱ ص ۲۰۹ : ۲ ج ۲ ص ۱۶۲ : ۲۶ 


— ۵۷ سم 


ج ۲ » ص ۱٥۸‏ : 
ج ۲ » ص ۱۱۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۱۱۹ : 
ج ۲ » ص۱۹۱ : 
ج ۲ » ص ۲۱٩۹‏ : 
ج ۲ » ص ۲۳۲ : 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : 
ج ۲ » ص ۲8۶ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۷۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۲ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۹ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۶ : 


آوروبا الشرقية 

ج ۲ » ص ٩۷‏ : 
آوروبا الغربية 

: ٩۷ ص‎ » ۲ 3 


أوريولة (مدينق 


ج ۲ ص۰۰ : 


ایران 


۸ ۱ء‎ ٦ 
۳ 
۲ 


۳۷ 


ج ۰۱ ص ۲۹۶ :۳ 
ج ۰۱ ص ۲۹۲۱ A:‏ 


ج١‏ ص ۲۲۹ : 
ج ۱ ۰ ص ۲۳۰ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۳۳ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۸۷ : 


ج ۲ » ص ۳۱۵ : 


00 


ايران القديمة 

ج ۲ » ص ۲۵۹ : ۱۷ 
ايطاليا 

ج ۰۱ص ۱۲۷ : ۱۸ 
ج ١‏ ص ۱۳۲ : ۲۰ 
ج ص ٤۷‏ : ه 

ج ۰۱ ص ۲۸۶ : ۱٩‏ 
ج "ا : ۲۹ 
ج ۲ + ص ۳۳۰ : ۲۲ 
أيونية 

ج ۱ ۰ ص ۳۱۸ : ۲ 

کے انا نے 

باریس 

۱۳ : ۲۲ ص١۱١ج‎ 

ج ۰۱ص 6۵ : ۲ و 
ج ١ء‏ ص ۳۱۱ : ۲۸ 
ج ١ء‏ ص ۳۲۱ : ۲ 

ج ۰۱ ص ۳۸۶ : ۲۸ 
ج١‏ ص ۳۸۷ : ه 

ج ۰۱ ص ۳۸۸ : ۲4 ۰ ۲۵ ۰ ۲۲ 
ج١‏ ص ۳۸۹ : ۲۶ 
۰۱ ص ۳۹۰ : ۰۱۱ ۰۱۱ ۳۲ 
ج ٢‏ ص ۰ : ۱6 

ج ۲ » ص 6۵ : ۲ 

۲ »۰ ص 14 : ۱۳ 

ج ۲ » ص ۱۵ : ۰۱۲ ۱۹۱ 
ج ٢ء‏ ص ٦٦‏ : ۰۲۹ ۳۲ 


ج ۲ » ص 1۷ : ۰۱۶ ۱٩‏ 

ج ۲ » ص ۷ : ۳۰ 

ج ۲ ۰ ص ۱46 : ۲۷ 

ج ٢ء‏ ص ۱۹۷ : ۱۲ 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۷ : ۰۲۳ ۲4 ۰ ۲۱ 

ج ۲ » ص ۳۳۲ : ۱ 
باکستان 

ج ۰۱ ص ۲۹۶ : ۳ 

ج ۰۱ص ۲۹۱ : ٩‏ 

ج ۱ ۰ ص ۳۹۲ : ۳۱ 

ج ١ء‏ ص ۲۸۷ :۳۰ 

ج ٢‏ ص 1۷ : ۲۷ ۰ ۲۸ ۰ ۳۰ 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۱٩‏ 
البحر الأبيض المتوسط 

ج ۲ »ص ۲٤‏ : 9 

ج ۲ » ص ٤۷‏ : ۲۰ 

ج ۲ » ص ۱۳ : ۲۷ 

ج ٢ء‏ ص ١٥ا‏ : ۱۱ 

ج ۲ » ص ۱٦۹۸‏ : ۲۳ 

ج ۲ » ص ۱۹۹ : ۲۰ 

ج ۲ » ص ۱۷۲ : ۱۸ 
بحر قروین 

ج٢‏ ص ۱٠١۷١‏ 
البحر المیت 

ج ١ء‏ ص ۲۱۸ : ١١‏ 
البحرین 

ج ۲ » ص ۸۲ : ۲ 


س ل ست 


»> ص ۳۷۲۳ : 
> ص ۲۱۵ : 


> ص ۳۶ : 
١ص‏ ۲۵ : 
> ص ۰۰ : 
»> ص ۵۵ : 
> ص ۱۳۷ : 
۰ ص ۱۶۱ : 
> ص ۱۸۷ : 


: ۲۲۵ ص٠١‎ 


١ص‏ ۲۷۵ : 
> ص ۲۸۳ : 
١ص‏ ۲۸۱ : 


: 48 ص‎ ۲ 
: ٥٥ ص١‎ 


۰ ص ۲۷۷ : 


» ص ۲۵۵ : 
١ص‏ ۲۸۷ : 


: ٣٤٤ ص‎ > 


۳۳ 


1۲ 


۲١ 


۳۲ 


بقسرة (مدينة) 


ج٢‏ ص ۴۰۰ : 


بلاد الاسلام 


ج ۱ ؛ ص ۲٥١۷‏ : 


A: 
۲۱ ۰۲۳ ۰۱۳ : 
۲۸ ۲۳ : 


۳۳ 


بت ۵۱/۷ دك 


ج ۰۱ص ۲۷۶ : 
ج ۲ » ص ۷۲۳ : 
ج ۲ 4 ص ۷۶ : 
ج ۲ ص ۷۲۵ : 
ج ۲ » ص ۱۷۲ : 
ج ۲ » ص ۱۷۳۱ : 
ج ۲ » ص ۲۲۳ : 


البلاد الاسلامية 


ج ۰۱ ص ۲۵۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۹۳ : 
ج ۰۱ ص ۲۸۱ : 


ج ۲ » ص ۲۶ : 


ج ۲ » ص ۱۱٩۹‏ : 


البلاد الأوروبية 


ج ۰۱ ص 1۲۷ : 


بلاد الرافدین 


ج ٢ء‏ ص ۱۹۰ : 


بلاد الروم 


ج ۰۱ص ۰4 : 


بلاد العرب 


ج ۰۱ ص ۱۳ : 
ج ۱+ ص ۱۲۳۵ : 
ج ۰۱ ص ۲۷ : 
ج ٢‏ ص ۱۷۲ : 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : 


٣ سے‎ ٣ 


البلاد العربية 


ج ۱ ۰ ص ۱۲ : 
ج ٢٣ص‏ ۲:۲۲ 

ج ۲ » ص ۱۷۲ : 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : 


بلاد الغال 


ج ۰۱ ص ۲۷ : 


بلاد مابين النهرین 


ج ١ء‏ ص ۲۱۷ : 


بلاد النوبة 


ج ۲ ۰ ص ٩۷‏ : 


البلدان الاسلامية 


ج ۲ » ص ۲۷۱۰ : 


البلدان الغربية 


ج ۲ ۰ ص ۱۷۱ : 


بلتلة (مدینق 


ج ۲ 4 ص ۲۰۰ : 


2 


ج ۲ » ص ۲۸٤‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۲ : 


۱۰ ۸ 


۳۳ 7 


سے ۵۱/۸ 


۳۱ 


۱۲ 


۲۳ 


۰ ۲۲۷ ۰۱۵ ب٣‎ : 


۳۲ 6 ۲۳۰ co : 
۲۷ : 
Oo; 


٢٢ : 


1۲ 


۳۶ ے٦‎ :; 


۱۶ ۱ 


۲۵ ۰۱۰ CA: 


۱ ۱۳ء ۲۹ 
Yo‏ ۰ رضن 

1١ 

۲ 


ےہ 
YY :‏ 
Yo :‏ 
؛ ۳ 6 ۱۲ ۰ ۰۱۸ 


۱ ة ۷ 6 ۷ ۰ 


ج ٢ء‏ ص ۲۱۷ : 


۳۹ 


: ۲٦۸ ص‎ ٢ ج‎ 


۲٢۲ ۲ ء٦‎ 


ج ٢ء‏ ص ۴۱۰ : 
ج ۲ » ص ۲۳۸ : 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : 


۳۲ 


۰ ۲۶ + ۲۷ ۳ 


۷ء ۱۶ ؛ 


۱۹ 


۳۷ 
۹ء ۰-۲« 


تهامة 


ج ۲ ؛ ص ۷۹ : 


تونس 


ج ۱ ص ۱۳ : 
ج ۰۱ ص ۰۵ : 
ج ۲ + ص ۲۵ : 


ج ۲ » ص ٦٦‏ : 
ج ۲ + ص 1۷ : 
ج ۲ » ص ۱۸ : 


ج ۲ » ص ۱۹۱۰ : 
ج ۲ » ص ۱۸۵ : 
ج ۲ » ص ۱۹٤‏ : 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : 
ج ۲ ص ۲۱۵ : 


۳۷ 


۱۱۲ ٩ 


ےوہ نے 


جبال الأورال 


ج ۰ ص ۹۷ : 


جبال التاي 


ج ۲ » ص ۹۷ : 


جبل حراء 


ج ۰۱ ص ۲۲۰ : 


ده 


ج ٢‏ ص ۲۱۷ : 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : 


الجزاثر 


ج ۰۱ ص ۳۲۸۹ 


بت 6۷ سس 


۱۳ 


۱۲ 


ہچ 1411 
۱ 


۳ 4 


ج ۲ » ص ۱4۳ : ۰۷ ۲۰ 
ج ۲ » ص ۱۵۷ : ۲۱ 
ج ٢ء‏ ص ۲۸۷ : ۰۱6۶ ۱۸ 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۱۰ 


جزر البحر الأبيض المتوسط 
ج ٢‏ ص ۲۱۵ : ۲۲ 


جزر واق الواق 
ج ۲ ص ۹۷ : ۹ت ۳8 


جزيرة العرب 
ج ۰۱ص ۱۸۲ : 
ج ۲ء ص ٩1‏ : ۳ 
ج ٢ء‏ ص ۱۷۱ : 
ة العربية 
۸ ص ٤٤‏ : 
4 ص ۵۶ : ۲ 
۸ ص ٦٦‏ : 
» ص ۱۰۲۱ : ۱ 
ب ص ۱۹۰ ۶ 6 ۰ ۸ 


۳۱ 


: 8۰۲۱ ص‎ ٤ 
۳ : ۶۲۱ ص‎ 
۲۶ : ۲۵ ص‎ 4 
۱۸ : ۶۲۲۱ ص‎ > 
۲۵ ۰ ۱۷ : ۶۲۷ ص‎ + 
۲۷۱ : ۶۲۸ ص‎ > 
و‎ 
Vo YE 


» ص 555 
> ص ۷۹ : 
> ص ۶۸۰ ۱ 


ج ۲ ۰ ص ۹۷ : 1 

ج ۰۲ ص ۱۷ : ۰۱۱ ۱ 

ج ۲ ص ۱۷۱ : ۱۵ 

ع ۲ ۰ص ۱۸۹: ۱۲-۱۱ 

ج ۲ ص ۱۹۰: ۰۱۱ 

۸- ۱۹ء ۲۱ 

ج ۲ ص ۱۹۲ : ۱۶ 

اج ۲ء ص ۱۹71 : ۳4 

ج ۲ » ص ۲۲۳۲ : ۳ 
الجمهورية العربية المتحدة 

ج ۲ ص ۹۶ : ۲۵ 
جنوب أفريقيا 

ج ۲ ص ۱۵۰۲ : 4 

ج » ص ۲۰ : ۱1 

ج ص ٦٦‏ : ۱۷ 
جیان 

ج ٢ء‏ ص ۲۸:۲۹۰ 

ج ۲ » ص ۳۰۱ :۱۰ 

سح ات 

الحبشة 

ج ۰۱ ص ۱۵۵ ف ۲۷ 

ج ۰ ص١٥۱‏ : ۰۶ ۰۱۱ ۱۲ 

ج ۱ 6 ص ۱٥۹‏ : ۲۲ 
الحجاز 

ج ١ء‏ ص ۱۹۰: ۰۳ ۱۱ 

ج ۱ ۰ ص ۶۰۱ : ۰۲6 ۲۱۰ 


ا ۵۸ 


ج ۱ ۰ ص ٤۲۷‏ : 
ج ص ۷۹ : 


ج ١ء‏ ص ۸ : 


الحدود اليمنية 


ج ۲ » ص ۱۷۶ : 


الحديبية 


ج ۰۱ ص ۱۶۱ : 


حراء 


ج ۰۱ ص ۲۱۶ : 
ج١‏ ص ۲۱۷ : 
ج١‏ ص ۲۱۹ : 
ج ١ء‏ ص۰٢٢٦‏ : 
ج ۰۱ ص ۲۳ : 


حران 


ج ۲ » ص ۲۳۶ : 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : 


حلب 


ج ۰۱ ص ۲۹ : 


ج ۲ ۰ ص 1۷ : 
ج ۲ » ص ۸٩‏ : 
حماة 


ج ۲ ۰ ص ۸۹ : 


ج ۲ ۰ ص ۸٩‏ : 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۸ : 


۳۹ 
۳۷ 


۳۹ 


۱۱۲ ۰ 1¥ 


۱ 
۱ 
۳۲ 


۳ 


۳۲ 
۱۱ 


حیدر اباد 


ج ۲ » ص ٩٩‏ : 


الحيرة 


ج ١ء‏ ص ۱۱ : 


۸۰ ۲۷۲ ۷ 


۱ 


سخ اس 


الخندق 


ج ١ء‏ ص ۱۳۲ : 


خیبر 


ج ۱ ۰ ص ۱۳۸ : 


سات 


دانية (مدینة) 


ج ۲ » ص ۳۳۲ : 


— ۵/۸۱ س 


o 


۱۹ c10 CA 


۳۱ 


رومانیا 


زويه 


الرياض 


۲٤٢ 
۱۲ 


YY : 
۲۶ 05۶ ۰ ۲۳ : 


۳ 


۳۲ 


— ٣۸٥ — 


ج ۰۱ ص ۲٤۷‏ : 
ج ١ء‏ ص ۲۹۹ : 
ج ٢‏ ص ۱۹۸ : 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۳ : 
ج ٢ء٤‏ ص 556 : 


۱۸ 
۲۳ ۶ 


— ۵۸۲ نت 


8 
a‏ 
چ 
چا 
€ 
2 
3 
چ6 
تو 
شبه جزيرة ایریا 


٤ص‏ ۲۵ : 
» ص ۰۲ : 


ج ۲ + ص ۲۸۷ : 
ج ۲ ص ۲۷۹ : 
۲ ۰ص ۳۲ : 


شبه جزيرة العرب 


ج ۰۱ ص ۳۰۹ : 


شبه الجزيرة العربية 


ج ۰۱ص ۲۵۲ : 
ج ۰۱ ص ۲۵۲ : 
ج ۰۱ ص ۲۵4 : 
ج ۰۱ ص ۲۸۷ : 


شبه القارة الهندية 


ج ۰۱ ص ۲۹۹ : 


الشرق 


ج ۰۱ ص ۱۲۷ : 
ج ۰۱ ص ۱:۲ : 
ج ۱ص ۲۶۰ : 
ج ۰۱ ص ۲۲۰ : 


؛ ص ۶۲٩۹‏ : 


6 ص ۱۷۶ : 
» ص ۱۹۰ : 
»> ص ۱۹۱ : 
۰ ص ۱۹۸ : 
6 ص ۳۱۰ : 
؛ص ۳۲۲ : 


۱۹ 


۱۸ ۰۵۰ 


ج ۰۱ ص ۲۰۳ : 
ج ١ء‏ ص ۲۱۳ : 


7 الشرق العربي 


۰۲۶ ۱۷ ج ۲ » ص ۸۹ : ۰۱۲ ۲۶ 
۷ ٢۳ء‏ ۲۳ شمال أفريقيا 
7 


ج ١ء‏ ص ۱۳ :۲۹ 


1 ج ۰۱ ص ۱4۹ :۱۲ 
۳ ج ۲ » ص ۱٥١‏ : ۲۸ 
E‏ ج٢‏ ص ۱۷ : 4 
0 ج ٢ء‏ ص ۱۸۱ : ۲۲ 
Ae 0‏ قش 
ج ۲ » ص ۲۹۳ : ۱۹ 
۹ ۱ 
۹ 7 
ج ۲ » ص ٦ : ٥٤٤‏ 
٥‏ 
5 یکاخ 
۱ ج ۲ ص٢٦۲۷‏ : ۰۱۰ ۱۶ 
: ۱۸ ص د 
5 
صحراء سنجار 
ج ۲ ۰ ص 16 : ۲ 
YY :‏ ج ٢ء‏ ص1٤‏ : ۱۱ 
۱۱ 
۱ الصحراء العربية 
ج ١ء‏ ص ۲۸۲ : ۱۳ 
قلية 
4 ج٢‏ ص ۸۵: ۲6 
٤ ٣‏ 
7 صنعاء 
7 ج ٢ء‏ ص ۱۹١‏ : ۳۳ 
۱۲ ج ۲ ۰ ص ۱۹۸ ۳۲ 


ے ۵/6 سب 


صوص 
ج ۱ ۰ ص ۳۷۵۹ 


الصین 


ج ۱ ۰ص ۱۳۲ : 


ج ۲ ؛ ص ۷۵ : 
ج ۲ » ص ۹۵ : 
ج ۲ » ص ٩1‏ : 


۱۹ : 


۳۸ 
۱۹ 
۳۳ 
۳۸ 


اهنیا 


الضفة الغريية 


ج ۲ » ص ۱۵۸ : 


طس 


الطائف 


ج ۱ » ص ۱۵۲ : 
ج ١ء‏ ص ۱٥١‏ : 
ج ١ء‏ ص ۱۲۰ : 
ج ١ء‏ ص ۱۸۲ : 
ج ١ء‏ ص ۱۹۰ : 
ج )»ص ۲۲۰ : 


طرابلس«لبنان» 


: ۸٩ ص‎ ٢٢ج‎ 


طليطلة 


ج » ص ۲۹۳ : 
ج ٢٢ص ١۰۲٣‏ : 
ج٢‏ ص ۲۲۵ : 


طهران 


ج ١ء‏ ص ۴۳۳۴۳۳ : 


۱۹ 

۱۳ 
۳ ۲۹۹۶ 
ه » ۱۱ 

۱۲ 

۱۲ ۲ 


۳۲ 


سا امس 

العراق 

ج ۰۱ ص ۸۸ : ۰۱۸ ۱۹ 

ج ۰۱ ص ٩۷‏ : ۱ 

ج ١ء‏ ص ۳۱۸ : ۳۰ 

ج ۲ » ص ۱۷۶ : ۲۰ 

ج ۲ » ص ۱۹۰ : 

ج ۲ » ص ۲۲۵ : 0 
عطارد 

ج ۲ » ص 1۸ : ۸ 
العقبة 

ج١‏ ص ۱۵۰۳ : ۲ 
عکاظ 

ج ۰۱ص ۱۶۱ : ۱۶ 

ج ١ء‏ ص ۲۹۹ : ۱۵ 
عمان «الأردن» 

ج ۲ء ص ۲11 : ٩» ٤‏ 


۲٩ ۲۸ ۰ ۲۷ :‏ 
ج ١‏ ص ۲۱۲ : ۲۳ 
ج ١ء‏ ص ۲۱۱ : ۲۸ 
ج ۰۱ص ۲4۵ : ۱٩‏ 


— 9۸° - 


٦ 
۱۹ 


ش ON‏ ف م يض 0۷ 0 ۹ہ ۹خ ع 00 یہی بم ع 0۱ ۲۷ ہم بع ہم م 


0-5 


<> 
03۶۹٣٣ 


۰ 


55 


١+ 
١٠ه‎ ۱ 


: گے ۰۱۲ ۲۱ 
: ۳۲۷ 


۳۰ ۰ ۲۲ ۰ 
۳۲ 


۱۷ : 
۲۰ ۰۱۸ ۰ ۷ : 


١5 


۲۰ 6 ۳ 6 


۲۳ ۱۷ 
۱۲ 
۱۲ 


۲۳ ۶ 


۱۹ 


— ۵۸۲ بت 


۱۹ : 

۷ 

١ 
۳۱ 

۱۱ 
YT ٣ہ‎ 
۳۰ 6 6 : 
۲۳ ۰۱۸ : 
۱۳ : 
۲۵ ۰۲۶ ۰ ۲۳ : 
۱۹۵ ۰۰۰ 
۱۱ eA: 
6 
۳۹ 
۱ 

۲ , 
۲۸ ٩ 
۳ 

۳ 

۳۲۱ 

۳۹ 

۹ 


فرنسا 


ج ۰۱ص ۱۲۷ : ۱۸ 
ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : 
ج ١ء‏ ص ۲۳۲ : ١‏ 
ج ١ء‏ ص ١1 : ۳٥٣‏ 
ج ۰۱ ص ۲۱۵ : ۰۱۲ ۳۰ 
ج ۰۱ ص ۲۸۹ : ۳۶ 
ج ۱ ۰ ص ۶۰۲۷ : 1 
ج ۲ » ص ۹4 : ۰۳۲۰ ۲۵ ۰ ۲۰۱ 
ج ۲ » ص ۱۱۳ : ۳۲ 
ج ٢‏ ص ۱۶۳ : ۲۸ 
ج ۲ » ص ۱۶۱ : ۱۸ 
فلسطین 
ج ۲ » ص ۸٩‏ : ۲۲ 
فيتدام 
ج ١ء‏ ص ۳۹۱ : ۲۳ 
ق 
قادس 
ج ۲ » ص ۳۲۶ : ۲۰ 
القاهرة ۱ 
ج ۰۱ص ۵ : ۰1 ۳۳ 
ج ۰۱ ص ۰۱۹۶ ۰5 ۰۱۲ ۰۱۸ 
۲٤‏ 
ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۰۱۱۰۱۱۰۸ 
۹ ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۱۹۱ : ۰۳ ٩‏ 


ج ۰۱ ص ۲۵ : ۳6 


— OAV — 


ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ 


ج ۰۱ص ۳۰۰ 
۵ ۲ 


ج ١ء‏ ص ۳۳۱ : 
۰۱ ص ۳۳۷ : 
ج ۰۱ ص ۳۳ : 
ج ۰۱ ص ۳ : 


ج ۲ » ص ٩‏ : 


ج ۲ ص 1٤‏ : 


ج٢‏ ص ۱۸ : 
ج ۲ » ص ۷۹ : 
ج ۲ » ص ۸۸ : 
ج ۲ » ص ٩۰‏ : 
ج ۲ » ص ٩٤‏ : 
ج ۲ » ص ۱۳۶ : 
ج ۲ ص ۱۹١‏ : 
ج ۲ » ص ۲۳ : 


ج ۲ ص ۲۳۸ 
۱ ۷۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۹ 
YT ۷‏ 


ج ۲ ص ۲۵۸ : 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : 


۱1 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : 


ج ٢‏ ص ۱۱ : 


۱۳ ۸ co: 
ہی هلا‎ ۰۶ 


۲ 
۲۸ 
۱۳ 
۲۵ 
دم ۷ 
¢ ۲۹ 


۵ 


۵ 


۲۲ ۸ ۰ ۰۵ 


۳ «Yo 


۱۰ 


سوہ 
: ١٦ا‏ 


۲ 
1۲ 


YA : 
A: 


۳۲ 
۲۷ ۰ ۲۱ ۹ 


۸ : 


۱۱ ۲ 


۱٩ ۰۱۳ : 


YA ۰۵۰ 
۱3 


زع 


۱۹ 


ے ۵۸۸۸ سے 


ج ۲ » ص ۲۲۵ : 


1 


قم 


ج ۰۱ ص ۳۷٣‏ : 


القوقاز 


ج ۲ » ص ٩۷‏ : 


القیروان 


ج ۲ » ص ۱۸ : 
ج ٢‏ ص ۱۸۵ : 


۱۳ : 


۲۷ : 


۱۱ 


۲۲ 


۳۹ 
۳۹ 


ج ۲ » ص ۳۳۹ : ° 
سے کے 


کامبردج 


ج ۲ ص 1٤‏ : 
ج ۲ » ص ۸۰ : 


۱ 
۲ 


ج ۲ ص ٦٦‏ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۷۲ 


۰ ص ۳۷۳ 
۲ » ص 1۶ : 


ج ۲ » ص ۷۵ : 


۳ 


۳۳ 


۳۳ 


نت ۵۸٩‏ سس 


ج ۰۱ ص ۳۸۷ : 
ج ۰۱ص ۳۹۰ : 


لقنت (مدينة) 


ج ۲ » ص ۲۰۰ : 


لندن 


ج ۰۱ص ۲۹۰ : 
ج ١ء‏ ص۳۹۱ : 
ج ۰۱ ص ۳۹۱ : 
ج ٢‏ ص۹٦٦‏ : 
ج٢‏ ص۱ ۸۸ : 
ج٢‏ ص ۸۵ : 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 


لینجراد 


ج۲ ص :۹۰ : 


لورقة (مدینة) 


ج ص٣۰۰‏ : 


لوهافر (مدينة) 


۱۷ 
۱۰ ی٣‎ : 
۱۱ 
0 
۱۱ 
۳ 
۱۳ ۶ 
۹ 
۸ 
۱۵ 
۲ 
۱۳ 
۱۰ 
۸ ۱ 
3 


ج ۲ » ص ۱۵ : ۲۷ 


ليبيا 


ج ۱ » ص ۲۹۶ : ۲ 
ج ۰۱ ص ۲۹۱ : ٩‏ 
لیدن 
ج ۰۱ ص ۱۹۶ : ٩‏ 
ج ۲ » ص 1٤‏ : ۱۷ 
ج ۲ + ص ۸۰ : ۲ 
ج ۲ ۰ ص ۸۲: ۲۱ 
ج ۲ » ص ۸۳ : ۳۱ 


ج ۲ » ص ۸۸ : ۱۰ 
ج ۰۲ ص ۲۸۷ : ۲٩۹‏ 


سم .ےم 
مابين النهرين 
ج ۲ » ص ۶ : ۳ 
ماردة 
ج ۲ » ص ۲۹۹ : ۲ 
مالقة 
ج ۲ » ص ۲۷۹ : ۱۲ 
مالو رکا 


ج١‏ ص ۲۸۰ :۸ 


ما لش 0 
3 ۱ ۰ ص ۳۹۹ ۲ 
3 ۱ ص ۳۸۹ : ۲۰ 


مجریط 
ج ۲ » ص ۲۲۲۳ : ۷ 


مدائن صالح 


ج ۲ » ص ۱۹۱ : 


مدريد 


ج ۰۱ ص ۳۸ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۹۱ : 
ج ۲ء ص ۲۷۵ : 
ج ۲ » ص ۲۷۱ : 
ج ۲ ص ۲۸۱ : 


فك 


ج ۲ » ص ۲۸۲ : 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۵ : 


۳۹ 


ج ۲ » ص ۲۸۲۱ : 


۳۳ 


ج ٢‏ ص ۳۳۳ : 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۸ : 
ج ٢ء‏ ص ۳۳۹ : 


مدغشقر 
3 ۲ » ص ۲۱ : 
المدن الاسلامية 


ج ٢ء‏ ص ۱۷۵ : 
ج ۲ » ص ۱۸۸ : 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۳ : 


المدينة المنورة 
ج ۱ » ص ۲۲ : 
۰۱ ص ۲۳۷ : 
ج ۰ ص ۰ : 


۰ 


۰ ۲۱ ۰ ۲ 


257522052 


۳۲ 


ج ۰۱ ص ٤٥٩‏ : ۲۲ ج ۲ » ص ۱۸۲ : ۱٩‏ 


ج ۱ ۰ ص 2۷ : 1 ج ٢ء‏ ص ۱۸۵ : ۱٩‏ 

ج ۰۱ص 04 : ۱ ج ٢‏ ص ۱۸۲۱ : ۲۲ 

ج ١‏ »ص 158 : ٥‏ ج ۲ » ص ۱۹۷ : ۱ 

ج ۰۱ ص ۸۸ : ۱۷ ج ۲ » ص ۲۰۸ : ۰۱۰ ۱۳ 

ج ۰۱ ص ٩۰‏ : ۱۸ ج ۲ ص ۲۲۰ : ۷ ۰۸۰ ۰۱۰ 
ج ١ء‏ ص۹۱ : ۰۱۱ ۲۱ ۲۱ ١>‏ 

ج ١ء‏ ص ۹۰ : ۰۱۷ ۲۶ ۰ ۲۱ ج ۲ » ص ۲۳۵ : ۰4 ۵ 

ج ١ے‏ ص ۱۰۵ : ۲۰ المراغة 


ج ١ء‏ ص ۱۲۷ : ۱۹ 
ج ١ء‏ ص ۱۳۲ : ۱ 


ج ۰۱ص ۱۳ : ۷ مراکش 
ج ۰۱ ص ۱۳۷ : ۲۸ ج ۰۱ص ۳۰۹ : ۱۸ 
ج ۰۱ص ۱۳۸ : ۰1۰۱ ۰۸ ج ۰۱ ص ۳۹۵ : ۱۰ 
۱ء ۲۷ ۲۸ ج ۲ » ص ۲۹۳ : ۲۷ 
ج اءص ١۲ : ١٤١‏ ج ۲ » ص ۳۱6 : ۲۱ 
ج ١ء‏ ص ۱۶۱ : ۱۱۰۱۱۰۸ ؛ مرو 
00 ج ۰۲ ص ۳۲۳ : ۲٩‏ 
م ١ء‏ ص ۱۶۲ : ۱۲ 
ج ۰۱ ص 7 
ج ۰۱ ص ۱٥۸‏ : ۱۸ 

۲ ۰ ۱۳ 
ج ۰۱ص ۲٢٢٢٢ : ۱٦١‏ وس 

ج ۲ ١۹‏ 4 
ج ۰۱ص ۱۸4 : ۱ 3 9 
ج ۰۱ص ۲۳۲ : ٩‏ و ۲ 
ج ١‏ ص ۲۵۸ : ۲6 > وی 
ج ١ء‏ ص ۲٦۹‏ : ۲۲ مصر 
ج١‏ ص ۲۷۰ : ٩‏ ج ۰۱ ص ۲۳ ۷ 
۱ ۳۷۳ ۱ ج ١ء‏ ص ۵۵ ۲۹۳۳۰۱۱ : 
3 ¢ 5 
e 3‏ ۰ ۳۲ 1 
a‏ »ا ص : 
٢ػ‏ ص ۱۷۵ : ۲ gE‏ 
3 ص ۰ 


نے ۵0۱ 


۵ م م م مم م مم مم مم م 


» ص ۳۲۲ : 


o: 


icf: 


۳۰ 
۳۲ 
۳۱ 
15 
۵ ۲ 


۲۱ ۰ ۲۲۰۱ 6 ۱۳ ؛‎ 
۲۷ oA: 


۲۷۴ ء۱٦‎ 


۱۳ 


۳۱ 


۱۷ : 


۱۵ : 


۳۰ 


۱۷ 


۱۹1 
۲۰ 

٦ 
۱۹ 


۱۷ ١ 


۹۲ 


جوا سو 
Pr +:‏ 


١5 216 

۳۹ 

۲۸ ۰۲۱ YE 

cI ۰ 
۳: 

۲ ۰ ۲۳ ٩ 
۱۰۰ ۰ 

۲١ 

17 ع 55 

۳ 

۱۲ 

Yo 

٦ 

۷ 

۱ 

۹ 

۱۵ 

۱ 

۱۱ 

۲ 

7 
١5 ۰ ۱6 : 


ج ۰۱ ص ٤٤‏ : ۷ 
ج ١ء‏ ص 1٤‏ : ۳ 
ج ١ء‏ ص ۱۲۷ 
ج ١ء‏ ص ۱۲٩‏ 
ج ۰۱ ص ۱۳۸ 
ج ١‏ »ص ٠٤١‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۶۱ 
ج ۰۱ ص ۱۶۲ 
ج ۰۱ ص ۱۵ 
ج ١ء‏ ص ۱۵۳ 
ج ۰۱ ص ۱۵۶ 
ج ۱ ۰ ص ۱۵۵ 
ج ١ء‏ ص ۱۵۰۱ 
ج ١ء‏ ص ۱۵۷ 
ج ۰۱ ص ۱۵۸ 
۲٦ ۹‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۲۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۲۰۲ 
ج ١ء‏ ص ۱٦۷١‏ 
ج ١‏ ص ۱۷۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۷٦‏ 
ج ۰۱ ص ۱۸۲ 
ج ۰۱ ص ۱۸۷ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۰ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ 
ج ۰۱ ص ۲۱۱ 
ج١‏ ص ۲۲۰ 
۳۸ 


۱۲ 
۱۰۵. 


۱۵ ۰٩ ۷ء‎ : 


۱ 
۱۳ ٩ 
۱۹ 


۷ : 
۲۷ 0۱۲ ۰۷ : 


۲ ۰۳ oY 
IY ۱ 


۱۵ ۰۱۶ ۱۳ : 
۱۷ : 


۲۹ ٩ 
۱٩ ۰ ۶ 


۲۳ ۶ 


YI ۰ 
۳۰ ۹ 
۱۰ 

۱ 

٦ 
۲۲٥ء۰۱1‎ 


۳ 


» ص ۲۳۲۱ ۰ ۲۲ 

» ص ۲۳۸ : ۲۵ 

6 ص ۳۷۲ : ۰ ۰۱۰ ۱۳ 
+ ص ۳۷۲ : ۲۳ 

> ص ۳۷۸ : ۱ 

4 ص 4۰ : ۱۸ 

» ص ۶:۰۷ : ۲۸ 

» ص ۶۱۱ : ۱۲ 

> ص ۶۱۲ ۱ 

۱۸ : ۶۱۷ ص١‎ 

» ص ۶۲۸ : ۳ ۰ ۰5۹ ۱۵ ۰ 
> ص ۷۸ : ١5‏ 
۲ ص ۱۸۲۱ : ۱۷ ۰ ۲۲ 
» ص ۲۰۸ : ۸ 

» ص ۲۳۵ : 4 6 
> ص ۷۵ : ۱۱ 
العربية السعودية 

ص ۲۵۷ : ۲۱ 

» ص ۲۹۳ : ۳۰ 

»> ص ۱۹۸ ۰ ۳6 

» ص ۱۷۰ : ۱۳ 

> ص ۱۷۸ : ۷ ۰ ۱۶ 
ص ۱۸۰ : ۰۱۵ ۲۳ 


الموانیء الايطالية 
ج ٢ء‏ ص ۲۳۱ : ۲ 
ج ۲ ۰ص ۲٩ : ۲٤٤‏ مب ۲۷ 


مورسیا 

ج ۱ ص ۳۸۰ : ۱۳ 
موسکو 

ج ۲ »ص ۱١:۹۰‏ 
مولة (مديئة) 

ج ۲ ۲ ص ۳۰۰ ؛ ۳ 
ميت غمر 

ج ٢ء‏ ص ۲٥۸‏ : ۱۷ 
ميلان 


ج ۲ » ص ۸۰۱ : ۲ 


ج ۰۱ ص ٥٦٤٤‏ :۲۸ ۰ ۲۲۱ 


نهر السند 

ج ۲ ص ۷ : ۲١‏ ۲۱ 
نیسابور 

ج ٢‏ ص ۳۲۳ : ۳۰ 
الیل 


ج ۲ » ص ٩۷‏ : ۳ 

ج ۲ »ص ۹۸ : ۱۰ 
نيوزيلندة 

ج ۰۱ ص ۲۸۲ : ۸ 
نيويورك 

ج ۱ ۰ ص ۱۲۸ : 1١6‏ 

ج ۰۱ ص ۲۸۷ : ۱۰ 


ہے ٹہ سم 


هانوفر 

ج » ص ۲۹۹ : ۳۹ 
الهضبة الايرانية 

ج۲ ۰ ص ۱۸۲ : ۶ 
الهند 


ج ۱ص ۲۷ : ۱6 

۰۱ص 1۷ : ۷ 

۲٦۹ : ۱۱۰ ص‎ )١ج‎ 

ج ۱ › ص ۳۵۹۹ : ١۲٢۹‏ ۲۸ ۰ ۳۱ 
ج ٢ء‏ ص ۲۷ : ٩‏ 

ج ٢ء‏ ص ۲۰ : ۲۱ 

ج ٢ء‏ ص ۳۳ : ۱۳ 

ج ۲ » ص ۳۱ : ۰۱۲ ۱۳ 


ہے ۹8 6ت 


ج ۲ » ص ۳۷ : ۰۱۱ ۱۵ 

ج ۲ ص ۵ : 50 

ج ص 1۵ : ۲۹ 

ج ۲ » ص ۷۵ : ۲۰ 

ج ۲ »ص ٩۵‏ : ۲۳ 

ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۲۸ 
الهند الصينية 

ج ۲ ص ۷۵ : ۲ 
هولندا 

ج ۲ » ص ۸۲: ۲۰ 

ج ۲ » ص ۸۹ : ۲۹ 


نت و سم 


وادي الرافدین 
ج ۲ ص ٥۳‏ : ۱۲ 
وادي شوش 
ج ٢٣ص‏ ۲۹۰ : ۲۷ 
ج ۲ » ص۴۰۱ : ۹ 
الولايات المتحدة الامريكية 
ج ١ء‏ ص ۲۷ : ۲۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۲ : ٩‏ 
ج ۰۱ ص ۳۸۷ : ۳ 
ج ۲ » ص ۱۶۳ : ٩‏ 
ولا 
ج ۲ » ص ۸۸ : ۲۱ ۰ ۲۷ 


سے ۵۹۵ سے 


+ ص ۷۵ : ۰۶ ۷ 


۰ ص ۱۸۳ : 
> ص ۳۱۷ : 


+ ص ۶۱ : ۸۱۸ ۲۰ 


> ص ۸۲ : ۳ 

"٩ : ۲۲۰ ص‎ 

۱٩ ۸۰ ص‎ + 

۰ ص ۲۷۹ : ۲6 

۰> ص ۲۸۰ : ۳ 

ص ۲۹۲۱ : ۵ 

> ص ۲۸۲ : ۱۶ 
١ص‏ ۷۹ : ۲۷ 

۱ : ۲۶6 ٤ ص١‎ 
۱۵ : ۳۰٩ ص‎ 

ص ۳۱۷ : ۰۸ ۱۰ 
۰ ص ۳۱۸ : ۱۷ 

> ص ۳۲۰ ۰ ۱٩‏ 
ص ۳۲۳ : ۲۲ ۰ ۲۲ 
» ص ۳۲ : ۱۳ 
١ص‏ £ :۰۲۲ ۲۳ 
> ص ۲۷ : ٩‏ 


a 
ج۲‎ 
ج‎ 
ج۲‎ 
ج۲‎ 
ج۲‎ 
a 
۲ ج‎ 
3 


۰ ص ۳۰ :۰ 
> ص ۲۳ : 
٠ص‏ ٢م‏ : 
> ص لاه : 
> ص ٦٩‏ : 
)ص ۷۶ : 
۽ ص ۷۱ : 
۰ ص ۹٦‏ : 
۰ ص ٩۷‏ : 


۲٢ 
۱۷ 

۹ 

1١غ‎ 

۳۹ 

۳۰ 

٢۱٢ ٢۹ ۰۲۱ 
۲ 

۲ 


بت ٣۹٢‏ س 


سابعاً : فهرس الکتب 


حسم 


الآثار ء للشيباني 
ج۱١‏ ص ۱۰۰ : ۱۲ 
ج ۰۱ ص ۱۰۹ : ۲۵ 
الآثار » لأبي یوسف 
ج ۰۱ص ۹٩‏ : ۲۵ 

ج ص ۱۰۰ ۲۲۰۱۳۰۱۰ 
ج ١ء‏ ص ١١٢١۷ : ۱٠١‏ 
آثار البلاد وأخبار العباد ء للقزويني 

ج ۲ » ص ۸۰: ۲٩‏ 
ج ۲ ۰ ص ۰:۸۱ ۲۵ 
الابطال وعبادة الأبطال » لتوماس 
کارلایل 
ج ۰۱ص ۲۱ : ۱۰ 
ج ۱ »ص ۲۶ : ۲۳ 
ابن حزم » لبلامیوس 
ج ۰۱ص ۳۷۰ : ۱۵ 
إبن حنبل ؛ لمحمد آبوزهرة 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ٦-٥‏ 
ابن الفیس : المکتشف الأول للدورة 
الدموية الرئوية ‏ لعبد الكريم شحادة 
ج ۲ ص 1۸ : ۲۱ 


الاتقان في علوم القران ؛ للسيوطي 


ج ۰۱ص ۳4 : 1۲ 


ج ۰۱ ص ۲۷۸ : ۱ 
الاحاطة في أخبار غرناطة ء للسان الدين 
بن الخطيب 

ج ۲ › ص ۲۲۹ : ۱۹ 
الاحتلال العربي لاسبانیا » لكوندي 

ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۱ 
أحسن التقاسیم في معرفة الأقاليم » 
للمقدسي 

ج ۲ ۰ ص ۸۰ : ۱۳ 
الاحکام السلطانیةء للماوردي 

ج ۲ » ص ۱۲۳۲۳ : ۱۷ 

ج ۲ » ص ۱۲۹ : ۲٢۲ ۲١‏ 
الأخبار الطوال » لأبي حنيفة 

ج ۲ » ص ٩۰‏ : 1 
آخبار القضاة » لوکیع 

ج ۰۱ ص ۸۰ : o‏ 

ج ۲ ۰ ص ۲۹۵ : ۲١‏ 


8٩۷ 


أخبار مكة والمدينة وفضلهما ‏ للعبدري 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۲ م۲ 
أخلاق العرب وعاداتهم 
ج ۲ + ص 14 : ۳۰ 
أخلاق المسلمین وعاداتهم 
ج ۲ » ص 1٤‏ : ۲۱ ۰ ۳۲ 
ج »ص ۱۵ : ۰ ۰8 ٩‏ 
ج ٢ء‏ ص 11 : ٠١‏ 


الأخلاق والسير في مداواة النفوس ء 


لابن حزم القرطبي 

ج ۲ يدص ۲۸۰ : ۲ 

ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۰ ۲۱ 
الأدب الأندلسي : مو ضو عاته وفنونه » 
لمصطفى الشكعة 


ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۳۹ 
ج ۰۲ ص ۳۳۹ : ۲۵۰ 
الأدب العربي ‏ بالقوفاز الشمالية 
ج ۲ء ص۹۱ : ۳ 
أدب العلماء » لمحمد سويسي 
ج ۲ » ص ۲۰ : ۸ 
ج ۲ء ص ۱۸ : ۳۳ 
إرشاد الالبا الى محاسن آوروبا ء لأمين 


فكري 


ج ۲ » ص ۸۸ : ۸ 


الأركان الأربعة : 
الصلاة ‏ الزكاة ‏ الصوم ‏ الحج » 
في ضوء الكتاب والسنة للندوي 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۳۰ 
ج ۲ » ص ۲۱۹ : ۲ 
ج ۲ » ص ۲۵۹۹ : ۳۰ 

ج ٢ء‏ ص ۲۱۸ : ۱۱۰-۱۵ 
أزمة الاستشراق » لأنور عبد الملك 
ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : ۰۱۱ ۱۸ 

أساس البلاغة » للزمخشري 

ج » ص 86 : ۱۵ ۱۱ 
الاستشراق ‏ لادوارد سعید 

ج١‏ ص ۲۵ : ۹ 

ج۱ء ص ۳۱۳ : ٩ب‏ ۰۷ ۲۱ 
ج ١ء‏ ص ۴۸۷ : ۱۷ 
الاستکمال » للموتمن 

ج ۲ » ص ۲۳ : ۳۰ 
الاسلام . لمرجلیوث 

ج ۰۱ ص ۲۹۷ : ۲ 
الاسلام الى أين ء لجب 

ج ۰۱ ص ۲۱۸ : ۲۰ 
الاسلام . آوروبا والامبراطورية . لدانیال 
ج ١ء‏ ص ۲۸۸ : f‏ دهعلا 
ج ۰۱ ص ۲۸۹ : Yo‏ 


— ٣۹۸ _ے‎ 


اسلام العصور الوسطی . لفون 
جرونیمبوم 

ج ۰۱ ص ۳٦۹‏ : ۸ - ۹ 
الاسلام : عقيدة وشريعة . لمحمود 
شلتوت 

ج ۱ ص ۴۰۰ : ۸ 
الاسلام في مراة الغرب ء لواردنبرج 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ : ۱۱ 
الاسلام في مرآة المستشرقین › 
لورادنبرج 

ج ۱ ۰ ص ۲۸۷ : ۳ 
الاسلام في مفترق الطرق ‏ لفایس 

ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۳ 
الاسلام منهج حياة ء لفیلیب حتی 

ج ۰۱ص ۳۱۹ : ۱۱ 
الاسلام والثقافة العريية في مراجهة 
الاستعمار 

ج ۰۱ ص ٥٥ہ‏ : ۳۳ 
الاسلام والحضارة العربية 

ج ٢ء‏ ص ٦۳‏ : ۲۲۲۱ 
الاسلام وسيكلوجية المسلم . لاندري 
سرفي 

ج ۲ ص ۲۵ : ۲ ۳ 
الاسلام والعصر الحديث › لسمیث 

ج ۲ » ص ۲۷۱ : ۱۱ 


الاسلام والغرب ‏ لدانبال 
ج١‏ ص ۳۸۸ : ٥‏ 
الاسلام والفن الاسلامي . لبابادوبولو 
ج ۲ ص ۱۷۱ : ۱ ۲ ١٤١‏ 
الاسلام والکومیدیا الالهية ء لبلاسيوس 
جاءص ٦:۳۸٣‏ 
اسلاميات ) لعباس محمود العقاد 
ج ۰۱ ص 6۵ : ۳۹ 
الاشراف على مسائل الخلاف : للقاضی 
عبد الوهاب 
ج٢‏ ص ۲۱۷ : ۲۲ 
الاصابة 
۰۱ ص ۱٦ : ٤۲۷‏ 
الأصل . لمحمد بن الحسن الشيباني 
ج ص ۲٢۹‏ : ۵ ۰1 ۱۶ 
ج ۲ + ص ۲۳۵ : ۰۱۰-٩‏ ۲۳ 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : ۸ 
أصل الأجناس ء لدارون 
ج ۲ ؛ ص ۱۵ : ۳۳ 
الأصمعيات 
ج ۰۱ ص ۳۵ : ۱۸ 
الاصول الاسلامية للکومیدیا الالهية › 
لبلائیوس 
ج ۲ ص ۲۸۵ : 1 


_-- ۹۹ سے 


اصول الشريعة المحمدية » لشاخت 
ج ١ء‏ ص 18 : ١‏ 
ج ١ء‏ ص ۷۸۱۰ : ۱۴٣١١‏ 
اصول الشعر العربي 
ج ۰۱ص ۳۲ : ۸ 
ج ۰۱ ص ۳4 : ۱ 
اصول الفقه الاسلامي » لمحمد مصطفی 
ج ١ء‏ ص ۲۹٦۹‏ : ۲۵ - ۲۲ 
ج ١ء‏ ص ۲۹۷ : ۰٩ ٢‏ ۱ 
اصول النظام الجنائي » لمحمد سايم 
العوا 
۱ص ۲۹۹ : ۱۸ 
ج الوص ۴۰۰ : ۳۳ 
اضمحلال دولة المرابطین وسقوطها ‏ 
لكوديرا 
ج ٢‏ ص ٢٢:۲۸۳‏ س ٢٢‏ 
اطلس الفنون الاسلامية » لزكي محمد 
حسن 
ج ۲ » ص ۱۹۱ : ۷ 
الاعتبار > لأسامة بن منقذ 
ج ٢ء‏ ص ٩۰‏ : ۳۵ 
اعجاز القران . لباقلاني 
ج ۰۱ ص 2۳4 : ٠١‏ 


الاعداد المتحابة ء لثابت بن قرة 

ج٢‏ ص 1۷ : ٩‏ 
الاعلاق النفيسة › لابن رستة 

ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۱۸ 
الاعلام ء للزركلي 

ج ۰۲ ص ۳۳۸ : ۲۷ 

ج ۲ ۰ص ۲۳۶۱ : ٤‏ 
اعلام الاریب بحدوث بدعة المحاریب » 
للسيوطي 

ج٢‏ ص ۳٣ : ۱۹٦١‏ 
أعلام الموقعين » لابن القیم 

ج ۲ » ص ۲۲۱۲۳ : ١٠۔١٦١‏ 
أعمال الاعلام . للسان الدين بن 
الخطيب 

ج ٢‏ ص ۲۸۷ : ۳۰ 
الأغاني ء لأبي الفرج الأصفهاني 
ج ۰۱ص ۰۷ : ۰۱۱ ۳۱ 


ج ۰۱ص ۶۱۳ : ۱۸ 

ج ۰۱ ص ۶۱۶ : ۱۲ 

ج ١ء‏ ص ۶۱۷ : ۱۵ 

ج ۰۱ ص ۶۲۲ : ۱ 

ج ۰۱ص ۶۲۸ : ٩‏ 

ج ۱ ۰ص ۶۳۳ : ۳۹ 

ج ١ء‏ ص ۳4 : ۳۱۰۱۹۰۳ ۰ 
۳۲ 

ج ۱+ ص ۲۵ : ۰۱ ٩‏ 4 ۱۵ » 
۳۰ 


سے ؛ ٭٦‏ سم 


ج ۱ ۰ ص ۳۲ : ۰۳ ۰۵ ۰۱۰ 

۳۳ 

ج ۰۱ ص ۳۷ : ۰۷ ۰٩‏ ۰۱۲ 

۱۷ ۰۰۵ 

ج ۲ ص ٦۸‏ : ۲۳ 
الافادة والاعتبار في الأمور المشاهدة 
والحوادث المعاينة بأرض مصرء 
للبغدادي 

ج ۲ » ص ٥1‏ : 
أفريقيا البیضاء 

ج ۲ » ص 1٤‏ : ۲۸ 
أفريقيا في عهد الدولة الحفصية › 
لبرانشفيك 

ج ۲ » ص ۱۹۶ : ۳۹ 
الافق › للزرقالي 

ج ۲ » ص ۲۳ : ١‏ 


۲٦ ۵ 


الاقتصاد . لابي مروان 
ج اص ۲۵۰۰۳۳۹ 
أقضية رسول اشف لابن الطلاع 
ج ۱ ص 8١‏ : ۳ 
الاكتفاء بالدواء من خواص الأشياء , 


لابن الهيثم 


ج ۲ » ص ۲۳۹ : 15 


إلى أين آیها الاسلام ء لجب 
ج ۰۱ ص ۲۹۰ : ۱۳ 
الأم » للشافعي 
ج ۰۱ ص ۹۵ : ١١‏ 
ج ١ء‏ ص ۹۹ : ۱۳ 
ج ١ء‏ ص 1١: :٠٠١‏ 
ج ١ء‏ ص ۱١٠١‏ : ۲ 4 ۲ 4 ۶ 4 
۸ ۱۰ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۱۷ 
ج ۲ + ص ۲۱۲۱ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۵ 
آمشاج في الفلسفة اليهودية والعربية » 
لمونك 
ج ۱+ ص ۲۲۱ : 5 
آنباء الرواة 
ج ۰۱ ص ۳۵ : ۲۷ 
الانتصار ء للخیاط المعتزلي 
ج ١ء‏ ص ۸۸: ۲۷ 
الانتقاء » لابن عبد البر 
ج ١ء‏ ص ۱۰۹ : ۲ 
الانجيل فی القران › للحداد 
ج ١‏ » ص ٢٥٥‏ : ۱۰ 
أنساب الأشراف › للبلاذري 
ج ١ء‏ ص ۱۹۵ : ٥‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : ۳۲ 
ج ١ء‏ ص۱٢١۲‏ : ۳۷ 


اس 


آنوار الأفكار فیمن دخل جزيرة الأندلس 
من الزهاد والابرار › للخزرجي 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : TY‏ 
آوهام کناب الصحابة > لابن فتحون 
ج ۲ » ص ٥ : ۲۹٦۹‏ 
ج۲ »ص ٩۳‏ : ۲۷ 


سے لبا 


البحث عن الدين الحق ء لكولي 
ج ١ء‏ ص٥٥‏ : ۳ 
ج ۰۱ص ۱۲۷ : ۱۳ 
بدائع الصنائع ء للكاساني 
ج ۰۱ص ۲۹۹ : ۲۱ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۰ ۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۱ : ۲۰ 


بداية المجتهد ونهاية المقتصد . لابن 
رشد 

ج ۲ » ص ۲۳ : ۲ ست ۳ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۵ : ۱۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۶ : ۳۹ 


9 ۲ » ص ۰۳۲۸ ۲۶ 
البداية والنهاية ء لابن كثير 


ج ٢ء‏ ص ۲۲۰ : 4 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ : ۱۸ 


للمكناسي 

ج ۲ » ص ۲۸ : 18 
بغية الملتمس في تاريخ رجال الأندلس ء 
للضبي 


ج ٢‏ ص ۲۸۳ : ٥‏ 
ج ٢ء‏ ص ۲۳۹ : ۷ 
البلدان ‏ لليعقوبي 
ج ۲ ۰ ص ۸۵ : ۲ 
ج ٢ء‏ ص ۸۱ : ۱۸ 
البلدان ‏ لابن الفقیه الهمداني 
ج ۰۲ ص ۸۱ : ۱۱ 
بلوغ المرام من أدلة الأحكام › لابن 
حجر العسقلاني 
ج ۲ ص 554 : ٢٤‏ 
البيان المغرب في آخبار ملوك الأندلس 
والمغرب › لابن عذاری المراكشي 
ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۳ 
ج ۰۲ ص ۲۸۷ : ۲۷ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۹ : ٩‏ 
البيان والتبيين . للجاحظ 
ج ١ء‏ ص 1۲۸ : ۱۵ 
ج ۰۱ص 1۳۷ : هم 
بئس المدارین » لشتراوس 
ج٢‏ ص ۱۵۱ : ۱۹ 


کک 


ہے الا ہے 


تاريخ الأدب الجغرافي العربي 
ج ۲ ۰ ص ٩۱‏ : 5 

تاريخ الأدب العربي ؛ لبرو کلمان 

۱ » ص ۲۹۰ : ۸ 

۱ ص ۳۶ : ۸ 


) CY 


تاریخ الأدب العربي » لبلاضیر 
ج ۰۱ص 6۳۷¥ : ۳۰ 


تاريخ الأدب العربي في اسبانيا 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ٤‏ 
تاريخ الأديان 
ج ۱ ص ۳۲ : ۱ 
تاريخ اسبانيا الاسلامية ء لبروفنسال 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : ۳ ۲۳۰ 
تاريخ الاستعراب بروسيا 
ج ۲ » ص :5١‏ 4 
التاریخ الاسلامي لزبونه وجرنده 
وبرشلونه . لکودیرا 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ۳۱ 
تاريخ الأطباء , لابن جلجل 
ج ۰۲ص ۳۳۰ : ۲4 
تاريخ أطباء العیون العرب » لدشأت 
الحمارنه 
ج ٢‏ ص ۱۸ : Yo‏ 


تاريخ اغابيوس المنبجي 
ج ٢ء‏ ص۹۱ : او سو 
تاریخ افساح الأندلس » لابن القوطية 
ج ۲ » ص ۲۸۶ : ۱۷ 
ج ۲ » ص ۳۴۹ : ۱۹ 
ج ٢ء‏ ص ۲۶۱ : ۰ ۳۱۳۵ 
تاریخ إیران القدیم › لطه بافر 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۲۷ 
تاريخ بغداد 
ج ۱ » ص ۱۰۹ : ۳۹ 
تاريخ الحرکات الفكرية في الاسلام 
ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : ۱۲ 
تاريخ خليفة بن خیاط 
ج ۰۱ ص ۸۱ : 1۲ 
تاريخ الدولة العربية , لفلهاوزن 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۱ : ۳۲ 
تاريخ الرسل والملوك ‏ للطبري 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۶ : ۱۱ 
تاريخ سوريا » لفیلیب حتی 
ج ١ء‏ ص۹٦۳‏ : ۱۱ 
تاریخ الشعوب الاسلامية ء لبروکلمان 
ج ١ء‏ ص ۱۹4 : ۲۱ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۷ : ۵ o‏ 


ج ۰۱ ص ۱۹۸ : ۲ 
ج ۰۱ص ۳۹۸ : ۱ب ۲ 


نت — 


تاريخ الطب العربي ء للوسیان لوکلار 
ج ٢ء‏ ص 16 : ۱۱.۱۰ 
تاريخ الطب العربي التونسي » للحکیم 
احمد بن میلاد 
ج ۲ ۰ ص ٦۸‏ : ۲۸ 
تاريخ الطبري 
۱ ۰ص ۲۰۱ : ۲۷ 
ج ۱ ۰ ص ۲۶۵ : ۱۰ 
ج ٢ے‏ ص ۸۷ : ۲۳١۲۰١۱۱‏ 
۳٣ . ۰‏ 


التاريخ العام ء لأفيس 
ج ۲ ۰ ص 1۸ : ۱۷ 


تاريخ العرب في اسبانيا › لكوندي 
ج ۲ ۰ ص ۲۹۷ : ۵ بت ١"‏ 


تاريخ العرب في الاسلام ء لجواد علي 
ج ١ء‏ ص ۱۹۵ : ۲۳ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۷ : ۰۱۰ ۰۱۲ ۳۱ 


تاريخ العرب قبل الاسلام » لجواد علي 


ج ۰ ص ۲۳۷ : ۲۹ 
التاریخ العربي القدیم 

ج ۰۱ ص ٤۳۷‏ : ۲۹ 
تاريخ علم الجغرافيا في الاسلام 

ج ۲ ۰ ص ٩۱‏ : ۱۸ 


تاريخ علماء الأندلس › لابن الفرضي 
ج ۲ »ص ۲۸۳ : ٥س1‏ 


ج ۲ ۰ ص ۲۳۹ : 1١‏ 
ج ٢ء‏ ص ۲۶۱ : ۳۲ 
تاریخ العلوم 
ج ۲ »> ص ٦٤‏ : ۱۷ 
تاريخ الفرس » لبراون 
ج ۲ ۰ ص ۲۱ : ۲١‏ 
ج ۰۱ ص ۱۲۸ : 3 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۸ : 5 
ج ۲ ۰ ص ۳۶۱ : ۶ ۱۵ ۰ 
٦‏ :۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۶۲ : ۳ ۰۷۲ ۲۲ 
ج ۲ » ص٣٣۳‏ : ۷٦٣ ٣٣ ١‏ 
تاریخ فلاسفة الاسلام في المشرق 
والمغرب . لمحمد لطفي جمعة 
ج ۰۱ ص ۲۳۳۷ : ۲١‏ 
تاريخ الفلسفة » لامیل برهية 
ج ۰۱ ص ۳۱۱ : ۲۸ 
تاريخ الفلسفة الاسلامية منذ الاصول إلى 
وفاة ابن رشد 
ج ۰۱ ص ۳۳۷ : ۳۵ 
تاريخ اله لفلسفة الاسلامية منذ ابن رشد الى 
يومنا هذا 
ج ۰۱ ص ۲۳۷ : ۴۳٦‏ ۳۷ 


ہے ا 6ے 


تاريخ الفلسفة في الاسلام » لدییور 
ج ۰ ص ۲۲۱ : ۱ 
ج١‏ ص ۳۲۸ : ۷ 

__ ج۱»ص ۳۳۷: ۱۱ 
تاريخ القرآن ‏ لنولد که 
ج١‏ ص ۲۴: ٢٢‏ 

تاريخ قضاة الأندلس ء للباهي 
ج ۲ ص ۲۸۷ : ۳۰ 
ج ۲ » ص ۳۰۸ : ۲۲ 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۹ : ۳۲ 

تاريخ قضاة قرطبة ء للخشنی 
ج ۲ » ص ۲۰۷ : ۲ 

ج ۲ » ص ۲۳۸ : ۳۲ 

التاریخ الکبیر 


ج ١ء‏ ص ۱۰۵ : ۱٩‏ 


تاریخ المستعربین في اسبانیا » لسیمونیت 


ج ۲ » ص ۲۸۱ : ۲۸ 
ج ۲ + ص ۲۲۲ : ۱۹ 


تاريخ مسلمي اسبانيا » لدوزي 
ج ۱ ضص ۱۹۵ : ٠١‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۸۱ : 1 
ج ۲ » ص ۸۲ : ۲۸ ۲۹٩۹‏ 
ج ۲ ص ۲۸۰ : ۲٩‏ 


تاريخ المسلمین في اسبانیا ء لبروفنسال 


ج ۱١ء‏ ص ٥١‏ : ۷ 


۲٢:۳٦٣ ص١ ج‎ 


تاريخ العمالك الاسلامية في أسبانيا 


لجايا نجوس 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ٩‏ 
تاريخ اليعقوبي 
ج١‏ ص ۱۰۵ : ۱۸ 
تاريخ البهود في بلاد العرب في الجاهلية 


وصدر الاسلام » لولفنسون 

ج ۰۱ص ۱۹۱ : ۸ 

ج ١ء‏ ص ۱۹۷ : ١١‏ 
التبشير والاستعمار فی البلاد العربیة 
لعمر فروخ 

ج ۰۱ص ۱۹۵ : ۲٩‏ 

ج ١‏ ص ۱۹۷ : ۷ 
التبصرة ء لابن فرحون 

ج ۰۱ص ۳۰۱ : ۲ 
التجارب , لابن باجه 

ج٢‏ ص ۳۳۱ : ۱۱ 
تجارب الأمم ء لمسکویه 

ج ۰۱ص ۳۹٦‏ : ۱۵ - ۱ 
تجرید الصحاح الستة . للعبدري 

ج٢۱‏ ص ۲۹1 : ۲ 
التجرید الصريح لأحاديث الجامع 
الصحيح ؛ لابن المبارك 

ج ۰۱ص ۱۹4 : ۱ 


۱۵ 


تحت شمر الفکر ء لتوفیق ا لحکیم 
ج ۰۱ ص ۱۹۷ : ۸ 
تدهور العرب » لشبنقلر 
ج ۲ ۰ ص ٦٥‏ : ۱ 
التذكرة في الهيئة ء للطوسي 
ج ۲ ۰ ص 1۷ : ۱/۸ 
تذكرة الکحالین › لعلي بن عیسی 
ج ۲ » ص۴۸٣‏ : غ١1‏ 
التراتیب الادارية . للكتاني 
ج ۰ ص ۸۰ : ۱ خ٣‏ ۹ 
تراث الاسلام 
ج ۰۱ ص ۲۸۹ : ۱۹ 
التراث اليوناني في الحضارة العربية 
الاسلامية ء لعبد الرحمن بدوي 
ج ۰۱ ص ۲۳۱ : ۱ 
التربيع والتدویر » للجاحظ 
ج ٢ء‏ ص ٩٩‏ : ۱۹ 
ا 


ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۲ 


التشریع الجنائي الاسلامي 3 لعبد القادر 


عوده 

ج ١ء‏ ص ۲۹۹ : ۳ 
التصریف لمن عجز عن التألیف 
لازهراوي 

ج ۲ ۰ ص لاه : ۱۱ 


ج ٢‏ ص ۱۸ : ۹ 

ج ۲ » ص ۲۳۱ : ٦‏ 

ج ۲ » ص ۲۳۸ : ۲۹ 
تطوير الأعمال المصرفية بما یتفق 
والشريعة الاسلامية › لسامي حمود 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۳ 
تعدیل الکراکب » للمجريطي 

ج ۲ » ص ۲۳۲ : ۱۰ 
تعلیقات على القصيدة المقصورة ‏ 
للقرطاجني 


ج ۲ ۰ ص ۲۸۱ : ۱٩‏ 
تفسیر ابن كثير 
ج ۲ ۰ ص ٠١ : ۲٥۹‏ 


التفسير الاسلامي للتاريخ ء لعماد الدين 
خليل 


۱۵ 1١85 : 


تفسير التاريخ , لعبد العزيز الدروي 


ج ١ء‏ ص ۱۹۰ : ۱۳ 
ج ۰۱ص ۱۹۸ : ٤‏ 
تفسیر الخازن 


۳۹ : ١۹ ص‎ ١ ج‎ 


نت ۹۲۰۹۷ نت 


تفسیر الطبري 


۳۳ ٦ : ۳۱ ص‎ ۱ 


ج ۰۱ ص ۰٩‏ : ۲۵ 


تفصیل الأزمان ومصالح الأبدان , 
لیریکیموندو 


ج٢‏ ص ۳۳۰٣‏ : ۳ 
ج 5 ص ۳۳۲ : 1-۳ ٩۹‏ 
تقدم التبشير العالمي ء لغلوور 
ج ١‏ ص ۱۲۸: ٠١‏ 
تقريم البلدان ء لأبي الفدا 
ج ۰۲ص ۷۷ : ۲4 
تقویم الذهن في المنطق . لأبي الصلت 
ج ۲ ص ۲۸۵ : ۲۰ 


تكملة تاريخ الطبري » لعریب القرطبي 


ج ۲ » ص ۸۷ : جد ے2 


تكملة کتاب المجموع ؛ للنووي 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱ 

التكملة لکتاب الصلة ‏ لابن الابار 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : ٤‏ 
ج ٢‏ ص ۳۳۸ : ۲ 


تكوين العقل العربي 

ج ۰۱ ص ۲۸۸ : ۱ ۱۶ 
تلخیص آعمال الحساب » لابن البناء 
المراكشي 


ج ۲ ۰ ص ۲۸ : ۳۹ 
تلخیص علم المناظر ‏ لابن الهيثم 
ج ۲ :ص۹٤‏ : ۱۰ 
تمهيد لتاريخ الفلسفة الاسلامية , 
لمصطفى عبد الرازق 
ج ص٣۳۳۱‏ : 3 
التنبیه والاشراف . للمسعودي 
ج ۲ 4 ص ۸۹ : ۳۰ 
تقیح المناظر ء لکمال الدین الفارسي 
ج » ص34 : ٦‏ 
تهذيب التهذیب 
ج ١ء‏ ص ۹۲ : ۱ I۲‏ 
تهذيب سيرة ابن هشام ‏ لعبد السلام 
هارون 
۱ ص ۱۹۶ : ۱۷ 


۱ ص ۳۱ : 9 


OY‏ لض 


چٹ 


التوسع الاسلامي » لمانتر ان 
ج ۱ + ص ۲۱۸ : ۷ هم 
التوضیح والبیان عن شعر نابغة الذبيان 
ج ۱ ۰ ص 1۳۲ : ۳۱ 
ج ٢ء‏ ص ۲۳۱ : ۲١‏ 
تیسیر العلي القدير لاختصار تفسير ابن 
ج ۱ ص To © Yo : ٣٤٢٤‏ 


EAE 


الجامع في أصول الربا ء لرفيق المصري 
ج ۲ » ص ۲۰۵ : ۱۸ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۷ : ۳۱ 
الجامع لمفردات الأدوية والأغذية , ٠‏ 
لابن البيطار 
ج ۲ ۰ ص ٢٢:٦٦‏ 


جامع المبادىء والغايات 2 للحسن 
المرا كشي 
۲ » ص ۶۶ : ۳ 


۲ » ص ۶۷ : ۰۷ ۲۲ 


الجبر والمقابلة ء للخوارزمي 
۲ ص ۳۱ : ٩‏ 


CY‏ تھ 


ج ١ء‏ ص ۲۹۹ : ٥‏ 


الجغرافيا البشرية للعالم الاسلامي 
ج ۲ » ص ٩۶‏ : ۰۲۱ ۲۹ 

الجغرافيا العربية وتصورها للعالم » 
ج » ص ۹۱ : ۱۷ 

جمالية الرسم الاسلامي » لعلي اللواتي 
ج ۲ » ص ۰:۱۹ ۰۳ ۰۱۱ ۱۵ ۰ 
۱۹ 

جمالية الفن العربي » لعفیف بهنسي 
ج ۲ » ص ۱۹۶ : ۲۳ 
ج ۲ء ص ۱۹1 : ۲ 
ج ۲ » ص ۱۹۸ : ۱۲ 


ج ۲ » ص ۲۸۷ : ۳۹ 


ا سب 


سے۵ تسم 

حاشية رد المحتار على الدر المختار › 
لابن عابدین 

ج ٢ء‏ ص ۲۱۵ : ۱۲ 
حاشية السندي على سنن النسائي 

ج ۲ ص ۲۵۹ : ٦‏ 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱۳ 
الحاوي » للرازي 


ج ٢٤ص :٦٦‏ ۹ 
الحجة على أهل المدینة ء للشيباني 

ج ١ء‏ ص ۹۰ : ۱۶ 
الحدائق ء لابن السيد البطليوسي 

ج ۰۲ص ۲۸4 : ۳۰ 

ج ۰۲ص ٠١ : ۲۹٦۹‏ 
حدود العالم 

ج ٢ء‏ ص ٠٤١ : ۹٦١‏ 
الحديث النبوي . لمحمد الصباغ 

ج ١‏ ص ۲۹۷ : ۱۰ 

ج ۰۱ص ۲۹۸ : ۰۱۰۰۹ ۱۷ 
حديقة الأزهار في شرح ماهية العشب 
والعقار . للغساني 

ج ۰۲ص ٩4‏ : ۱ 
الحساب ‏ للخوارزمي 
ج ٢ء‏ ص٣٦۳:‏ ۹ 


الحسبة فی الاسلام » لابن تيمية 
ج٢‏ ص ۲۸ : ۲۰ 
ج ۲ » ص ۲۶۹ : ۱۹ 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۵ : 4 
الحسن بن الهینم : بحوئه وکشوفه 
البصرية . لمصطفی نظیف 
ج ۲ ص 1۸ : ۳ 
حضارة العرب . لجوستاف لوبون 
ج ۱ ۰ ص ۳۰ : ۳۲ 
حضارة العرب » لزعیتر 
ج ۱ »ص ۵۵ : ۸ ۱1 
حتبارةالعرب في اا رر 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : Yo‏ 
الحضارة العربية بالأندلس 
ج ۲ » ص ٩۰‏ : ۲۲ 
حق مقاومة الحکومات الجائرة في 
المسيحية والاسلام » لمحمد طه بدوي 
ج ۲ » ص ۱۳۶ : ۳۰ 
حقيقة اسبانیا التاريخية » لکاسترو 
ج ۲ » ص ۲۸۷ : 4 
الحكومة المدنية > للوك 
ج ۲ » ص ۱۱۵ : ۲ ۰ ۵ 
الحلة السیراء » لابن الابار 
ج ۲ ۰ ص ۲۸۱ : 3 


کے 


حول منهج التاریخ الاسلامي 
ج ص ۲۰۹ : ۱١‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۱۷ : ۱۳ 
حياة محمد » لدرمنغم 
ج ص 8 

ج ۱ ۰ ص ۱۹۵ : ۷ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۷ : ۱۱ 
الحیل والمخارج › للخصاف 
ج ۲ » ص ۲۱۰ : ۳۹ 
ج ۲ » ص ۹۰ : ۱٩۱‏ 

سس لح — 
الخراج ؛ لقدامة 
ج ۲ » ص ۸۱ : ۱۷ 
الخراج ؛ لأبي یوسف 
ج ۱ ۰ص ٩۰‏ : ۱۵ 
خزانة الکتب » للبغدادي 


ج ۰۱ ص 1۲۸ : ۷ بت ۸ 


الخصائص ۰ لابن جني 

ج ۱ص ۸۱۱ : ۳ 

ج ۰۱ص ۳۶ : ۲۹ 
الخلافة . لارنوئد 

ج ص ۱۰٥‏ : © 

ج ۲ » ص ۱۱۷ : ١١٠6١6‏ 


ج ۲ » ص ۱۱۸ : ۰۱٩‏ ۲۰ 


خلق الجنین وتدبیر الحبالی والمولود » 


ج ۲ » ص ۲۳٣‏ : ۳۹ 
الخمر في شعر الأخطل 


ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۱ 
الخواص . لجابر بن حيان 

۲١ : ٥۲ ج ۲ » ص‎ 

٩ :٦۸ص‎ ۲ ج‎ 

سے ۵ ہے 

دائرة المعارف الاسلامية 

ج۱ ص ١١:14‏ 

ج ٢٤ص‏ 1۷ : ۱ ك۳ 

۸ : ١٢ ص:٢ ج‎ 

٩ : ۲۰۷ ص‎ ٢ ج‎ 

ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۱۸ 

ج٢‏ ص ۲۵۸ : ۳ 

ج ۲ + ص ۲۱۱ : ۱۱ 

ج » ص ۲٦۹‏ : ۱ 
الدراسات الاسلامية ء لجولدزیهر 

ج ١ء‏ ص ۳۸۸ : ۳ 
دراسات في الحدیث اللبوي ء وتاریخ 
تدوینه » لمحمد مصطفی الأعظمي 

ج ١ء‏ ض ۲۹۸ : ۱۳ ۱۳ 
دراسات في الشعر الأندلسي 


ج ۲ ص ٩۰‏ : ۲۲ 


س ۰٦ے‏ 


ج ۰۱ص ۶۳۳ : ۲۷ 

ج ۰۱ص ۳۷ : ۱۷ 
دراسات في الفقه الجنائي الاسلامي » 
لعوض محمد عوض 

ج ۰ص ۲۹۹ : ۱۱ 
دراسات قرانية » للحداد 

4 : ٥٥٢ ص‎ ١ج‎ 


دراسات المستشرقین 
ج ١٤ص ۱١ : ٤۳۲‏ ۳ 
۷ ۱۸ 
ج ۱ ۰ص ۳۳ : ۳ 
ج ۰۱ ص 1۳۵ : ۲ 
ج 4۱ ص٣٤٣١‏ : ۲۹ 
ج ١ء‏ ص ٤۳۷‏ : ۳۹ 
ج ١ء‏ ص ۳۸ : ۱۱ء ٣‏ 
۲١‏ 
دراسات المستشرقين حول صحة الشعر 


الجاهلي . لعبد الرحمن بدوي 
۱ ۰ص ۳۹۸ : 5 لا 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ : ۳۵ 
دراسة في السيرة › لعماد الدین خلیل 
ج ١ء‏ ص ۱۹۵ : ۱۳ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۸ : ۰۱۵ ۱۷ 


درر الحکام شرخ مجلة الأحكام 
۲ » ص ۲۱۱۰ : ه 

الدعوة الى الاسلام » لتوماس أرنولد 
ج ١ء‏ ص ۱۳ : ١9‏ 
ج ۰۱ص ۱۹6 : ۲۳ 
ج ۰۱ ص ۱۹۷ : ۲۵ 

الدولة العربية وسقوطها 
جج ۰ ص ۱۹۷ : 

الديانة المحمدية 
ج١‏ ص ۱۲۷: ۲۶ 


۳۲۷۳۶ ۷٦ 


دیران ابن قزمان 

ج ۲ » ص٣۲۸‏ : 15 
دیران ابي اسحاق الالبيري 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۰ : ۹ ۰ ۲٢‏ 
دیوان آبي تمام 

ج ۱ » ص ۶۰۳ : ۷ 
دیوان حسان بن ثابت 

ج ۰۱ ص ۳۷ : ۱۸ 
دیوان الحماسة 

ج ۰۱ص ۰۳ : ۸ 
دیوان الشنفری 

ج ١ء‏ ص ۳۱ : ١‏ 
دیوان عبيد بن الأبرص 

ج ۰۱ص ۱۸ :۰ ) 


٦٦٦ = 


ج ۱ ۰ ص ۲۵ : ۳ 

ج ١ء‏ ص ۳۷ : 4 
دیوان عنترة بن شداد 

ج ۰۱ ص ۳۱ : ۳۸ 
دیوان لبيد بن وبيعة 

ج ١ء‏ ص ۳۳ : ۲۲ 
دیران النابغة الذبیانی 

ج ۱ ۰ص 1۳۳ : ۳۰ 

ج ۱ ۰ ص 1۳۱ : ۳۷ 


سے ڈ سم 


۳۹ 


الذخيرة في محاسن أهل الجزيرة » لابن 


بسام 
ج ۲ ۰ ص ۳۳۸ : ۹ 


سار — 


الرازي » لمحمد سويسي 
ج ۰۲ ص 1۸ : ۳۳ 


رایات المبرزین وشارات المميزين › 


ج ۲ 4 ص ۳۳۲۹ : ۲ 


الرباط والتفرقة الحضرية في المغرب ؛ 


ج١‏ ص ۳۵۹ : ۳-۲ 


ج ١ء‏ ص ۲۸۹ : ۳۲ 


رحلة ابن جبیر 
ج ۲ ۰ ص ۸٦‏ : ۲۰ 


الرد على الجهمية والزنادقة › للامام 
أحمد 
ج ۰۱ ص ۲۷ : ۱۸ 
الرسالة للامام الشافعي 
TS‏ وت ۲۲ 
رسالة ابن فضلان 
ج ۱٢‏ ص ۷۷ : ۱۹ 
رسالة الاصطرلاب » للمجريطي 
ج ۰۲ص ۳۳۳ : ٠١‏ 
رسالة في فضل الأندلس » للشقندي 
ج ٢ء‏ ص ۲۸۲۱ : ۲۳ 
رسالة الملائكة ء لابي العلاء المعري 
ج ۲ ص ۹۰۱ : تہ E‏ 
رسائل أبي العلاء المعري 
ج ١ء‏ ص ۳۹۱ : ۱11 
رسائل اخوان الصفا 
ج ۲ » ص ۳۳۶ : 5 ۷ 
ج ۲ » ص ۳۳۵ : ۸ ۹ 


رسائل فلسفية للرازي 

ج ۲ » ص ۱۸ ۰ ۰۳۲ ۳۶ 
الرسم العربي . لایسغهاوزن 

ج ۲ ص ۱۹۸ : ۲ 
روح القوانين » لمونتسیکو 


ج ۲ » ص ۱۰۹ : ۳۰ 


ست ٦٦٦‏ بت 


روح المعاني » للألوسي 
ج١‏ ص 6٩‏ : ۳۹ 


الروض المعطار › للحميري 
ج ٢ء‏ ص ۲۸۷ : ۲۸ ۔ ۲۹ 
الروض المقنع شرح زاد المستنقع » 
ج ۲ ص ۲۹۰۵ : ۲۸ 
روضة اللسرین » لابن الأحمر 
ج ٢‏ ص ۳۶۱ : ۷ 
رومیو وجولیت 
ج ١ص ٢٢ : ٣١٤‏ 
رٹ 
زاد المسافر وقوت الحاضر › لابن 
الجزار 
ج ۲ ۰ ص ٩٩‏ : ۳۷ 
ج ۲ » ص ۲۳۵ : ص٦‏ 


زاد المسیر في علم التفسیر › لابن 
الجوزي 
ج ۰ ص ۲۰۰ : ۱۰ 
ساس لد 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : 
السنن ء للدارقطتي 


ج ۱ء ص A۰‏ : ۸ 


۱ تم ۱۲ 


سنن ابن ماجة 
ج ١ء‏ ص ۱۱۰ : ۱۳ 
سنن أبي داود 
۰۱ص ١5 + 6 :5١‏ 
ج ۰۱ص ۱۱۰: ۱۳ 
سنن سعید بن منصور 
ج ۰۱ ص ۸۰ : ۱۷ 
السنن الکبری للبيهقي 
ج ۰۱ ص ۸۰ : ۷۱۹ 
سنن اللسائي 
ج ١ء‏ ص ۱۱۰ : ۱۳ 
ج ۲ ص ۲٦۸‏ : ۱۳ 
سياسة الصبیان وتدبیرهم ‏ لابن الجزار 
ج ۲ » ص ۵۸ : ۲ ۳ 
سيرة ابن اسحاق 
ج ۰۲ ص ۷۸ : ۱۵ 
سيرة الرسول : صورة مقتبسة من القرآن 
الکریم » لدروزة 
ج ۱ ص ۱۷۱ : 
ج ۰۱ص ۱۹۵ : ۱۰ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۹ : ۱ 
ج ۰۱ ص ۲۰۱ : ۲ 
السيرة النبوية » لابن كثير 
ج ۰۱ ص ٤ : ۲٤١‏ 
ج١‏ ص ۲۱ : ۷ 


١١ ۰ 


بت ۳ — 


| السيرة النبوية » لابن هشام 
ج ١ء‏ ص ۲۶۱ : ٥‏ 

ج ۰۱ص ۲۶۷ : ۱۱ 
سيرة النعمان ۰ لشبلي النعماني 
ج ۰۱ص ۱۰۹ : ۲ 
سيكولوجية القصة في القرآن . للتهامي 

نقرة 
ج ۱ ص٥۵‏ : ۱۹ 

شرح تشريح القانون ء لابن النفيس 
ج ۲ » ص ۰۵ : ۳۲ 

شرح الحدیث 
ج ۲ » ص ۲۹۸ : ۲۰۱ 

شرح القصائد السبع الطوال الجاهلیات 
ج ۱ ۰ ص ۳۷ : ۲۰ 

شرح قصيدة ابن عبدوثن ‏ لابن بدران 
ج ۲ ص۲۸۱ : ٥‏ 

شرح قواعد مجلة الأحكام العدلیةء 


للزرقاء 

ج ۲ » ص ۲۱۶ : ۶ o‏ 

ج ۲ + ص ۲۱۱ : ۱١۹ ٥‏ 
شرح اليسابوري على التدكرة في الهيئة 


ج ۲ ص 1۷ : ۶۸ء ۲٢‏ 


الشرق كما يراه الغرب » لاتيين دينيه 
ج ۰۱ص ۱۳۳ : ۱٩‏ 


الشر کات في الشريعة والقانون 
الوضعي » للخياط 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ٩‏ 
الشركة والریح في الاسلام خلال 
العصور الوسطى ١‏ ليودوفيتش 

1١ : ۲۰١ ج ۲ ص‎ 

ج ٢‏ ص ۲۸۸ : ۲ 
الشروط الکبیر » للامام الطحاوي 
ج ۲ ۰ ص ۲۳ : ۲6 
شعب صالي : التقالید والتغیر في مدينة 
مراكشية ء لبراون 

ج ١ء‏ ص ۳٥۹‏ : ب 

ج ١ء‏ ص ۳۸۹ : ۳۰ 

الشعر والشعراء » لابن قتيبة 

۳١ : ٥٥ »ص‎ ١ ج‎ 

الشعر والشعراء في العصر العباسي › 
للشكعة 


ج ۲ » ص ۲۳۹ : ٦‏ 
الشکل القطاع ؛ للطوسي 
ج ۲ » ص 4 : ۱ 
الشهاب الراصد ؛ لمحمد مصطفی جمعة 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۷ : ۳۲ 
ست ص سه 
صبح الأعشى . للقلقشندي 
ج ٢ء‏ ص ۲۲۱ : ۲ 


وس 


ج ۰۱ ص ٥٥‏ : ۹ 
الصلة . لابن بشکوال 

ج ۲ » ص ۲۸۳ : ٤‏ 

ج ۲ » ص ۳۳۸ : ۱۱ 


صور المنطق والکلام . للسيوطي 


ج ۱ ۰ ص ۲۶۷ : ۲۵ 


الطب الأندلسي ء لرینو 

ج ۲ » ص 1٤‏ : 1۲ 
الطب الروحاني » للرازي 

ج ٢ء‏ ص ٦۸‏ : ۰۳۲ ۳ 


الطب العربي » لأمين اسعد خير الله 

ج ۰۲ ص 1۸ : ۲۵ 
الطب العربي ء لبراون 

ج ۲ » ص ۲۹۳ : ۱۲۳ 
الطبقات ‏ لابن سعد 

ج ۰۱ ص ۱۰٩‏ : ۳۹ 

ج ۰۱ ص ۱۹4 : ۸ 

ج ۰۱ص ۲۰۱ : ۲۸ 
طبقات الامم , لصاعد الطليطلي 

ج ۲ ۰ص ۳۳۹ : ٤‏ 

ج ۲ » ص ۳۲ : ۳۲ 

ج٢‏ ص ۳۳ : 4 


طبقات فحول الشعراء . لابن سلام 


الجمحي 
ج ۰۱ ص ۳۹۸ : ٣۷٣۷٣۳‏ ۲۷ 
ج ۰۱ ص ۰۳ : ۳۷ 
ج ۰۱ ص ۲۳۲ : ۷ ۱۳۲ 


ج ۰۱ ص 1558 : ۸ 
الطرائف في الحساب . لابن اسلم 
ج ۲ + ص ۲۷ : 1١5‏ 
الطرق الحكمية في السياسة الشرعية › 
لابن قيم الجوزية 
ج ۰۱ ص ۲۰۰ : ۳۷ 
طرق الحمامة ء لابن حزم 
ج ۰۱ص ۲۸۰ : Yo‏ 


نس ۱۱8 نت 


ج ۰۱ص ۳۸۲ : ۲-۱ 
ج ۱ ص ۴۸۴ : ماع YY‏ 
تست یج 3 7 

عاطفة الحلاج الشهید الصوفي في 
الاسلام » لماسینون 

ج ١ء‏ ص ۲۷۰ : ۷ 

ج ۰۱ص ۳۷۱: ٤٣‏ 

ج ۰۱ص ۳۹۰: ۰۲۱ ۳۱ 
عبد اللطیف البغدادي في مصر . لسلامة 
موسى 

ج ۲ » ص 11 : اس 
عجائب البلدان ‏ للقرويني 

ج ۲ » ص ۸۱ : ۲ 
عجائب المخلوقات 

ج ۲ » ص ۸۰ : ۳۰ 

ج ۲ » ص ۸۱ : ۱۰ 
العرب » لفیلیب حتی 

ج ۰۱ص ۳۹۹ : ۱۰ 
عصور المغرب الحالکة 

ج ۲ ۰ ص ٦٤‏ : ۳۵ 

ج ٢ء‏ ص ٦٦‏ : ۸ 


العظمة التي كان اسمها الاسلام ء لوات 


ج ۰۱ص ۳۹۸ : هو 

ج ۱ ۰ ص ۲۹۰ : 3 
العقد الاجتماعي › لروسو 

ج ۲ » ص ۱۱۶ : ۷ 


ج ۴۳ص ۱١۱١‏ : ۳ 
عقد البيع في الفقه الاسلامي » لمصطفی 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : ۳۰ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲١‏ 
العقد الفريد › لابن عبد ربه 
ج ۰۱ ص ۲۶ : ٠‏ 
ج ٢ء‏ ص ۲۳٩‏ : ۱ 
العقوبة » لمحمد أبو زهرة 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ : ه 
المقيدة والشريعة في الاسلام » لیوسف 
موسی 
ج ۲ » ص ٥٥ہ‏ : ۲٤‏ 


العلم العربي . للالدوميلي 

ج ٢ء‏ ص 14 : ۱۷ 
علم الفلاحة عند المؤلفين العرب 
بالأندلس ء لجعفر الخیاط 

ج ۲ ۰ ص ۱۸ : 1¥ ۱۸ 
الوم في الاسلام 

ج ۲ ۰ ص 1۷ : ۳ 
العمارة الاسلامية ء لفرید شافعي 
ج ٢ء‏ ص ۱۹۸ : ۱۵ 
العمارة العربیة في مصر الاسلامية ‏ 
لفرید شافعي 


ج ٢ء‏ ص ۱۹١‏ : ۱۳ 


— 1١ ۔-‎ 


ج ٢ء‏ ص ۱۹٦١‏ : ۳۷ 

ج ٢ء‏ ص ۱۹۷ : ۱ 
عن القران » لمحمد صبيح 

ج ۱ ض ٥ہ‏ : ٦‏ 
عيون الأنباء فى طبقات الأطباء ء لأبن 

١١ : 1٤ ج ۲ ص‎ 

ج ۲ » ص٦٦‏ : ۱۹ 

ج ۲ » ص ۱۸ : ۰۲۷ ۳۵ 

ج ۲ ۰ ص ۳۲۸ : ٤‏ 

ج ۲ »ص ۳۶۳ : ٣‏ ه 
عیون التواریخ 

ج ۰۱ ص ۳۵ : ۲۷ 

ف 

فتاوی ابن تيمية 

ج ۲ » ص ۲٤۹‏ : 1 

ج ۲ ۰ص ۲۱۵ : 1 


ج ۰۲ ص ۳۳۹ : ٠١‏ 


فتوح البلدان » للبلاذري 
ج ۲ » ص ۸۷ : ٤‏ 

فجر الأندلس ء لحسین مونس 
ج ۲ » ص ۳۳۸ : ۱۷ 
ج ۲ ۰ص ۳٣٤٣‏ : ۰۱۸۰۱۱۰۸ 
۳٢٣ ٣٢۸ ۵ ۲ ۲۲ ۲ ۲6 ۹‏ 
ج ۲ ص :۳٣٣‏ ٢١٤٤ا‏ 


الفروق ٠‏ للقرافي 
ج ۰۱ص ۳۰۰ : ۲۵ 
الفصول في الحساب الهندي › 


للافليدسي 
ج ۲ » ص ۲۸ : ۹ Y=‏ 
فصول في المنهج والتحلیل 


ج ١ء‏ ص ۱۹۷ : 6 
ج ۰۱ص ۲۰۰ : ۱۰ 
فضائل أهل المغرب › للغافقي 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۳ 
الفقه الاسلامي بين المثالية و الواقعية › 
ج ۰۱ص ۲۹۱ : ١‏ ۱۲ 
الفقه الاسلامي على المذاهب الأربعة » 
للجزيري 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۱ : ۱ 
فقه الامام الاوزاعي ؛ للجبوري 
ج ۲ » ص ۲۳۸ : ۱۰ 
ج ۲ » ص ۲۸۲ : 1 


— ۷ 


فقه ال زکاة » لیوسف القرضاوي 
ج ۲ ص 1508 "١‏ 
ج ٢‏ ص ۲۱۱ : ٤‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۷۱۷ : ۲۶ 
ج١‏ ص ۲۰۰ : ١5‏ 
ج أ ص ۳۳۰:۱۰۸ 

ج ۱ ۰ ص ۳۶ :۱۱۰ 
الفکر الاسلامي الحدیث وصلته 
ج ۰۱ ص ۱۹۶ : ۲۹ 

٦.٥8 : ۱٩۷ ج ۱ + ص‎ 

الفکر الأندلسي . لبالنثيا 
ج ۲ » ص ۳۱۳ : ۲ 
ج ۲ » ص ۳۶۱ : ه 
ج ۱ ۰ ص ۸۰: ۲ 
الفکر الفلسفي في مائة سنة 
ج ۱ ۰ ص ۳۳۱ : ۱۱ 
الفكرة التكرينية للفكر الاسلامي . لوات 
ج ۱ » ص ۲۹۰ : ۲ سب ۳ 
الفلاحة ؛ لکولویلا 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۶ : ۲۱ 


سب رٹ 


الفلاحة الأندلسية ء لابن العوام 


ج ۲ »ص 1١4 : ٩۲‏ ۱۵ 
ج ۲ ۰ص ۱۶ : ۱۶ 
الفلاحة النبطية 


ج ۲ ص ۰۴۳ : ۱۳ 
الفلسفة الاسلامية : منهج وتطبیق » 
لابراهیم مد کور 

ج ۰۱ ص ۳۱۲ : 5565 
الفلسفة البيزنطية ء لبازیل طاطالیس 

ج ۰۱ ص ۳۱۸ : ۲۰ 
الفلسفة في الشرق » لاورسیل 

ج ۰۱ص ۳۱۸ : ۲۰۰-۱۹ 
الفن الاسلامي . لعفیف بهنسي 

ج ۲ ص ۱٩ : ۱۹١‏ 
فن التوشیح ؛ لعوض الکریم 

ج ۲ ص ۳۳۹ : ۲۸ 
فن الشعر . لارسطو 

ج ۰۱ص ۳۹۲ : ۱۲ 

ج ۰۱ص ۳۳ : ۳ 
الفن والحضارات الکبری 

ج ۲ ص ۱۷۱ : ۳ 
الفهرست › لابن الندیم 

ج ۰۱ص ۹: ۲۳ 

ج ١ء‏ ص ٤۱1‏ : ۷۳ 

۱٩ : ٣٤٤ ج ۰۱ص‎ 


ج ۱ + ص ۳6 : ۲۵ 6 ۲۱ 
ج ۲ »ص ٦٦‏ : ۳ 

فهرست مارواه ابن خليفة عن شیوخه 
ج ٢ء‏ ص ۲۸۲ : ٦‏ 


في الأدب الجاهلي » لطه حسين 
ج ۰۱ص ٥ہ‏ : To YY‏ 


ج ۱ ۰ص ۳۹۷ : ۱۱ ۱۷ 

ج ۰۱ ص ۳۹۸ : ١١‏ 

ج ۰۱ ص ۳۹۹ : ۱۶ 

ج ۰۱ ص ۶۳۲ : ه 

ج ۰۰۱ ص ۳۳ : ۳۰ 

ج ۰۱ ص ۳۸ : ۸ 
في أصول النظام الجنائي الاسلامي › 
لمحمد سلیم العوا 


في التاریخ الاسلامي . لعماد الدین خلیل 
ج ۰۱ ص ۱۹۵ : 4 
في الشعر الجاهلي » لطه حسین 
ج ١ء‏ ص ۲۹۷ : ١١-1٠١‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۹۸ : ۱۰ 
في ظلال القرآن ؛ لسید قطب 
ج ۰۱ص ۱۷۱ : ۰۱۲ ۱۳ 
ج ۰۱ ص ۱۹۹ : ۲۱ 


— ۱۱٩ 


الفیصل في الملل والتحل 


ج ۰۱ص ۳۷۹ : ۲۷ 


القانون » لابن سینا 

ج ۲ » ص ۱۱ : ۱۱ 
القانون المسعودي 

ج ۲ » ص ٤۷‏ : ۲۸ 

ج ۲ » ص ٦٦‏ : ۳۵ 

ج ۲ » ص ۱۷ : ۲۹ 
قبائل العرب 

ج ۰۱ص ۰۳ : ۱۹ 
قبة الفلك ء لبطلیموس 

ج ۲ » ص ۲۳۲ : ۱۱ 
القدرية والقدر في الاسلام » لوات 

ج ۰۱ ص ۲۸۹ : ۱۵ 
القراءات السبع 

ج ١ء‏ ص ۲۷۱ : ۲٤‏ 
قراءات القرآن والفرقان 

ج ١ء‏ ص۲۷۹۱ : ۳/۸ 


القران » لبلاشیر 

ج ۰۱ص ٢٦٢ : ٤٩‏ 
القرآن ء لرضا سعادة 

ج ۰۱ ص٦٥٢‏ : ۳۷ 
القرآن الكريم والتوراة والانجیل 
والعلم . لموریس بوكاي 

ج ۱ ۰ ص ۳۱ : ۱۰ 

ج ۰۱ ص ٥1‏ : ۳ 
القرآن والكتاب » للحداد 

ج ۰۱ ص ٥٥٦‏ : ۷ 
قرن من الاستعمار » دراسات تحت 
المجهر 

ج ۲ ۰ ص ٦٤‏ : ۲۰ 
القصاص في الشريعة الاسلامية ء لأحمد 
محمد ابراهيم 

ج ١ء‏ ص ۲۹۹ : ۷ 

ج ۱ »ص ۲۰۰ : ۱۳ 
القصاص في الفقه الاسلامي , لأحمد 
الخترياضي 

ج ١‏ » ص ۰ : ۱6 . ۱۵ 
القصائد السبع الطوال الجاهليات › لأبى 
بكر الانباري 

ج ١ء‏ ص ۲۱ : 5 
قصائد مختارة من الشعر الأندلسي , 
لجومس 


ج ۲ ص ۲۸۱ : ۱۸ 


القصة التاريخية في الدب العربي 
المعاصر 
ج ۰۲ص ۹۰: ۲۷ 
قصة حي بن يقظان . لابن طفیل 
ج ۰۲ص ۲۸۵ : ۳۰۰-۲۹ 
قضاة قرطبة . للخشني 
۲ ص ۲۸ : ۱۱ 
۲ ص ۳۰۶ : ۲۲ 
۲ ص ۲۰۷ : ۲۷ 
×٢‏ ص ۳۱ : ۳۰ 


CY CY‏ م مم 


قلائد العقیان ومحاسن الأعيان » لابن 
خاقان 
ج ۲ » ص ۳۳۹ : ۱ 
قواعد الأحكام في مصالح الأنام » لعز 
الدين بن عبد السلام 
ج١‏ ص ۲۱۸ : ۷ 
القيان والغناء في العصر الجاهلي , لناصر 
ج ۰۱ص ۳۸ : ۱۳ 


قيم الاسلام الجنسية . لجورج بوسكي 
ج ۲ + ص ۱۶۰ : 5١8‏ 


اكات 

الكامل في التاريخ ء لابن الأثير 
ج ۰۱ص ۱۹6 : ۳ 
ج ١ء‏ ص ۲۰۱ : ۲۸ 


ہے ۹۷۰ات 


کتاب الييروني ء لمحمد جمال الفندي 


ج ٢ء‏ ص ۱۸ : ۱ 
کتاب في ملوك الأندلس والأعيان 
والشعراء بها ء لابن ينق 

ج ۲ » ص ۹6 : ۲۵ 
کتاب المجسطي . لبطلیموس 

ج ۲ » ص 46 : ۱۹ 

ج ۰۲ ص ۳۳ : ۲۱ 
کتاب الاغریق 

ج ۰۱ ص ۳۲۳ : ۱۳ 
کتب التاریخ 

ج ۰۱ص ۲۸ : ٩‏ 
کتب التراث 

ج ٢‏ ص ۲۸۱ : ۰۳ ۷ 
کتب التراث الأندلسي 

ج ۰۲ص ۲۸۳ : ۷ 


کتب التراث العربي 
ج ۰۱ص ۳۳۰ : ۸ 
الکتب الدينية 
ج »ص ۰ 1١١‏ 
الکتب السماوية 


ج ۱ ۰ ص ۲۱ : ۶ ۰ ۱۱ 

ج ۰۱ ص ۰۱ : ۲۸ 
الکتب العربية 

ج ۱ ۰ص ۲۵ : ۱۳ 


كتب الفقه 
۲ ۰ ص ۱۰ : ۲۷ 
ج ۰۱ ص ۲۷۲ : ۲ 
ج ص ۲۷۹ : ١59‏ 
ج١‏ ص ۲۸۷ : ۲٤‏ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۸ : ۰۲۲ ۲ 
ج ۲ » ص ۲۲۹ : ۰۳ ۲۰ 
ج ۲۳۲ : 4 
ج ۲ » ص ۲۳۷ : ۰۱ ۰۳ ۲۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۳۸ : ۲۵ 
ج ٢ص ۲٤١‏ : ۱۷ 


كتب الفقه الحفي 
ج ۰۲ ص ۲۳۷ : ۱۷ 


الکتب الفقهية 
ج ۰۱ص ۸۰ : ۳۰ 
ج ١ء‏ ص٢٦۲‏ : ۲۳ 


کتب المسيحية 


ج ص ۱١۰‏ : ۱۷ 
ج ١ء‏ ص ۱۱ : ۲١‏ 


الکتب المقدسة 
ج ١ء‏ ص ۱ ١4‏ 
الکتب المنزلة 
۰۱ ص ۱ : qc‏ 
کتب النصاری 


ج ۰۱ ص ۲۲۱ : ۲۳ ۰ ۲۶ 
ج »ص ٤۱۷‏ : 1۲ 


گر — 


کتب الهندوس الدينية 
ج ۰۱ ص ۳۰ : ۲۶ 
الکتب الهندية 
ج ۲ > ص ٥٤‏ : ۲۷ 
کتب الیهود 
ج ۱ ۰ص ۱۹۱۶ : ۱٩‏ 
ج ١ء‏ ص ۲۲۱ : ۲۳ 


الکتب اليونانية 
ج ۲ ص ٥4‏ : ۲۷ 
الکشاف ,2 للز مخشري 


ج ۰۱ ص ٩1‏ : ۲۸ 

ج ۱ ۰ ص ۶۳۲ : ۳۹ 
کشف الظون . لحاجي خليفة 

ج ۲ » ص ۸۲ : ٤٣‏ 
الکشف عن مناهج الأدلة في عقائد 
الملة ‏ لابن رشد 

ج ۲ » ص ۳۱۵ : ۲ 
الکلیات في الطب . لابن رشد 

ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۳۰ 

ج ۲ ص ۳۳۲۱ : ۱۲ 
الکمال والتمام في الأدوية المسهلة 
والمقيئة » لابن الھیٹم 

ج ۲ »ص ۲۲۵ ١٠١‏ 


كنز العمال في سنن الأقوال والأفعال ء 
للهندي 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : Yo‏ 
ج ٢ء‏ ص ۲۹۸ : ۲۱ 
الكوميديا الالهية ١‏ لدانتي 
ج ۰۱ ص ۳۹۰ : ۳۹ 
ج ۰۱ ص ۳۹۱ : ۱ ١١‏ 
سے لات 
لب التأويل في معاني التنزيل » للخازن 
ج ۰ ص ۰٩‏ : ه 
اللباب في شرح الکتاب ء للميداني 
ج ٢ء‏ ص ۲٦۸‏ : ۱۱ 
لسان العرب ء لابن منظور 
ج ۰۱ ص ٤۳٦‏ : ۳۱ 
ج ۰۱ص 1۳۷ : ۰۸ ۱۹ 
ج ۲ » ص ۲۱۳ : ۲۶ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۶ : ۳ 


ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۲( ۰( TT‏ 
لماذا المصارف الاسلامية ؛ لمحمد نجاة 
الله صديقي 


ج ۲ ۰ ص ۲۱۷ : ٠‏ 


سب ۱۲۲" سب 


سام ہے 


ماذا خسر العالم بانحطاط المسلمين > محاضرات في بيان الأخطاء العلمیة 


ج ۲ » ص ۲۵۹ : ۱۸ 
ج ٢ء‏ ص ۲۸۱ : ۱۸ 


المجاني الحدينة . للبستاني 
ج ۱ ۰ ص 6 : ۳ 
الامام أحمد بن حبل ‏ للقاري 
ج ٢‏ ص ۲۱۷ : ۱۷ 
محاسن المجالس ‏ للصنهاجي 
ج ۲ » ص ۲۹۱ : ۱۱ 


والتاريخية التي افتمل عليها كناب في 
الشعر الجاهلي » لمحمّد الخضري 
ج ۰۱ ص ۲۹۷ : ٠٦‏ ۲۱ 
محاضرات في تاريخ العرب . لصالح 
أحمد العلى 
ج ۰۱ ص ١١ : ۱۷٦١‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۵ : ۲٢‏ 
ج ۰۱ص ۲۰۱ : 1۸ 
محمد › لجوديفروي 
ج ۰۱ص ۳۹۰ : 15 
محمد ١‏ لدیمومیمس 
ج ۰۱ ص ۳٦۹‏ : هه" 
محمد : تأليف ماكسيم رودینسون 
ج ۰۱ ص ۳٣۸‏ : ۳۹ 
محمد » هربرت جريمي 
ج ۰۱ص ۲۷ : ۱۰ 
محمد بمكة 
انظر : 
محمد : حياته وعقيدته , لتور اندریه 
ج ۰۱ص ۲۱ : 1 
محمد رسول الله » لدینیه 
ج ۰۱ص ۱۹۵ : ۱۷ 
ج١‏ ص ۱۹۷ : ۹ 


نت ۱۲۳۳ — 


محمد في المدينة » لوات 


ج ١ء‏ ص ۱۹۱ : 1 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ : ۳۱ 
ج ۰۱ ص ۲۸ : ۲۸ 
ج ١ء‏ ص ۳۹۱۲ : ۲۲ 
ج ۰ ص ۲۸۷ : ۲۱ 
محمد في مکة لوات 
ج ١ء‏ ص ۱۲۱ : ۱۸ 
ج ۰۱ ص ۱۲۲ : ۲۱ 
اج ١‏ ص ۱۲۷ : ۲۷ 
ج ١ے‏ ص ٤ : ۱٤۸‏ 
ج ۱ ۰ص ۱۷۱ : ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۱۷۵ : ٤‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۳ : ۱۵ 
ج ١ء‏ ص ٥:۱۹٦‏ 
ج ١ء‏ ص ۱۹۷ : ۱ ۰ 
ج ۱ + ص ۱۹۸ : 1 ۰ 
ج ۱ ۰ ص ۱۹۹ : ۰۸ 
۹ ۳۹۰ 
ج ١ء‏ ص ۲۰۰ : ۱ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۱ : ٩‏ ۰ 
۳۲۳٢٣1٣۹‏ 
ج ۱ ۰ ص ۲۰۸ : ۱ 
ج ۰۱ ص ۲۸۵ : ۱ ۰ 
۵ + ۲۸ ۰ ۳۰ ۰ ۳۲ 
ج ۰۱ ص ۲۶۱ ۰ ۰۸ 
fo‏ 
ج ۱ ۰ص ۲٤۷‏ : 1 ۰ 


۲۲ ۰ 


۲۸ ۰ 


۱۵ ۶ 
۳۰۵ ۳ 
۰ ۲۷ ۶ 


1۰ 


۰ ۲ ۹ 


4 ۲۲ 1 
TT 6 
31٢ 


٩۹ ۷ 


ج ۰۱ ص ۳۹۸ : ۲۸ 
ج ١ء‏ ص ٢٢ : ۲٦٢٢‏ 
اج ١‏ ص ۲۸۷ : ۲۱ 
ج ۰۱ ص ۳۸۸ : ۲۶ 
محمد نیا ورجل دولة 
ج ۰۱ ص ۲۶۰ : ۲۹ 
ج ۰۱ ص ۲۶۱ : ۰۱۰ ۱۶ 
ج ۱ ص ۲۷ : ۶ 
محمد ونشأة الاسلام . لمرجلیوث 
ج ۰۱ ص ۲۹۷ : ۱ 
محمد ونهاية العالم ء لکازانوفا 
ج ۰۱ص ۶۲ : ۱۸ 
ج ١ء‏ ص ۳۸۸ : ۲۱ 
المحمدية 
ج ۰۱ ص ۰۵ : ۲ 
محنة الامام أحمد بن حنبل » لابن 
اسحاق 
ج ۰۱ ص ۱۰۹ : ٦٤‏ 
مختار رسائل جابر بن حيان ء لکراوس 
ج ۲ ۰ ص 1۸ : ٩‏ 
ج ۰۱ص ۶۳۱ : ۲۳ 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۵ : ۲۳ 
ج ۲ » ص ۲۲۵ : 4 
ج ۲ ص ۷۵ ۸۱ ۲۶ 


نس 6 ۱۲ — 


مختصر صحیح مسلم , للمنذري 
ج ۲ ۰ ص ۲۱۸ : ۹ 


مختصر المزني على کتاب الأم 
ج ٢ء‏ ص ۲۱۲ : ۸ 
ج ۰۲ ص ٦:٢٦۷‏ 
المدخل إلى الفقه الاسلامي ء لشاخت 
ج ۰۱ ص ۱۷ : ۲۸ 
ج ۰۱ ص 1٩‏ : ۷ ۸ 
مدخل إلى القرآن » لبلاشیر 
ج ۱ ۰ص 8۰ : ۲۱ ۲۲ 
المدخل إلى مذهب الامام أحمد بن 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱ 
المدخل إلى نظرية الالتزام العامة في 
الفقه الاسلامي , للزرقاه 
ج ٢ء‏ ص 554 : ۲۸ 
ج ۲ »۰ ص ۲۱۱ : ۲۸ 
المدخل إلى الھندسة ء لابن السمح 


ج ۲ » ص ۳۳۳ : ۱۸ 


المدخل الفقهي , للزرقاء 
ج ۲ ۰ص ۲۶۷ : ۰۱۱-۱۵ 
۳۹ 
ج ۲ › ص ۲۹ : لالم 
ج ۲ »ص ۲۱۱ : ۰۲۷ ۰۳۱ o‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۲ : ۰۰ ۰۷ ۱۷ 
ج ۲ » ص ۲۱۲ : ۲۰ ۰ ۳۲ ۰ ۳۶ 


۲ ص ١ : ٢٦٢٣‏ ۰ كل 
YT CY‏ 
ج٢‏ ص ۲۱۱ : ۲ 
المدخل في التعریف بالفقه الاسلامى , 
لمحمد مصطفی شلبي 
ج ١‏ ص۹٦۲۹‏ : ۳۵ 
المدخل تاریخ العلم ء لبالطیمور 
ج٢‏ ص 1٤‏ : 15 
المدخل لدراسة الفلسفة الإسلامية , 
لقريتي 


ج ۲١ ٠٢٢ص ٢‏ 
المدونة ء لسحنون 
ی ۲۲۹ : ١5‏ 
ج ۴ » ص ۲۳۱ : ۲ 
ج ۲ء ص ۲٢۳‏ : ٣٠۔٣۳۱‏ 
ج ۲ ص ۲۲١‏ : ۱۲ 
ج ۰۲ص ۲٦۰‏ : ۳۰ 
ج ۲ ؛ ص ۲۱۲ : ۲۰۱ 
ج ۲ » ص ۲۱۶ : ۲١‏ 
المدينة العربية في تونس 
ج ۲ هن ۱۹۷ : ۲۹ 


مدينة تونس في العهد الحفصي ‏ لعبد 


العزيز الدولاتلي 
ج ۲ + ص ۱۹۶ : ۳۰ 
ج ۲ » ص ۱۹۷ : ٦ء‏ ۲۹ 


بت ۲۵ نت 


المدينة العربية مراة للمجتمع الاسلامي 
ج۲ » ص ۱۹۷ : ۳۰ 
مذاهب التفسير الاسلامي ء لجولدتزیهر 
ج١‏ ضص ۰ : ۱ 
ج ١‏ ص ۷٦ : ٤١‏ 
مذهب الذدرة عند المسلمين وعلاقته 
بمذاهب الیونان والهنود. لبیبنس 
ج ص ۳٢٢٣‏ : ۰-۱ ۲ ۰+ 
۹ شط ين 
المذهب المحمدي : لجب 
ج ۱ ۰ص ۲۷ : ۳۷ 
مراتب النحويين 
ج ۱ ۰ ص ٦٤٤‏ : ۲۷ 
المرأة الحديثة » لقاسم أمين 
ج ۲ » ص ٩۰‏ : ۲۸ 
مروج الذهب للمسعودي 
ج ۱ ۰ ص 1۳۳ : ۱۰ 
المزهر > للسيوطي 
ج ۰۱ص ۰4 : ۱ 
ج ۰۱ ص ۳۷ : ۳۳ 
المساحة المجهولة ء لابن نضر 
ج ۲ » ص ۲۳۳ : 3 
المسالك والممالك 
ج ص ۷٢‏ : ۳۹ 


المسالك والممالك › للاصطخري 

ج ۲ » ص ۸۱ : 1١١‏ 
المسالك والممالك ء للبكري 

ج ۲ + ص ۲۰۹ : ۱۹ 
المسالك والممالك › لابن خر داذبة 

ج ۲ ص ۸۱ : ۱۷ 
المسالك والممالك : أو صورة الأرض ء 
لابن حوقل 

ج ۲ ۰ ص ۸۱ : ۱۲ 
مسائل السماسرة ‏ للايياني 

ج ٢‏ ص ۲۱۵ : ۲ 
المسائل في العين . لحنين بن إسحاق 

ج ۲ » ص 5۸ : ۹ 
المستشرفون ‏ لادوارد سعید 

ج ١ء‏ ص ۲۹۵ : ۷ 
المستشرقون ۰ للجیب العقيقي 

ج ۰۱ ص ۱۹۵ : ۲۱ 

ج ۰۱ ص ۱۹۸ : ۷ 

ج ١ء‏ ص 1۳۲ : ۲ 
المستشرقون الألمان » لصلاح الدین 
المنجد 

ج » ص ۱۹۶ : ۲ 

۱ لمستعربون » لسیمونیت 

ج٢‏ ص ۳۰۱ : ۱ 

ج ۲ » ص ۳۲۲ : ۱ 


۔- ٦٦٦‏ سب 


ج ۲ » ص ۲۲۳۱ : ۱ ۱۹ 
ج ۲ » ص ۳۳۱ : ۲۷ 


ج ٢‏ ص ۳٣٤‏ : ١۱ء‏ ۱۹ء 
٢۹ ے٢ ٢٢ ٠‏ ين 
المسلموت بروسيا 
ج ۲ » ص ٩۱‏ : ۳ 
مسند ابن حنبل 


ج ۱ ۰ ص ۸۰: ۰۷ ۰۱۱ ۱۳ 

ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۳ 

ج ص١١۱۰‏ : ۲٦۹‏ 
المسیح في القرآن ؛ للحداد 


ج ۰۱ ص ۰۰ : ۸ 


مشاهد القيامة في القرآن ء لسید قطب 


ج ۱ ۰ ص 1۵ : ۷ 
ج ۰۱ص ۰۱ : ۲۱ 


المشترك وضعا والمفترق صقعاً ء لیاقوت 


ج ۲ » ص ۸۰ : ۲۰ 
مشکاة المصابیح 
ج ۱ ۰ ص ۲۹۹ : ۳۹ 
«کتاب» المصاحف . لابن آبي داود 
ج ۰۱ص 1۰ : ٩‏ ۱۰ 
مصادر الشعر الجاهلي ء لناصر الدین 
الأسد 
ج ۰۱ ص 1۳۲ : TT ۰ ۳۲٢‏ 


ج ۰۱ ص +۳ : ۰ ع ۲۲ ۰ ۲۰۱ 


مصرف التتمية الاسلامي ء لرفیق 
المصري 


مصطلح التاریخ ء لأسد رستم 

ج ١ء‏ ص ۲۹۸ : ۰-۱ ۱۷ 
مطمح الأنفس ومسرح التأنس ء لابن 
خاقان 

ج ۰۲ص ۳۳۹ : ۱۳ 

ج ٢ء‏ ص ۲۳۶۲ : ۳۷ 
مع المخطوطات العريية 

ج٢‏ ص۹۱ : ٥‏ 
المعاجم الجغرافية 

ج٢‏ ص ٦ : ۷٤‏ 
المعجب في تلخيص آخبار المغرب ؛ 
لعبد الواحد المراكشي 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۱ : 1 

ج ٢‏ ص ۲۹۱ : تی 

ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۲٦‏ 


المعجزة الکبری في القرآن » لمحمد 
آبو زهرة 
ج١‏ ص ۰۱ ۰ ۲۸ 
معجم الأدباء » لیاقوت الحموي 
ج ١ء‏ ص ۳۹٦٣‏ : ۱۷-۱1 
ج ۰۱ ص ۰۳ : ١١‏ 
ج١‏ ص 1۳۲ : ۸ 


بت ۷ — 


TV e Yo 
۲۷ — ٦ 


ج ۰۱ ص ۳ : 
ج ١ء‏ ص ۲۵ : 
ج ۲ ص 1۸ : ۳٣‏ ۳۷ 
معجم البلدان » لیاقوت الحموي 
ج ۱ ص ۱۰ : 15 
ج ۲ ۰ ص ۷۸ : ۸ ۰ ٢٢۹‏ ۲۲ 
ج ۲ » ص ۷۹ : ۱ 
المعجم الجغرافي ء للبكري 
ج ۲ ۰ ص ۷۹٩۹‏ : ۳۱ 
معجم الشعراء ء للمزرباني 
ج ۰۱ص ۶۳۵ : ۳۹ 
معجم الفقه الحبلي 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۲ ۲۶ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۳ 


بعجم مااستعجم من آسماء البلاد 
والمواضع . للبكري 
ج ۲ » ص ۷۹ : ۲۳ 

ج ۲ » ص ۲۰۹ : ۰۱٩‏ ۲۱ 
ج ۲ ۰ ص ۲۲۸ : ۱۳ 
معجم متن اللغة . لأحمد رضا 
ج ۲ ص ۲۱۲ : ۱6 


ج ١٤ص‏ ۳۱ : ۲۳ 
۱ص ۰6۷۴ ۳ 
معين الحکام » لعلاء الدين الطرابلسي 
ج ١ء‏ ص ۲۰۱ : ۲ 
المغازي . للواقدي 
ج ۰۱ص ۱۹۶ : ۲۰ 
المغرب في حلی المغرب ‏ لابن سعيد 
المغزبي 
ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۳ 
المغرب في محاسن المغرب . للغافقي 
ج ۲ » ص ۲۹۵ : ۲۲ ۲۳ 
المغني ء لابن قدامة 
ج ۲ أدص ۲۱۹ : ۲١‏ 
ج ۲ » ص ۲۲۰ : ۱۸ 
ج ۲ » ص ۲۵۹۱ : ۱۶۲ 
ج ۲ + ص 5506 : ۳١‏ 
ج ۲ » ص ۲۱۱ : ۱۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۵ : ۱1 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۳ 


المعجم المفهرس لألفاظ القرآن الكريم مفاتیح العلوم » للخوارزمي 


ج ۰۱ص ۳۲ : ۳۰ 


المعركة تحت راية القرآن » لمصطفی 


صادق الرافعي 
ج ١ء‏ ص ۲۹۷ : ۶4 ۲٢‏ 


ج ۲ ۰ ص ۳۹ : 5 
المفردات في غريب القرآن » للراغب 


٠‏ الأصفهاني 


ج ١ء‏ ص ۲۶۷ : ۳۳ 


بت ۱۲۸ — 


ج ١ء‏ ص ۶۳۱ : ۰۱ ۱۱ 


المفید 
ج ۰۱ ص ۱۰ : ۱٩‏ 

مقاصد الشريعة الاسلامية ء لابن عاشور 
ج ٢‏ ص ۲۱۵ : ۱ 

مقالة في الأثر الذي في (وجه القمر) , 

لابن الهيثم 

مقالة في اختلاف المنظر » لابن الهيثم 
ج٢‏ ص ١۲ : ٣۹‏ 

مقالة في أضواء الکواکب ‏ لابن الھیٹم 
ج ۰ ص ۰ : 8 

مقالة في صورة الکشوف ء لابن الهیثم 
ج ۲ » ص ۰۰ : ٤‏ 

مقالة في الضوء › لابن الھیٹم 

مقالة في ضوء القمر ‏ لابن الھیٹم 
ج۲ ص۹٣‏ : ۹ 

مقالة في قوس قزح والهالة ء لابن الھیٹم 
ج ۲ ۰ ص 1٩‏ : ۱۱ 

مقالة في الكرة المحرقة ء لابن الهینم 


ج ٢٤ص‏ ۵۰ ۴ 


مقالة في المرايا المحرقة بالدواثر ‏ لابن 


انم 
مقالة في المرايا المحرقة بالقطوع ء لابن 
الھیٹم 


ج۲ ص ٣۹‏ : ۱۸ 
مقالة في المناظر » لابن الھیٹم 
ج ۲ ص دھ : ۷ 
المقتبس في تاريخ رجال الأندلس ء لابن 
حیان 
ج ٢ء‏ ص ۳۳۸ : ۱٩‏ 
ج ۲ ص ۲۱۳ : ۲۷ 
ج٢‏ ص ۳۱٤‏ : ۲۷ 
المقنع » لابن قدامة المقدسي 
ج٢‏ ص ۲۵۱ : 5 
ج ٢ء‏ ص ”557 : ۲٢٢‏ 
الملكية في الشريعة الاسلامية ء للعبادي 
ج ٢ء‏ ص ۲٦۷‏ : ۱۳۲ 
من جوانب الاسلام » لماکدونالد 
ج ۰۱ ص ۳۸۸ : ۲۸ 
المنازل والدیار . لأسامة بن منقذ 
ج ۲ » ص ۲٦ ۲۵ : ٩۰‏ 
المناظر ‏ لابن الهیثم 


ج ۲ ۰ ص ۰۰ : ۸ 


ست ٩‏ ۲" سب 


مناهج الأدلة في عقائد الملة ء لابن رشد 
ج ٢‏ ص ۳۳۸ : ۲۵ 
المنتخب في أمراض العين ء لعمار بن 
علي الموصلي 
ج ۲ » ص ٩۸‏ : ۱۰ 
منتخبات آثار الأكاديمي . أ . ي. 
كراتشكوفسكي 
ج ٢ء‏ ص ۹۲ : ۱۲ 
منطق المشرقيين » لكريستيان جامبيت 
ج ۰۱ ص ۳۳۸: ۳ 
المنقذ من الضلال . للغزالي 
ج ۱ ۰ ص 6۵ : ۳۰ 
المنهج في علم السياسة ‏ لمحمد طه 
بدوي 
ج ۰۲ص ۱۳4 : ۱ 
المو افقات ‏ للشاطبي 
ج ص ۲۹۹ : ۲۲ 
المژ تلف والمختلف في آسماء الشعراء , 
للامدي 
ج ۰۱ص 1۱۶ : 
ج ۱ ۰ ص ۳۵ : ۱۲ 
الموسوعة البريطانية 
ج ۲ » ص ۲۵۹۹ : ۳۳ 
ج ۲ » ص ۲۱۸ : ۳۷ 


٩ بت‎ ۸ 


موسوعة الدين والأخلاق 
ج ۲ ص ١٤ : ۲٥۹‏ 
۵ — ۱۱ ۰ ۰۲۰ ۲۵ 
ج ۲ » ص ۲۹۱۹ : ۳ 


الموسوعة الکاٹو لیکیة 
ج ۲ ۰ ص ۲۵۹ : ۱۶ 
ج ص ۲٦۸‏ : ۲۳ 
الموسوعة اليهودية 
ج ۲ ۰ ص ۲٥۹‏ : ۱۳ 
ج ٢‏ ص ۲٢٦٢‏ : ۱۲ 


ج ٢‏ ص ۲۱۹ : ۲ 


الموطاً ء للشيباني 
ج ۰۱ص ۸1 : ۰۱۱ ۲۳ 
ج ١ء‏ ص ۱۰۰۹ : ۱۳ ۲۰۱٤)‏ 


ج ۱ ۰ ص ۱۰۹ : ۲۵ 
ج ۲ » ص ۲۳۱ : ۲ 
موطأ الامام مالك 
ج ١‏ ص ۸٦۹‏ : 
ج١‏ ص ٦:۸۷‏ 
ج ۱ »ص ۹۰: ۲٢٦‏ 
ج ۱ ۰ ص ٩۱‏ : 
ج ۱ »ص ۱۰۰ : ۱۳ 
ج ١‏ )ص ۱۰۵ : ۱۳ 
ج ۱ ٤‏ ص ۳۰۰ : 
ج ۲ + ص ۲۲۹ : ١5‏ 
ج ۲ ص ٦ : ۲۴١‏ 
ج ۲ » ص ۲۰۱۳ : ٩‏ 


٦٦٣۶ - 


موعظة المؤمنين من إحياء علوم الدين › 
للقاسمي 
ج ۲ » ص ۲۱۷ : ۳۰ 
الموقف الجدید بين الاسلام 
ج ۰۱ ص ۳۵۹۳ : ۳۹ 
میٹولوجیا الاسلام » لکیمون 
ج ۰۱ص ۱۲۷ : ۲۶ 
ميزان الذهب في صناعة شعر العرب » 
ج ١ء‏ ص ٤)۳٤‏ : ۱۳ 
سے لت 
ج ۲ ص ۵4 : ۱۷ 


اللبات ‏ للبكري 

ج ٢‏ ص ۳۰۹ : ۱۹ 
النجم من كلام سيد العرب والعجم ) 
لابن الاقايشي 


ج ٢‏ ص ۲۹۰ : ۷ 
نحن والتراث 
ج ۰۱ ص ۳۲۸ : ۱۳ 


ج ۰۱ص ۰۸ : ۲۱ 


نزهة المشتاق في اختراق الافاق » 
للشریف الادريسي 
ج ۲ ۰ ص ۸۵ : ۳۰ 
ج ۲ ۰ ص ۲٢۱‏ : ٥ہ‏ 
نشأة الأدب العربى الحديث وتطوره 
ج٢‏ ص ۹۰۱ : ۳۸ 
نشوار المحاضرة ء للتتوخي 
ج ۰۱ص ۳۹۱ : ۱۷ 
نظام التأمين » لمصطفی الزرقاء 
ج ٢‏ ص ۲۱۲ : ۲ 
النظام السیاسی للدولة الاسلامية 
ج ٢‏ ص ۱۳4 : ۲۷ 
نظرات استشراقية في الاسلام » لمحمد 


غلاب 

3 ۱ 4 ص ٦:۵٥٥‏ 
نظرية الالتزامات في الشريعة الاسلامية › 
لشفيق شحاته 


ج ۲ ص ۲٦۷‏ : ۷ 


نفح الطيب من غصن الأندلس الرطيب » 
للمقري 

ج ۲ ۰ ص ۲۸۲ : ۱۲ 

ج ۲ » ص ۲۳۹ : ۳۰ 

ج ۲ ۰ ص ۳۶۱ : ۲۲ 

ج » ص ۳۶۲ : ۰۲۵۶ ۳۱ 


س ۱۳۱ مس 


النقد التحليلي لکتاب في الأدب 

الجاهلي ء لمحمد آحمد الغمراوي 
ج ١ء‏ ص ۳۹۷ : ۲ نت۳۰ ۲ 

1٥ : ٤۳۲ ج ۱ ۰ ص‎ 

ج ۱ ۰ص ٤۳۷‏ : ۳۸ 


ج ۱ ۰ ص 2۳۸ : ٤‏ 


نقد کتاب في الشعر الجاهلي ‏ لمحمد 


فرید وجدي 
ج ۰۱ ص ۳۹۷ : ۲۱ 


نقض کتاب في الشعر الجاهلي » لمحمد 


الخضر حسین 

ج ١ء‏ ص ۳۹۷ : ۱۹ 
نيل الأوطار شرح منتقى الأخبار » 
للشوكاني 

ج ١ء‏ ص ۲۹۷ : 1 

ج ۲ ص ۲۵۹ : ۳۱ 
نيل المرام في تفسیر آیات الأحكام ء 
لمحمد صديق حسن خان 

ج ۲ء ص ۷:۲٦٢٢‏ 


ہے 6 سے 


الهداية ء للامام المرغنياني 
ج ۰۲ ص ۲۳۵ : ۲6 ٢٢‏ 


سوس 
الوافی بالوفيات ء للصفدي 
ج ۱ + ص ۶۳۵ : ۲۷ 
الوثائق السياسية ء لحميد الله 
ج ۰۱ ص ۸۰ : ٠١‏ 
ج ۰۱ ص ۱۰۸ : ۳۹ 
الوحي الاسلامي في العالم الحدیث 
ج ١ء‏ ص ۲۰۹ : ٥‏ 
ج ۰۱ ص ۲4۵ : 4 
ج ۰۱ص ۲۶۱ : ۰۳۱ ۳۸ 
ج ۱ ص ۲۶۷ : ٢٣٥‏ ۱ ۰ ۲۲ 
الوحي المحمدي. لمحمد رشید رضا 
ج ١‏ ص ۵6 : ۹و ۱۷ 
ج ۰۱ ص ۲۶۷ : ٥‏ 
وعود الاسلام . لجارودي 
ج ٢٤ص ٦٦٥‏ : ۲۹ 
وفیات الأعيان ء لابن خلكان 
ج ۲ » ص 1۷ : ۱۷ 
ج ٢‏ ص ۷۸ : ۱۱ 


٦٦٦ ست‎ 


قدم البحوث التي ضمها هذا اجلد 
( حسب ا ترتیب الئجدي للأسماء ) 


الدكتور اتهيامي نقرة 


الدكتور جعفر شيخ ادريس 


الأستاذ صلاح الدين هاشم 


الدکتور عبد الوهاب بوحدية 
الدكتور عماد الدين خليل 


الدكتور محمد أنس الزرقاء 


الدكتور 
الدكتور 


محمد سلم اللا 
غمہد السويسي 


محمد طے بدوي 


الدکتور 


أستاذ بالكلية الزيتونية للشريعة وأصول الدین 
۔ الجامعة التونسية ل نهج علي طراد سب 
تونس . 

المعهد العالي للدعوة الاسلامية -- جامعة 
الریاض . 

أستاذ الجغرافيا ‏ جامعة کولومبیا . 
باحث بالعهد القومي للاثار بتونس ل 
باطحاء الجنرال ‏ تونس . 

مدير مركز الدراسات والأبحاث الاقتصادية 
والاجتاعية س ۲۳ نهج اسبانيا ‏ تونس . 
العهد الحضاري ‏ الموصل العراق . 
مركز الاقتصاد الإسلامي ‏ کلیة الاقتصاد 
والادارة جامعة الك عبد العزیز 7 
جدة . 

مستشار مکتب التربية العربي لدول الخليج . 
أستاذ تاریخ العلوم ‏ الجامعة التونسية -- 
شارع ( ٩‏ ) افريل ‏ تونس . 

أستاذ العلوم السياسية ‏ كلية التجارة ‏ 
جامعة الاسكندرية . 


ت1۳ کے 


۹ تس 


الدكتور محمد عابد احابري 


الدكتور محمد بن عبود 


أستاذ الفلسفة ‏ جامعة محمد ا خامس ل 
١ (‏ ) زنقة امفال ‏ بولو ‏ الدار البیضاء 
- الرباط نك الغرب افص . 


باحث برکز البحث العلمي ( ٤٤۷‏ ) 
اکدال ۔۔ الرباط ‏ الغرب الأقصى . 


الدکتور محمد مصطفی الأعظمي أستاذ الحديث النبوي بجامعة الملك سعود -- 
الرياض . 

الدكتور محمد مصطفی هدارة عميد كلية الاداب ‏ جامعة طنطا ‏ 
وأستاذ الأدب العربي ‏ جامعة 
الاسكندرية . 

الدكتور مصطفى الشكعة عميد الدراسات العليا والبحث العلمي ‏ 
جامعة الإمارات العربية المتحدة . 


من النظمة العربية للتربية والثقافة والعلوم 
# دکتور صاح خرف 


+ دکتور محمد صاخ الجابري 


من مکتب التربية العربي لدول الخليج 


+ دکتور علي بن محمد التوتجري 
1 دکتور محمد سلم العلا 


نے ٦٦٦‏ سم 


مطبمة المنظمة العربية للتربية والثقاقة والعلوم - تونس 


اکا 


0 


١‏ : 7 یو 
نی 1 
0 8 : 

ڈو ول SS‏ 


8 پا 
ا 
E.‏ ا ا و 
ا ا 
ای ا ا 
ا وا ان اکر دن 
ا 
E‏ ا 
ا با ا 0 
0 


ا 7 
١ 1 ۱‏ 
ا 1 


تمن النسخة : 8ء6 


لاسا مشا 16111 


0 
0 
2 


70 یئ 
0 ا I‏ 


ا و 00 ۰ 
۹٦‏ ت0 ۱ 

0ا 5 7 

: ان‎  + ۲۱ 

ی ۱ 

1 ا‎ ٢ 
ا اک ار ی‎ 
0 ا ا‎ 000000 
ا ا ی مت‎ hO 
0۷۶۰۰۰ 0 1 ا‎ 


ا ا 


ا اه 


۳ 
+١ ۶٦۷ 


EE 
HO AE 
ا‎ 

N 


دولارات او ها يعادلها. 


اہ ا ایی مج شش ش یٹ شش 
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